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ZUM GEDÄCHTNIS 



Vorwort 


Nach Abschluß des 5. Bandes ist die Verantwortung für die weiteren Geschicke des 
Reallexikons auf mehrere Schultern verteilt worden. Nunmehr bilden den Heraus¬ 
geberkreis außer dem Unterzeichneten die Herren Carsten Colpe (Göttingen), Al- 
brecht Dihle (Köln), Bernhard Kötting (Münster) und Jan Hendrik Waszink 
(Leiden). Der zuletzt Genannte war schon an der Gründung des Lexikons und an seiner 
Verwirklichung in den ersten Jahren maßgeblich beteiligt. Das Franz Joseph Dölger- 
Institut an der Universität Bonn dient unter Leitung des Unterzeichneten weiter als 
Redaktionszentrum. 

Nachträge zum Reallexikon für Antike und Christentum werden wie in den letzten 
sieben Jahren so auch in Zukunft im „Jahrbuch für Antike und Christentum“ ver¬ 
öffentlicht. Ein Verzeichnis der bisher im Jahrbuch erschienenen Nachtragsartikel 
ist dem Inhaltsverzeichnis dieses Bandes angehängt. 

Das Reallexikon übernimmt dankbar die Ergebnisse der modernen Bibelwissenschaft 
und stützt sich dabei gern auf die lexikalischen Zusammenfassungen dieses für unsere 
Zielsetzung eminent wichtigen Gebiets. Das Lexikon würde überfordert, wollte man 
von ihm für alle heranzuziehenden biblischen Befunde nicht bloß die Vorlage der 
fertigen Forschungsergebnisse, sondern auch deren detaillierte Erarbeitung verlangen. 
Der vorliegende Band 6 des Reallexikons ist dem Andenken eines treuen Freundes 
dieses Unternehmens gewidmet: Arthur Darby Nock, der uns und der gesamten 
Altertumswissenschaft allzufrüh entrissen worden ist. 


Bonn, den 1. April 1966 


THEODOR KLAUSER 



Erfüllung s. Zeit. 

Erhebung des Herzens. 

A. Nichtchristlich. I. Älter« Griechen, a. Parmenides 1. 

b. Platon 1. c. Euripidcs 3. d. Aristoteles 3. e. Jletrodoros 3. 

f. Poseidonios 3. g. Attikos 4. h. Maximus Tyrius 4. - II. Her¬ 
metik 4. - III. Neuplatoniker. a. Plotinos 5. b. Porphyrios 7. 

c. Jamblichos 7. d. Julian 8. c. Timaios 8. f. Hicroklcs 8. 

g. Proklos 9. - IV. Philo 10. 

B. Christlich. I. Sursum corda 11. - II. Auge des Herzens, 
der Seele 12. - III. Griech. Kirchenväter, a. Clemens Alex. 12. 
b. Origenes 13. c. Athanasios 13. d. Kyrillos v. Jerusalem 14. 
e. Basilius 14. f. Gregor Nyss. 14. g. Gregor Naz. 15. h. Sy- 
nesios 15. i. Diadochos v. Photike 10. k. Ilionysios Arcopag. 

17. 1. PsMakarios 18. - IV. Latein. Kirchenväter, a. Cyprian 

18. b. Lactantius 19. c. Augustin 19. d. Bocthius 20. c. Gregor 

d. Große 21. 

A. Nichtchristlich. I. Ältere Griechen. Bei 
den Griechen läßt sieh die E. d. H., wenn 
man von der *Ekstase der Mysterienkulte ab¬ 
sieht, nur bei einzelnen Philosophen oder 
Dichtern, nicht bei einer religiösen Gemeinde 
nachweisen. Strenggenommen ist in der Auf¬ 
stiegsmetaphysik der älteren sowie der neu¬ 
platonischen Philosophen nicht von der Er¬ 
hebung des Herzens, sondern von der des 
Geistes u. der Seele die Rede. Da sich aber 
beides miteinander berührt (sowohl voö<; wie 
mens entsprechen oft unserem ,Herz‘), wur¬ 
den hier auch die Vorstellungen, die sich auf 
die Erhebung des Geistes u. der Seele bezie¬ 
hen, hinzugenommen. 

a. Parmenides. Der Philosoph Parmenides 
beschreibt in einer großartigen Vision, wie 
er durch ein Rossegespann, gelenkt von 
heliadischen Jungfrauen, zur Göttin der 
Weisheit gefahren u. von dieser huldreich 
aufgenommen sei (VS 18B1). Wir haben 
es liier mit einer ekstatischen Erhebung zu 
tun, durch die einem Philosophen noch wäh¬ 
rend seines Erdenlebens die höchste Offen¬ 
barung zuteil wurde. 

b. Platon. Bei Platon haben wir einen dialek¬ 
tischen Aufstieg des Geistes; vgl. Festugiere 
178. Dieser vollzieht sich in Stufen (conviv. 
211C: cü<T7tep £7ravaßa{>[xo; resp. 511B: 


olov hzifiiazic,). Er hat als Ziel das voyjtov, 
u. zwar im Gastmahl'die Idee des Schönen 
(aijTo To xaXov, auvo to ■9-eiov xaXov: 211E), 
zu deren Erlangung niemand einen besseren 
Führer wählen kann als den Eros (212B); 
im Staat ist das Ziel, in vollkommenem Par¬ 
allelismus hierzu (Festugiere 167f), die Idee 
des Guten (rj toö aya&oö (Sea: resp. 505A). 
,Die dialektische Methode zieht das Auge 
der Seele ans Licht hervor u. führt es auf¬ 
wärts* (t 6 Tvjs sXxsi xxt dvayei 

Ävco: 533 C/D). Die dialektische Erhebung des 
Geistes wird im 7. Buche des Staates durch 
das Höhlengleichnis veranschaulicht. Dieses 
Gleichnis u. seine Anwendung sind beherrscht 
von dem Gedanken des Empor (avw). Dem 
Aufstieg aus der Höhle nach oben (-ri]v aveo 
dvdßxCT’.v) u. der Betrachtung der oberen 
Welt entspricht der Aufgang der Seele in das 
Reich des nur Denkbaren (ttjv zic, tov votjtöv 
to7cov T7j? ävoSov: 517B). Es voll¬ 

zieht sich eine Hinwendung ((xsTaaTp^eaS-x!,) 
der Seele zu jenem Reich, das die Stätte des 
Glücklichsten unter allem Seienden (to süSat- 
[lovsaTXTOv toö ovto?: 526E) ist, eine Hin¬ 
aufführung (e7ray£dY^) des besten Teiles der 
Seele zum Anschaucn des Besten unter allem 
Seienden (532B/C). Ähnliche Ausdrücke 521C 
u. 540A. Hier haben wir die philosophische 
Erhebung des Geistes zur Gottheit. Im 
Phaidros-Mythos (246A/249 C) ist auch von 
der Erhebung der Seele, aber in kosmisch- 
eschatologischem Sinne die Rede. Hier er¬ 
scheint die Seele unter dem Bilde eines Ge¬ 
spannes. Der vernünftige Seelenteil ist der 
Lenker zweier geflügelter Rosse, eines edlen, 
des lk>|i,o£ !■§£<;, u. eines unedlen, der ETtdlupia. 
Den menschlichen Seelen gelingt die Fahrt 
zu dem überhimmlischen Ort, dem Sitze der 
Ideen, nur unvollkommen, da das unedle 
Roß zur Erde niederzieht. Die Ursache des 
Aufwärtsstrebens (yXi./Eoha!. toö avw: 248 A) 
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liegt darin, daß das Beste der Seele auf der 
Wiese jenes Ortes seine Weide u. die Flügel 
der Seele ihre Nahrung finden (248B/C). ,Die 
Kraft des Gefieders besteht darin, das Schwere 
hinaufzuheben (jxsTewp^siv) u. dorthin 
emporzuführen (Äys'-v avco), wo das Ge¬ 
schlecht der Götter wohnt 1 (246D). Nur die 
Seele des Philosophen wird gefiedert, da sie 
mit der Erinnerung bei dem wahrhaft Seien¬ 
den weilt, zu dem sie sich einst emporgerich¬ 
tet hatte (ävaxÜTiTEiv: 249C), während die 
Seele, der der Aufflug nicht gelingt, ihr Ge¬ 
fieder verliert u. zur Erde niedersinkt 
(248 C). 

c. Euripides. Euripides sagt (frg. 903): .Jetzt 
werden mir goldene Flügel am Rücken u. der 
Sirenen liebliche Sohlen angelegt, u. ich steige 
empor zu den Höhen des Äthers, um mich 
zu Zeus zu gesellen.“ Auf diese Verse bezieht 
sich Plut. mor. 786D: ,Die Lust an edlen 
Taten hebt die Seele nicht auf den goldenen 
Flügeln des Eurip., sondern auf jenen himm¬ 
lischen Fittichen des Plato mit freudigem 
Stolze zu höherem Bewußtsein empor“ (-ri]v 
ij)uyv]v avacpepoucriv). Von einem unbekann¬ 
ten Tragödiendichter sind die Worte erhal¬ 
ten: .Denkt höher als der Äther!“ (Anon. 
trag. 127). 

d. Aristoteles. Aristoteles drückt die Forde¬ 
rung der Erhebung des Geistes folgender¬ 
maßen aus: ,Man soll, soweit es möglich ist, 
das Unsterbliche ins Herz fassen (dcfiavaTi&xv) 
u. all sein Tun darauf einrichten, daß man 
lebe entsprechend dem, was in uns das Herr¬ 
lichste ist“ (eth. Nie. 10, 1177b33). 

e. Metrodoros. Auch den Epikureern ist die 
philosophische Erhebung des Geistes nicht 
fremd. .Erinnere dich daran“, sagt Metrodo¬ 
ros zu seinem Schulgenossen Menestrat, ,daß 
du, obwohl du als Sterblicher geboren bist 
u. nur eine begrenzte Lebenszeit erhalten 
hast, mit deiner Seele doch bis zur ewigen 
Welt emporgestiegen bist u. sowohl die Un¬ 
endlichkeit der Dinge geschaut hast als auch 
die Zukunft u. die Vergangenheit“ (Clem. Al. 
ström. 5, 138, 2 = Metrod. frg. 37 Körte). 

f. Poseidonios. Nach Kroll 303 lehrte Po- 
seidonios v. Apameia einen Aufstieg der See¬ 
len, wahrscheinlich nicht als astrologisch auf- 
gefaßte Himmelfahrt, sondern als Wandern 
durch die Himmelsräume u. Gestirnwelten in 
der Ekstase, in der die Seele droben die unio 
mystica mit den Gestirnen vollzieht. .Diese 
Mystik ist aber nur etwas für ganz wenige 
Auserwählte.“ Näheres bei Jones. 


g. Attikos. Verständlich ist es, wenn der 
Mittelplatoniker Attikos erwähnt, daß Plato 
versuche, die Seelen der Jünglinge irgendwie 
zu der Gottheit emporzuziehen (sXxsiv Ta; 
twv vscov (fmxasavco 7rou7rpö;vöfistov:Euseb. 
praep. ev. 15, 4, 6 [2, 351 Mras]). Vgl. Freu¬ 
denthal: PW 2, 2, 2241 nr. 18. 

h. Maximus Tyrius. Desgleichen sagt Attikos’ 
Zeitgenosse, der platonisierende Maximus 
Tyrius or. 2, 2b (20 Hobein): .Diejenigen, 
deren Gedächtnis gestärkt ist, können, him¬ 
melwärts sich emporspannend, mit der Seele 
das Göttliche erlangen“ (r/j tjiuxÄ tö fiele) 
evTOYX«vetv). 

II. Hermetik. In den Büchern des Hermes 
Trismcgistos tritt uns der Gedanke der E. d. 

H. auch mit dem Ausdruck xapSia entgegen. 
Herrn. 10, 15 (1, 120 Nock = 2, 259 Sc.) 
heißt es: .Dies allein ist dem Menschen heil¬ 
sam, die Erkenntnis des Gottes (vj yvwet; 
tou fisoü); sie ist ein Aufstieg (devaßaat.;) 
zum Olymp.“ Ebd. 10, 25 (1, 126 Nock): 
.Der Mensch steigt auch zum Himmel empor 
u. mißt ihn aus; . . . u. das Größte von allem, 
obwohl er die Erde nicht verläßt, gelangt er 
empor (avto ylveTat); so bedeutend ist die 
Größe seiner Ausdehnung. Darum darf man 
sagen, der irdische Mensch sei ein sterblicher 
Gott“ (nach Heraklit frg. 62 Diels). Ebd. 7, 
1 (1, 81 N.): ,Stehet nüchtern, aufblickend 
mit den Augen des Herzens (avaßXeiJjaTS tol; 
Tf \; xapSla; öcpfiaXp.ot;). Ähnlich 4, 11 (1, 
53 N.): .Wenn du es (das Bild Gottes) genau 
betrachtest u. es dir mit den Augen des Her¬ 
zens vergegenwärtigst, . . . wirst du den Weg 
finden, der zur oberen Welt führt.“ Näheres 
zum Geistesauge (6 tou voü öcpfiaXpo;) u. 
zum Herzensauge im Corpus Hermet. ed. 
Nock-Festugiere 1, 82; bei A. J. Festugiere, 
La revclation d’Hermcs Trismögiste 3 (Par. 
1953) 107 l5 o. Bd. 1, 961 u. 966f; ThWb 5, 
376/79. Zu dem paulinischen Ausdruck 
.Augen des Herzens“, der von Platos ,Auge 
der Seele“ zu unterscheiden ist, s. u. Sp. 12. 
Wenn cs ferner im sog. Poimandrcs (Herrn. 

I, 31, 1 Sc. = 1, 19 N.) heißt: .Nimm gei¬ 
stige reine Opfer an von Seele u. Herz, die 
zu dir hin gespannt sind“ (omo ’^u/yj; xotl 
xapSta; rrpö; ah ävaTSTapivry), so scheint 
dies eine formelhafte Wendung gewesen zu 
sein; denn sie kommt in einem magischen 
Vereinigungsgebet an Helios (PGM III 591/ 
93) vor: .Dank wissen wir, aus ganzer Seele, 
im Herzen, das zu dir hin gespannt ist (tjmxvj 
7iacjy] xafvoc] xapSiav xpo; a[s] avaTeTapivrjv), 
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dir, dem unnennbaren Namen“ (von der Er¬ 
hebung des Geistes, dcvoupopa toü 7tv£ÜiJLaTO<;, 
zu Gott ist bereits 584 u. 586 die Rede). 
Die Wendung iindet sich auch im angeblich 
,altchristl. Gebet“ eines Papyrus, das nach 
Scott 2, 69 im 3. Jh. geschrieben wurde u. 
einen Extrakt aus dem heidn. Poimandres 
darstellt, daher von ihm in den Text des 
Traktats (1, 130f) eingesetzt wurde: ,Nimm 
an meine Stimmen, die von Seele u. Herz 
zu dir hin gespannt sind ([(pwjvai; dbrö 
x«l x-zpSictQ npo? as ävareTocypsvac, ver¬ 
schrieben aus xvaTETXjrivT)*;), Unaussprech¬ 
licher, Ungenannter!“ Bestätigt wird Scotts 
Ansicht von Reitzenstein 327: die von der 
überlieferten abweichende Fassung der Poi¬ 
mandres-Schrift im Berliner Pap. sei jünger 
als die uns literarisch erhaltene; ebd. 329: 
,ein heidnisches Gebet ist unverändert in eine 
Sammlung christlicher Gebete mit aufgenom¬ 
men. ‘ So sehen wir Beziehungen zwischen 
der Hermetik, der Zauberliteratur u. alt- 
christl. Gebetsübung. 

III. Neuplatoniker. a. Plotinos. Eine wich¬ 
tige Rolle spielt die E. d. H. bei Plotin. enn. 
4, 8 handelt vom Abstieg der Seele in die 
Leiblichkeit. ,Das Unten ist für die Seele 
(hier ist die Gesamtseele gemeint) diese 
Erdenwelt, das Oben die Schau des wahr¬ 
haft Seienden“ (4, 8, 7); vgl. * Aufwärts-Ab¬ 
wärts. Die gleiche bildliche Vorstellung vom 
Oben u. Unten wird auch auf die Einzelseele 
angewandt. Dabei erweitert Plotin Platos 
Emporführung des Geistes zu einer mysti¬ 
schen Vereinigung mit dem Nus u. dem *Hen. 
Häufig schildert er das ekstatische Erlebnis 
unter dem Bilde eines Aufstiegs. Neben 
dcvaßouveLv finden sich die Komposita dcvaye- 
crfla!., äviivai, avarps^eiv, ävacpsuysw, je¬ 
doch nicht ävaTslvav. Wir können drei 
Stufen des Aufstiegs unterscheiden. Zunächst 
muß die Seele zu sich selbst aufsteigen (4, 7, 
10: scp’ lauTTjv ävsA-ö-/]). Dies geschieht durch 
Introversion. Plotin gebraucht hier als neues 
Bild den Gegensatz des Außen u. Innen. Vgl. 
Festugieres Unterscheidung von Mystik durch 
,Extraversion“ u. ,Intraversion“ (Revelation 
d’Hermes Trismeg. 4 [Paris 1954] 141. 200). 
Die Seele gelangt zu sich selbst (6, 9,11: vfezi 
zic £gcuty) v); sie muß gestaltlos werden (6, 
9, 7: dlve[§Eov ytvEa&at.); muß sich völlig 
in das Innere wenden (ebd.: £7n.aTpa<p-5jvxo 
Trpö^ To starte 7i:ocvT7]). Sodann muß man über 
die Seele emporsteigen (5, 9, 4: sra (puy/] 
(xvievoci), nämlich zum Nus (1, 3, 2: avoc- 


ßoctveiv £7U vobv). Auch hier wird das Bild 
der Wendung nach innen angewandt: -/] e la<ö 
npoc, vouv (7Tpo<p7) (1, 2, 6). Weiteres zur Intro¬ 
version bei Arnou 194f. Aber die Seele hebt 
sich auch über den Geist empor (6, 7, 22: 
voüv unspcdpst). Es gilt, sieh hinaufzu¬ 
schnellen zum Einen (5, 5, 4: ypv; yxcpx -pop 
sv). ,Da die Seele ein göttliches Ding ist“, 
heißt es enn. 5, 1, 3, ,so halte dich überzeugt, 
daß du mit einem solchen Mittel zu Gott hin¬ 
gelangen kannst, u. steige mit solcher Be¬ 
gründung gerüstet zu ihm hinauf («vxßcave 
Trp bc, exsivov)! Gewißlich wirst du ihn nicht 
ferne antreffen.“ Allgemeinere Bilder sind: 
Aufstieg zum Göttlichen (4, 7, 10: tzzoc, tö 
D stov dcvaßdö;); Erhebung (i-pOy) gottbegna¬ 
deter Menschen über die Wolken u. den 
Nobel der irdischen Welt (5, 9, 1); Hinauf¬ 
eilen (ävaSpapoucr«) der Seele zu dem Ort, 
der rein von allem Übel ist (6, 9, 9 nach 
Plato Theaet. 177A). Vgl. den abstrakteren 
Ausdruck ,gottartig u. geistartig werden“ (5, 

з, 8: ß-EoeiSi) xod voosiSrj ylvsaflat). Plotin 
identifiziert das Eine auch mit dem Über¬ 
schönen (örcepxaXov: 1, 8, 2; 6, 7, 33) u. dem 
Überguten (wrspayaflov: 6, 9, 6). Hier be¬ 
gegnen wir den gleichen Bildern, wie wir sie 
bei der Gewinnung des Hen antrafen: 5, 9, 2 
heißt es in auffallender Ähnlichkeit mit Plato, 
eonviv. 21 IC, der Erotiker fliehe von der 
leiblichen Schönheit zu den Schönheiten der 
Seele empor (ävarpuytev) u. steige von dort 
ein zweites Mal hinauf (snavxßaLvs'.v) zu 
der Ursache des Schönen in der Seele, . . . 
bis er am Ende zum Ersten gelangt, welches 
aus sich selbst schön ist. Ähnlich 6, 7, 16: 
Vom vielfältigen Schönen müsse man noch 
weiter steigen u. sich nach oben schwingen 
(peTaßaivew ... wpöc; tö avee ät^avTa); 1, 
6, 7: ,Wir müssen zum Guten hinaufsteigen 
(avoeßareov); wir erlangen es, indem wir 
nach oben hinaufschreiten (dcvaßodvofxsv 7rpö<; 
tö avte). Hier haben wir also anabatische 
Mystik (nach A. Deißmann, Paulus 2 [1925] 
54, der sie von katabatischer Mystik, in der 
Gott zum Menschen herabsteigt, unterschei¬ 
det). Enn. 6, 7, 25: ,Zum Stillstand wird der 
Aufstieg (zum Guten) kommen bei der letz¬ 
ten Stufe, über die hinaus es kein Höheres 
mehr gibt; u. sie wird das Erste u. wahrhafte 

и. eigentlichste Gute sein.“ Bemerkenswert 
ist, daß bei der mystischen Vereinigung der 
Seele mit Gott Gott gibt u. die Seele emp¬ 
fängt. Vgl. die Zeugnisse hierfür bei Arnou 
222f; zur unio mystica Sehwyzer 568/72. 
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Wie Plotin die E. d. H. bis zur Ekstase in 
den Enneaden als Ziel des Philosophen dar¬ 
gestellt hat, so hat er sie auch in seinem Le¬ 
ben zu erreichen gestrebt. .Andauernd führte 
er das göttliche Auge zu seinem göttlichen 
Eigendämon empor“ (ävaywv tö flsiov Öppa: 
Porph. v. Plot. 10). .Stets eilte er zum Gött¬ 
lichen (ansvScov 7ipo? tö &slov), das er von 
ganzer Seele liebte“ (ebd. 23). .Dieser gött¬ 
liche Mann erhob sich mit seinen Gedanken 
oft zu dem ersten u. über alles erhabenen 
Gott“ (ävayovxi, sauxöv sxöv . . . Ueov). 
Die Ekstase, d. i. .das Ziel, eins zu werden 
u. sich zu nähern dem über alles erhabenen 
Gotte“, erreichte er nur selten. ,In der Be¬ 
trachtung u. im Aufblick (eTtißXs^ei) zu den 
Göttern schrieb er seine Schriften nieder“ 
(ebd.). Auch das letzte Wort des Sterbenden, 
,er versuche, das Göttliche in uns zum Gött¬ 
lichen im All zu erheben“ (avaysw: ebd. 2), 
gehört hierher. Hier ist die E. d. H. vom 
mystischen Erlebnis auf das Sterben über¬ 
tragen. Vgl. P. Henry, La demiere parole 
de Plotin: Stud. Classici e Orientali 2 (1953) 
113/30. Diesen Ausspruch zitiert Synesios 
(s. u. Sp. 15f) in einem Briefe an einen ver¬ 
trauten Freund (ep. 139 Hercher), wobei er 
ihn als Aufgabe des Lebenden umdeutet: 
,Lebe wohl u. philosophiere u. führe das Gött¬ 
liche in dir zu dom erstgeborenen Göttlichen 
empor!“ (tö ev aauxcp 9-sZov avaye kizi xö 
7rptox6yovov 3-stov). 

b. Porphyrios. Auch Porphyrios lehrt, daß 
die menschliche Seele aus lichten Höhen her¬ 
abgestürzt u. eingekörpert sei u. die Bestim¬ 
mung habe, in ihre einstige Heimat zurück¬ 
zukehren; vgl. seine Schrift ,De regressu ani- 
mae“, die J. Bidez, Vie de Porphyre (Gent 1913) 
Anhang 25/44 aus Augustinus civ. D. rekon¬ 
struiert hat. Auf diesem kosmischen Hinter¬ 
gründe erhebt auch er an den philosophischen 
Menschen die Forderung, schon im diesseiti¬ 
gen Leben die Seele zu Gott zu erheben. 
,Lust u. Leichtsinn stehen dem Aufgang zu 
den Göttern (xfj Tupö; äv68«) im Wege 
(Porph. ad Marcell. 6); ähnlich ebd. 7: ,die 
Aufstiege zu Gott“ (oci zic, 3eöv avaSpogaC). 
Ebd. 16: ,Die Angleichung (der Gesinnung 
an Gott) geschieht allein durch Tugend; denn 
Tugend allein zieht die Seele empor (avto 
eXxsi) u. zu dem ihr Verwandten.“ Ebd. 20: 
,Die Gesinnung mitsamt der Meinung soll zu 
dem Gott gewandt sein“ (xexpatp&aL 7rpö<; tov 
&s6v). 

c. Jamblichos. Der Gedanke der E. d. H. 
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setzt sich bei Jamblich fort, ln Myst. 3, 7 
Parthey erklärt er den Anhauch der Götter 
als eine Emporführung (avaycoyyi) u. Umstel¬ 
lung zum Besseren. Ebd. 8, 6 (= Scott, 
Herrn. Trismcg. 4, 35) redet er nach Plato 
resp. 517B (s. o. Sp. 2) von dem .Auf¬ 
gang zu den intellektuellen Göttern (•/] r.pbc, 
too? vovjtoÖ? &eoü<; avoSo?) u. der Thcurgie, 
soweit sie zu dem Ungewordenen hinauf¬ 
führt“. Vgl. 8, 8: .Welches emporführende 
(ävaywyoi) Götter sind“; 5, 15: Wenn wir 
ganz Seele werden u. uns außerhalb des Kör¬ 
pers befinden, beschäftigen wir uns, durch 
die Vernunft emporgehoben (pisTswpoi tw vö) 
zusammen mit allen immateriellen Göttern 
mit überirdischen Dingen (|i.sxecopo7roXoij[2,sv). 
Nach 10, 5 rettet die Erkenntnis des Vaters 
(d. i. Gottes) das wahre Leben, indem sie es 
zu ihrem Vater emporführt (ävocyooua; vgl. 
Herrn. 10, 15, o. Sp. 4). In myst. 5, 26 ist 
von der .emporführenden Kraft der Gebete“ 
(to tov su/cüv dcvaywyöv) die Rede. 

d. Julian. Stark von Jamblich beeinflußt, be¬ 

sonders in seiner Sonnentheologie, ist der 
Kaiser Julian. In seiner Rede an den Sonnen¬ 
gott sagt er, daß Helios die Seelen zur intel- 
legiblen Welt emporspanne (dcvaxswcov) u. 
zu den mit dem Gott verwandten Substan¬ 
zen emporführe (Exaycov; or. 4 [136B. 

152 A]). Ähnlich nennt Julian in der Rede 
an die Göttermutter Helios einen emporfüh¬ 
renden Gott (dcvaywyöc Ueo;: or. 5 [173C]; 
vgl. ebd. 172D: ävaycov St’ auxoü [d. i. He¬ 
lios] xa<; (Jm 

e. Timaios. Charakteristisch ist ferner, daß 
der Sophist Timaios in sein Lexikon plato¬ 
nischer Ausdrücke das Stichwort ,Die Seele 
emporspannend“ (dtvaxeiva? xyjv iuyyjv) auf¬ 
genommen u. es durch den Ausdruck ,die 
Seele zur oberen Welt u. zur Schau der Göt¬ 
ter wendend“ (knl xa aveo xps^a? xai km 
t/] v xwv J'ECÖv fleav) erklärt hat (31 Ruhnken). 
Ruhnken bezieht die Timaios-Glosse auf 
Plato resp. 7, 533D (s. o. Sp. 2), wobei 
Timaios statt ävayei avto vielmehr dcvaxsivsl 
gelesen habe. Zur willkürlichen Behandlung 
des Plato-Textes bereits durch die Mittel- 
platoniker vgl. Andresen 130f. 

f. Hierokles. Noch im 5. Jh. nC. finden sich 
bei dem Neuplatoniker Hierokles ähnliche 
Gedanken, wenn er .körperliche Reinigungen“ 
erwähnt, ,die den Körper fähig machen, sich 
von der Materie zu trennen u. zu dem ätheri¬ 
schen Ort emporzufliegen“ (<xva7rajvai: comm. 
in carm. aur. Pyth. 168 Gaisf.). Denn die 
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Reinigungen der geistigen Seele sorgen auch 
für das lichthafte Gefährt, ,damit auch die¬ 
ses dadurch beflügelt werde u. bei der auf¬ 
wärts führenden Reise (7cpÖ£ xtjv avco Tuopsiav) 
kein Hindernis bilde' (168f; derselbe Aus¬ 
druck, xv)v avco TCopstav, bereits bei Plotin 
enn. 1, 3, 2; nach Plotin hei Gregor. Nyss. 
c. Eunom. 2, 89 [1, 242, 5f J.]: IqsoSia rcpo? 
rr)v avco nopzlxv, v. Moys.: PG 44, 405D). 
Ferner 174: .Die priesterliche Emporführung 
(ty)v '.epaxixYjv avaycoy^v) des lichthaften 
Leibes.' 

g. Proklos. Auch Proklos ist hier zu nennen. 
,Die Erhebung, die er erfleht, ist nicht nur 
befreiender Aufstieg der philosophischen 
Seele zur Schau der wahren Schönheit, son¬ 
dern auch Erlösung von der Erbsünde' (HofF- 
mann 144). Hymn. 4, 1/4 Ludw. heißt es: 

,Höret, ihr Götter, die ihr ein emporführen¬ 
des Feuer (ävaycoyiov m3p) anzündet u. die 
Seelen der Sterblichen zu den Unsterblichen 
zieht, nachdem sie sich durch die geheimen 
Weihen der Hymnen gereinigt haben!' Ebd. 
7, 33/36: ,Gib der Seele (angeredet ist Athene) 
hl. Licht. .. u. Weisheit u. Liebe (speoxa); 
Kraft aber hauche der Liebe ein, so viel u. 
so stark, daß durch sie (die Seele) von irdi¬ 
schen Busen wieder zum Olymp gezogen 
werde in den Wohnsitz des guten Vaters!' 
Ähnlich wie Julian nennt er 1, 34 Helios 
einen Emporführer der Seelen (<Jmx&v ava- 
ycoyeu). Dies mag ursprünglich eschatologi- 
sche Bedeutung gehabt haben; aber die my¬ 
stische schwingt sicher mit. In Plat. Cratyl. 
125 (74, 8f Pasqu.) rodet er von Helios u. 
Selene als den Göttern, die die unsterblichen 
Seelen emporführen (dcvaycoyoi!»; twv aflava- 
Twv ijm^cov); vgl. ebd. 128 (76, 3f): atpeiv xal 
ävaxslvsiv xap iuy_ap hm fleoüp. In Plat. 
Tim. 3, 82, 9 Diehl sagt er von Helios, daß 
er die Seelen durch das unbefleckte Licht 
hindurchführt u. ihnen eine unbefleckte em¬ 
porführende Kraft (Suvauiv dvaywyöv) ver¬ 
leiht (vgl. Theiler 35). Ebd. 1, 154, 1 u. 3, 
166, 7 redet er allgemein von den emporfüh¬ 
renden Göttern (toi? flsoic TOip ävaycoyoip); 
1, 186, 3 wird die Vorsorge der Götter er¬ 
wähnt, die die Seelen emporführt (-upovoiav 
xeov 9-ecov T7]v ävaycoyöv röv ibu/cov); 1, 212, 
20 ist von emporführenden Tugenden die 
Rede (äpsvap ävaycoyoüp; vgl. 1, 168, 24; 3, 
213, 2; 1, 41, 2/4). Wichtig ist instit. theol. 
158 (138, 27/29 Dodds, nebst Anm. S. 281): 
,Die Funktion des hinaufführenden Prinzips 
(tou avaycoyou) wird durch die Hinwendung 


zum Besseren (repop xö xpeixxov £7u<Jxpo<p^v) 
charakterisiert, da es (das hinaufführende 
Prinzip) die sich hinwendende Existenz auf¬ 
wärts u. zum Göttlicheren führt' (coc sic xö 
ävco xal xo fleioxspov ayov). Ähnliche Ge¬ 
danken u. Ausdrücke begegnen im Kommen¬ 
tar in Plat. remp. 1, 75, 6 Kroll: ,Die My¬ 
sterien u. die Weihen führen die Seelen von 
dem materiellen u. sterblichen Leben empor 
(avaysiv) u. verknüpfen (<ruva7txeiv) sie mit 
den Göttern.' Ebd. 1, 80, 9/11: ,Die Vorste¬ 
her des politischen Wissens verbinden (auvap- 
po^ovxai) die Wohlbegabten mit den Göt¬ 
tern u. führen sie zur Betrachtung jener 
empor' (ävayoucnv); 2, 120, 4: ,Das Sich- 
ausstrecken der Seele zu den Göttern' (sic 
&soöp dcvaxaoiv xijp . . . ’liuyrjc,; ähnlich inst, 
theol. 206 [180, 17f]: aTcoTUTrxei xr ( p Tipip xö 
•9-eiov devaxaastop sc. r.y.ax ^yjr \; nebst Anm. 
S. 304f; vgl. ebd. 21 [24, 30]; 35 [38, 18]; 
135 [120, 2f]; vgl. in Plat. remp. 1, 174, 7f; 
2, 99, 22; 145, 18; weitere Stellen im Zu¬ 
sammenhang mit Dionysios Areop.). 

IV. Philo. Die phiionische E. d. H. ist eben¬ 
falls von platonischem Geist erfüllt. Vgl. 
Philo Abrah. 59 (4, 14 Cohn): .hinauffüh¬ 
rende Wege (avavxsip 6Soi)‘; ,Gott hebt die 
Seele empor u. zieht sie zu sich heran'; ferner 
qu. det. pot. insid. sol. 114 (1, 284 C.): Die 
der Tugend Nachstrebenden sind erhaben 
(u7tspav<c) über alles Irdische; sie haben bei 
ihrem Aufstieg (avoSou) Gott zum Führer; 
qu. rer. div. her. 70 (3, 16 Wendl.): ,Der 
Geist, gotterfüllt, . . . wird von himmlischer 
Liebe (epcoxi) getrieben . . . u. von dem wahr¬ 
haft Seienden geführt u. zu ihm emporgezo¬ 
gen'; spec. leg. 1, 207 (5, 50 C.): ,Nicht mehr 
auf der Erde schreiten, sondern im Äther 
wandeln (alllepoßaxsiv). Denn die Seele des 
Gott Liebenden springt in Wahrheit von der 
Erde zum Himmel empor u. ist beflügelt mit 
überirdischen Dingen beschäftigt (pexscopoTto- 
Xsi), indem sie strebt, sich einzureihen u. 
mitzutanzen mit Sonne u. Mond.' Ähnlich 
ebd. 1, 37 (5, 10 C.): Der Geist der Gott 
Suchenden erhebt sich hoch über die Erde u. 
wandelt im Äther (avco pexECüpop äpfl sip aifl-e- 
poßaxei). Vgl. noch migr. Abr. 184 (2, 304 
Wendl.) u. v. Mos. 1, 190 (4, 166 C.): Auf¬ 
wärts schauen u. steigen (avco ßXsTrsiv xs xal 
cpoixäv). Philo kennt nicht den Ausdruck 
,Augen des Herzens', er redet vorwiegend 
vom ,Auge der Seele', ja er verwendet sogar 
den platonischen Ausdruck, das Auge der 
Seele spannen (xo xvjp öppa xeiveiv: 



Erhebung des Herzens 12 


Marcus-Liturgie: avco •/)uäv txc xap8(a<; (125 


11 

fr. 75 Harris; vgl. Christ-Schm. 2, l 6 , 629f); 
ebenso Abrah. 58f (4, 14 C.): ,Das Auge der 
Seele auf Gott spannen'; vgl. plant. 22f 
(2, 138 Wendl.): ,Die Augen der Seele, von 
starker Sehnsucht nach deutlicher Schau des 
Seienden beflügelt, . . . lassen auch die Gren¬ 
zen des ganzen Kosmos hinter sich u. stre¬ 
ben dem Ungewordenen zu.' So wird Philo 
das Bild vom Seelenauge an die Kirchenväter 
vermittelt haben, soweit diese es nicht aus 
Plato unmittelbar entnahmen. 

B. Christlich. I. Sursum corda. Im Christen¬ 
tum läßt sich eine mehr liturgisch gefärbte 
gemeinsame E. d. H. u. eine individuelle 
philosophische, bisweilen zur Ekstase sich 
steigernde E. d. H. unterscheiden. Die letz¬ 
tere hat offenkundig in der antiken Philoso¬ 
phie ihre Wurzeln. Mit der liturgischen For¬ 
mel ,Sursum corda' begann der Bischof die 
Praefatio, die die Segnung des Brotes u. 
Weines einleitet. Als biblische Anklänge an 
diese Formel kommen in Betracht Ps. 24, 1 
(npb$ as xüpie fjpa ttjv p.ou), Col. 3, lf 

(tx xvm ^tjtsite . - ©povsiTs) u. besonders Lam. 
3, 40 (ävaXaßcopsv xapSia? yjpuov). Doch ist 
der eigentliche Ursprung des Rufes unbe¬ 
kannt; vgl. Jungmann 2, 135. Auch nach 
Bouman 109 sind diese Bibelstellen weder für 
die Entstehung der liturgischen Formel noch 
für die Erklärung ihrer Varianten von Be¬ 
deutung. Sicher sei, daß od xapSlai im Sinne 
von ein Semitismus ist. Zu dem Paulus¬ 
wort Col. 3, 2: .Trachtet nach dem, was dro¬ 
ben ist, nicht nach dem, was auf Erden ist' 
bemerkt E. Lohmeyer, Die Briefe an die 
Philipper, an die Kolosser u. Philemon® 
(1953) 133, 1: ,Spielt die Wendung auf ein 
liturgisches Sursum corda an ? Das feierliche 
Vorkommen des Kerygmas legt das nahe.' 
Sicher bezeugt ist die griech. Fassung der 
Formel zuerst in Hippolyts Apostol. Über¬ 
lieferung. Bei Till-Leipoldt 3 steht griechisch 
im kopt. Text: ,Er (d. i. der Bischof) sagt: 
<ävco u (jlw v zy.c xapSfac. Das ganzeVolk spricht: 
£-/opsv Tcoi? tov xtüpiov.' Ebenso heißt es in 
der lat. Übersetzung (106 Hauler): ,Susum 
(= sursum) corda! Habemus ad dominum.' 
Vgl. die Zusammenstellung der Zeugen in der 
Ausgabe vonDix 1,7. Zur Sache Dölger 301; 
ThWb 1, 376; Bauer, Wb 4 139f. Die litur¬ 
gische Formel läßt sich mit geringen Varia¬ 
tionen weiter verfolgen in den Apostol. Kon¬ 
stitutionen 8, 5/14: xvw tov voüv (14 Bright- 
man), in der Jacobus-Liturgie: öcvco (T/wpev 
tov voüv xal t kc , xapSlou; (50 Br.) u. in der 


Br.). Sie findet sich auch im Testamcntum 
Dom. 1. 35 (83 Rahm.): sursum oculos cor- 
dium vestrorum. Die latein. Fassung der 
Formel ist zuerst bezeugt bei Cyprian, dom. 
or. 31 (CSEL 3, 289). Sie ist für alle Bezirke 
des Westens in der Folgezeit reichlich belegt 
(vgl. Jungmann; Dölger). 

II. Auge des Herzens, der Seele. Der Ausdruck 
,Augen des Herzens' läßt sieh zuerst bei Pau¬ 
lus Eph. 1, 18 naehweisen (toÜ; öcphxXpoüc 
xapS(x^). Er findet sieh auch zweimal in 
der Hermetik (4, 11; 7, 1 Nock; s.o.Sp.4). 
Die varia lectio von Eph. 1, 18 ,Augen des 
Geistes' (öipO-aXpiol tS iavoixi) begegnet 
dem Sinne nach bereits bei Philo; bei ihm ist 
8pi[i.a 9mal mit Stavoix, 28mal mit ’liuy-q ver¬ 
bunden nach ThWb 5, 376. Vgl. die oben (Sp. 
lOf) zum ,Auge der Seele' angeführten Be¬ 
legstellen bei Philo. H. Leisegang, Hl. Geist 
1, 1 (1919) 216/18 macht zwischen beiden 
Begriffen einen Wertunterschied. Der Be¬ 
griff ,Augen des Geistes' ist also älter als 
Paulus. Er wird auch von Euseb. v. Const. 
4, 19 (125 Heikel) gebraucht. Näheres bei 
Dölger 304. Dagegen ist die Bezeichnung 
,Auge der Seele' (op.ua v rjt; (jjuyyj^) offensicht¬ 
lich von Plato resp. 7, 533 D herzuleiten (s. 
o. Sp. 2). Den Wandel von dem ,Auge der 
Seele' zu den ,Augen des Herzens' führt 
Geffcken, Ausg. 2 Nachtr. 356 auf die pytha- 
goreisierende Quelle zurück, die Ovid met. 
15, 63 (oculis pectoris) benutzt habe. Das 
,Auge der Seele' schreibt er nach Seneca ep. 
90, 28 (facies [mundi] cernendas mentibus) 
auch dem Poseidonios zu (ebd. 259). Auf ihn 
werden auch die ,oculi mentis' des Manil. 4, 
875 (möglicherweise auch die des Quintil. 
inst. 8, 3, 62 u. des Colum. 3, 8, 1 [Stellen, 
die ich dem ThesLL verdanke]) zurückgehen. 
Dagegen halten Nock u. Festugiere im Corpus 
Hermet. 1 (1945) 82 den Ausdruck ,Auge 
(oder Augen) des Herzens' für jüdischen Ur¬ 
sprungs. Vgl. entsprechende Ansicht von 
Bouman o. Sp. 11. 

HI. Griech. Kirchenväter, a. Clemens Alex. 
Bei Clemens zeigt sich griech. Einfluß, wenn 
er nach Zitierung der Euripides-Verse frg. 
903 (s. o. Sp. 3) fortfährt: ,Ich aber bete, 
daß der Geist Christi mich beflügeln möge 
zum Fluge nach meinem Jerusalem' (ström. 
4, 26, 172, lf); oder, wenn or ebd. 5, 13, 83, 1 
sagt: ,Die Seele erhält nicht ohne die außer¬ 
ordentliche Gnade Gottes Flügel, um empor¬ 
zufliegen u. sich hoch über das jetzt noch über 
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ihr Liegende zu erheben, indem sie alles, was 
sie beschwert, von sich ablegt.' Ygl. Plato 
Phaedr. 246D (o. Sp. 2f). Auch ström. 7, 7, 
40, 1: ,Wir erheben die von der Sehnsucht 
nach dem Göttlichen beflügelte Seele in die 
Luft mit völliger Verachtung der Fesseln des 
Fleisches' enthält platonische Remiszenzen 
(Phaedr. 246B C; Phnedo 114C; vgl. Dölger 
316f). Ebenso platonisiert Gemens paed. 1, 5, 
16,3: ,Mit unserem Geiste uns emporstreckend 
(«vocTSivagsvoi ave) tt) 8wcvo(a), ... gehen wir 
der hl. Weisheit nach'; ferner ecl. pr. 10 (3, 
139 Stählin): ,Diejenigen, die in einem hin¬ 
fälligen Leibe wohnen, beten immer, sieh 
emporstreckend zu Gott' (avocTsivap.svoi 
npoc, tov fl-eov). 

b. Origenes. Auch bei Origenes läßt sieh nur 

die philosophische E. d. H. naehweisen. 
Mehrfach braucht er ävacßadveiv u. avdeßaeru; 
in metaphorischem Sinne. Er redet vom Auf¬ 
steigen zu Gott (c. C. 5, 53 [2, 57, 12K.]; 
7, 46 [2, 198, 19]), vom Aufstieg zum Gött¬ 
lichen (t9]c sie t« flexa dcvaßacrEon;; ebd. 6, 
44 [2, 115, 5]), vom Aufgang der Seele (ttjv 
1% avo8ov; 7,3 [2, 155, 10/12]). Wenn 

ferner der Platoniker Celsus mit platonischen 
Ausdrücken die Christen ermahnt: ,Wenn 
ihr mit dem Nus aufwärtsblickt u. .. . die 
Augen der Seele aufweckt, dann werdet ihr 
allein auf diese Weise Gott schauen' (e. C. 
7, 36 [2, 186]), so nimmt Origenes die Terr 
mini des Gegners auf u. überbietet ihn durch 
ein weiteres platonisches Bild, wenn er sagt 
(7, 44 [2, 195]): ,Ein Christ erhebt sich (im 
Gebet) über die ganze Welt, indem er die 
Augen des Leibes schließt, die der Seele da¬ 
gegen auftut. . .; er erhebt sich mit seinem 
Denken unter der Führung des Geistes Gottes 
zu dem überhimmlischen Ort' (dieser Aus¬ 
druck nach Plato Phaedr. 247C). Vgl. die ge¬ 
naue Interpretation dieser Stelle bei Andre- 
sen 143f. Mit der E. d. H. hängt bei Origenes 
auch dessen anagogischer Schriftsinn zu¬ 
sammen. Die pneumatische Exegese hat die 
Aufgabe, von den bloßen Ereignissen ,zu den 
Sachen selbst emporzusteigen (dcvaßaceox; ircl 
ta xpaygaTa). von denen das Geschehen Zei¬ 
chen gibt' (ebd. 2, 69 [1, 191, 19]). Von den 
Jüngern Jesu heißt es: Von der Betrachtung 
der Geschöpfe des sichtbaren Kosmos ^tei¬ 
gen sie empor' zu der ewigen gleichbleiben¬ 
den Macht Gottes u. seiner Gottheit selbst 
(ebd. 7, 46 [2, 198, 13]). Näheres bei Andre- 
sen 379 f. 

c. Athanasios. Anklänge an neuplatonische 


Gedanken finden wir bei Athanasios, wenn 
er lehrt, daß die Menschen mit dem Geiste 
ihrer Seele emporsteigen u. sich wieder zu 
Gott wenden können (avaßrjvxt tw vS ~r ; c 
ij/up)«; xal xdcXiv s7riffTpe<jm 7tpö<; tov &s6v: 
or. c. gent. 34 [PG 25, 68C; vgl. 30, 61A]). 
Durch Reinigung gelangt die Seele dazu, 
durch sich Gott widerzuspiegeln (tov Oeöv 
8t’ eauT?)? xaT07rTp(^safl'at: ebd. 2 [8B]). 
Näheres bei Arnou 293. 

d. Kyrillos v. Jerusalem. Er erklärt die For¬ 
mel .Sursum corda' cat. mystag. 5, 4 (2, 382 
Rupp) in gleicher Weise wie Cyprian (s. u. 
Sp. 18): ,Man muß das Herz aufwärts zu 
Gott gerichtet haben u. nicht abwärts zur 
Erde.' Vgl. Eisenhofer 158. 

e. Basilius. Bei Basilius kann man auf seine 
15. Homilie hinweisen (PG 31, 465A/B): 

,Verlasse die Erde, . . . bringe die Luft unter 
dich,. . . erhebe dich über den Äther, durch¬ 
schreite die Sterne; wenn du alles mit dem 
Logos durchschritten hast, so gehe über den 
Himmel hinaus, allein durch den Geist (Stot- 
vota) sieh dich nach den jenseitigen Schön¬ 
heiten um, ... erwäge die göttliche Natur!' 

f. Gregor v. Nyssa. Bei dem Mystiker Gregor 
spielt die ekstatische E. d. H. zu Gott eine 
große Rolle. Besonders seine Schrift ,De vita 
Moysis' u. sein Kommentar zum Hohenlied 
kommen hierfür in Betracht. In der ersten 
Schrift, bei der die Parallelen zu Philo zu be¬ 
achten sind (vgl. H. Koch, Das mystische 
Schauen beim hl. Gregor Nyss.: ThQS 80 
[1898] 410/13) ist mehrfach von einem Auf¬ 
gang der Seele zu Gott (y] npbc, tov heov 
avo8o<;) die Rede (PG 44, 376 C. 373 C. 405 A). 
Die Seele steigt schnell empor (dvoxpspvjp ts 
xal o^elx ytvsTat) in einer Aufwärtsbewe¬ 
gung, indem sie vom Niederen zum Höheren 
emporfliegt (401A). Moses als das nach¬ 
ahmenswerte Muster wird dadurch charak¬ 
terisiert, daß er ,nirgends beim Aufgang 
stehenbleibe, sondern, wenn er einmal die 
Leiter betreten habe, immer die höherliegende 
Stufe betrete' (401B). Das Bild von der Reise 
zu der oberen Welt (tJjv ätvco xopslav, vgl. o. 
Sp. 5f) wird mit dem von der Beflügelung 
der Seele verbunden (405D). Aus dem Kom¬ 
mentar zum Hohenlied seien angeführt: ,Wir 
sehen, wie in dem Aufstieg (ävaßaertc;) einer 
Leiter die Seele, geführt durch den Logos, 
sich erhebt zu den Höhen durch die Stufen 
des geistlichen Lebens' (PG 44, 876B). ,Seine 
Kraft einsetzen für den Herzensaufstieg zum 
Größeren' (npbc, ttjv stu tä [isiXoi rqc, xap- 
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Stac dcvaßacuv: 968 A). ,Emporgehoben wer¬ 
den (ä'jaXrjfpörjVa!.) zum höchsten (Gott) 1 
(988 A). Von Paulus heißt es: ,Er strebt noch 
zum Höheren (ex'i xö avwxepov) u. läßt nicht 
ab vom Aufstieg 1 (ebd. 940D). Durch die 
Taufe, die Leidenschaftslosigkeit u. den Auf¬ 
stieg ,ist der Mensch so weit erhoben, daß er 
mit Gott in der Höhe wandelt 1 (cpj[x;j:st£w- 
poxopsTv Hsco: 945A nach Plato, Phaedr. 
246B). Vgl. die frappante Ähnlichkeit zwi¬ 
schen In laudem fratris Basil. (PG 46, 813 D) 
u. Plato, Phaedr. 246B. 249C (nach Danielou 
151/53). Endlich c. Eunom. 2, 89 (1, 242, 5f 
Jaeger; s. o. Sp. 9); hier ist Neuplatoni¬ 
sches (,Die Reise zur oberen Welt 1 ) mit Bibli¬ 
schem verschmolzen: ,Abraham streckt sich 
nach dem, was vorne war 1 (e7texxetv6(jLsvo?) 
nach Phil. 3, 13, ,er lenkte diese schönen Auf¬ 
stiege in seinem Herzen 1 (Ps. 83, 6 LXX). 
Vgl. Danielou 291/307; hier wird das my¬ 
stische Erlebnis Gregors aufs genaueste ana¬ 
lysiert. Die eTrsxxacu; bildet die Rückkehr der 
Seele zu ihrer wahren Natur (ebd. 299). Vgl. 
ferner Völker, Greg. 186/195: ,Der Gedanke der 
7ipoxo7xf) u. das Schema des Aufstieges. 1 Ne- 
ben'v] avoSoc sind die Ausdrücke rj xvxßotau; 
bzw. 7) -9-eCa ävaßaai? u. -?j avayMyif) als ste¬ 
hende Termini für den Aufstieg charakteri¬ 
stisch (ebd. 191 f. vgl. M. Viller-K. Rahner, 
Aszese u. Mystik in der Väterzeit [1939] 140/ 
45; 139, 25, wo auf den Einfluß der Neu- 
platoniker hingewiesen wird). 

g. Gregor v. Nazianz. Bei dem Nazianzener 
läßt sich ein Beleg für die liturgische E. d. H. 
anführen. Or. 43, 21 (PG 36, 523) sagt er: 

, Wozu erwähne ich den Pfeil des Hyperboreers 
Abaris oder den argivischen Pegasus, denen 
das Durch-die-Luft-Fliegen nicht so viel be¬ 
deutete wie uns die Erhebung zu Gott (xö 
7zpb$ Fe bv ai'pecrFai) durch einander u. mit 
einander? 1 Aber auch die philosophische 
E. d. H. ist ihm vertraut. So, wenn er or. 3, 1 
(PG 35, 517 A) die Einsamkeit die Mutter des 
göttlichen Aufstieges (x5)<; Fe(a? dvocßdcuew;) 
nennt, or. 4, 71|(593 B) von der Abreise des 
Geistes redet, der mit der göttlichen u. 
leidenschaftslosen Liebe (ipcoTop) zu Gott 
weggerissen wird; es gebe für Wissende kein 
Maß des Aufstieges u. der Vergöttlichung 
(ävaßa<T£C0<; xal Femgemc). Oder wenn er 
mahnt, sich mit den oberen Mysterien zu 
verbinden (pn.yyiv'u xoi<; avw uoerx7)pioi<;: 
carm. 1, 2. 3, 100 [PG 37, 640]). 

h. Synesios v. Kyrene. Charakteristisch ist 
es für den christl. Bischof Synesios, der 


gleichzeitig Platoniker ist, daß er die E. d. H. 
ausschließlich durch neuplatonische Gedan¬ 
ken u. Bilder ausdrückt. So betet er im 
hymn. 1, 695/701 u. 708/14 Terz.: ,Sieh’ deine 
flehende Seele, die auf Erden mit geistigen 
Aufstiegen (voepat? dcvoSoit;) sich versieht! 
Du aber, Herrscher, laß emporführendes 
Licht (avocytoya <pdb]) leuchten, indem du 
leichte Flügel gibst!.. . Gib mir, daß ich dem 
Unheil des Körpers entfliehend, schnellen 
Sprung vollführe zu deinem Reich, zu dei¬ 
nem Busen, von dem der Quell der Seele her¬ 
vorfließt! 1 In hymn. 9, 108/11 u. 117/19 
heißt es: ,Selig, wer emportauchend (avaSii?) 
mit leichtem Sprung seine Spur nach Gott 
hin ausstreckt. Schwer ist es, auf dich (d. i. 
Gott) das ganze Herz mit den ganzen Flügeln 
hinaufführender Liebe (5Xoi<; xapcroi? äva- 
yeiyEeiv spu>xwv) zu spannen; ebd. 128/34: 
,Wohlan, Seele, trinke aus dem Quell, der 
Gutes ergießt, den Vater bittend steige em¬ 
por (avaßoctve) u. laß das Irdische der Erde 
ohne Zaudern! Schnell mit dem Vater dich 
verbindend, mögest du als Gott in Gott tan¬ 
zen! 1 (Feo? ev Dem xopsöazicj. In beiden 
Hymnen handelt es sich um ein mystisches 
Erlebnis, wenn auch 9, 104f u. 116 zunächst 
an den Tod denken läßt. Vgl. Synes. insomn. 
142 (PG 66, 1300 B): ,Geistige Konzentra¬ 
tion verdünnt in unaussprechlicher Weise das 
Pneuma u. spannt es zu Gott empor 1 (xpö? 
Feöv dvax£tv£i). Ferner heißt es im Aegyp- 
tius sive de provid. 1, 10 (1229 A): ,Du mußt 
versuchen, dich zu den Göttern emporzu¬ 
schwingen, nicht sie zu dir herabzuzwingen 1 
(nauxöv avays-v, äXXa gr) xoö? Fsoö? xKxaysiv) 
u. im Dio 8 (1140 B): .Gleichsam durch den 
Geist zu Gott hingewendet sein 1 (olov kr.z- 
oxpatpFai Sia voü Fs6v). S. Kommen¬ 

tar zu Synesios’ Dion v. K. Treu (1958) 88. 
Vgl. Synes. ep. 95 (1465 A): .Nicht Herab¬ 
stieg von der Philosophie, sondern Hinauf¬ 
stieg zu ihr 1 (pG) . . . «piXoooipEo«; dcrcSßoccuv, 
äXX’ et? aüxYjv sxavaßacuv). 

i. Diadochos v. Photike. Anklänge an die neu¬ 
platonisch gefärbte E. d. H. finden wir bei 
dem Mystiker Diadochos v. Photike, wenn 
er perf. spirit. 14 (16 Weis-Lieb) sagt: .Wenn 
auch derjenige, der ganz von der Liebe zu 
Gott umgewandelt ist, im Leben steht, so ist 
er, in seinem Körper weilend (Iv8rjpwv), 
durch die unaufhörliche Bewegung seiner 
Seele zu Gott hin außer Landes (t/2r : asl). 
Denn da sein Herz fürder durch das Feuer der 
Liebe unablässig entbrennt, ist er durch eine 
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Art von Zwang der Sehnsucht an Gott ange¬ 
klebt (xex6XXY)Ta>. tm Heß), indem er durch 
die Liebe zu Gott aus der Eigenliebe gänzlich 
heraustritt“ (vgl. Porphyr, abst. 1, ö7: an¬ 
genagelt an Gott, 7rpo<T7)XcoD-evTa . ■. xw fl-etö). 
Ebd. 29 (32): ,Der andere (höhere) Teil der 
Seele freut sich oft mit an ihrer geistigen u. 
vernünftigen Bewegung, weshalb unser Geist, 
wenn wir besonnen sind, zu den himmlischen 
Schönheiten zu eilen strebt“ (7xp&<; xa oüpävta 
xpsxeiv xaXXy)); ferner 74 (92): ,Die Glut, 
die der hl. Geist im Herzen erregt,... ruft 
alle Teile der Seele zur Sehnsucht nach Gott; 
sie wird nicht außerhalb des Herzens ange¬ 
facht, sondern bringt vielmehr durch sich den 
ganzen Menschen zu einer unermeßlichen 
Liebe u. Ereude“. Über den geistlichen Sinn“, 
den Diadoch. 14 (16) auch Sinn des Herzens 
(ai'trö'Tjtnt; xapStaq) u. Sinn der Seele (alcdb)- 
aiq T7j? if/u^r)?) nennt, u. über seine Mystik 
vgl. Viller-Rahner aO. 223/26. 
k. Dionysius Areopagita. Bei Dionys finden 
sich in den beiden ersten Kapiteln von cael. 
hierarch. sehr oft die Verba avayeiv u. 
ävavsivstv, sowie Ableitungen dieser Wort¬ 
stämme im Sinne der Erhebung des Geistes. 
Wir erwähnen 1, 3 (PG 3, 124 A): durch das 
Sinnliche zum Geistigen emporführen (dcv- 
ayayoi 8wc tmv ai<r{b]T<ov Im x« vo7)xa); 2, 2 
(140A): zu den geistigen Betrachtungen sich 
emporspannen (ctu Ta? voyjTa? dcvaxeive- 
oflat Aeo>p(a?); 2, 3 (141B): die empor¬ 
spannende Weisheit der hl. Theologen (yj xüv 
ocrtcov O-EoXoyuiv ävaxav ixyj uocpfa); 2, 4 
(144B): sich zu den immateriellen Urbildern 
erheben (avayEa&ai xxpoc va? äoXoo? äpys- 
TU7xia?); 2, 5 (145B): Das Abstoßende der 
bildlichen Offenbarung gewöhnte uns daran, 
in hl. Weise uns emporzustrecken (lepcö? 
ävax£iv£(T&at) durch die Erscheinungswelt 
zu den überweltlichen Aufstiegen (etxI toc? 
Ü7Tspxou[x(oup avaycoya?; vgl. divin. nom. 4, 
5 [701 A]: ast divaTsiveiv aoTa? [sc. -roc? 
i[joya?] S7xl t« Txpocw). Der Ausdruck ,das 
Höhere der *Seele“ (tö dcvaxpep kt; ty;? 

2, 3 (141B) erinnert an Gregor Nyss. (s. o. 
Sp. 14). Im Bereich der himmlischen Hier¬ 
archie ist die Rede von Kräften, die zum 
Göttlichen emporführen: 5, 1 (I960): Sova- 
fAEip ävaycoyixal 7xpoc vö Aeiov (vgl. Procl. 
in Plat. Tim. 1, 38, 10 Diehl: xxepl Ta? 
ävaycoyol 8uvap.su; nebst Scholion 1, 460, 
7/10; ebenso 3, 68, 16; 82, 11; 262, 28). Auch 
die Ausdrücke y 7xpö? Aeöv ävaywy}) xat £7xi- 
GTpocprj (cael. hier. 9, 2 [260B]) sowie £7il 


vö Oelov avaytöyvjt; (ebd. 4, 3 [180 C]) haben in 
philosophischen Fachausdrücken des Proklos 
ihre Entsprechung: t9)? km t6 1>elov xvx- 
YCoyYj? (in Plat. remp. 1, 81, 5/10 Kroll) mit 
dem Ziel der mystischen Vereinigung (ttjv 
7xpö? vö •8-etov puuuxrjv evnxuv) u. £7U<7Tpo<p7) 
7Xpö? tÖ Osxov (ebd. 1, 181, 25). Vgl. zu diesem 
grundlegenden Begriff Procl. inst, theol. 
31/38 Dodds. Nach den Untersuchungen von 
J. Stiglmayr u. H. Koch, die Proklos als 
Quelle des Dionysios in der Lehre vom Bösen 
erwiesen, wird man die gleiche Abhängigkeit 
auch bei dem Lehrstück von der Empor¬ 
führung des Geistes annehmen dürfen. Die¬ 
ser Meinung schließt sich auch Völker, Dio¬ 
nys. 185/93 an, der allerdings daneben die 
auffallenden Berührungspunkte zwischen Dio¬ 
nys u. Gregor v. Nyssa hervorhebt. 

1. PsMakarios. Unter den ,septem opuscula 
ascetica“ des PsMakarios, Auszügen aus des¬ 
sen Homilien, die angeblich von Simeon Logo- 
thetes (10. Jh.) gemacht sind (vgl. Bardenhe- 
wer 3, 89), die jedoch nach H. Dörries, 
Symeon v. Mesopotamien: TU 55, 1 (1941) 7 
in sehr alte Zeit hinaufweisen, befindet sich 
auch eines 7X£pi u^wueco? tou voü = de eleva- 
tione mentis (PG 34, 889/908). Ob diese 
Schrift von neuplatonischen Gedanken be¬ 
einflußt ist, bedarf einer besonderen Unter¬ 
suchung. 

IV. Latein. Kirchenväter, a. Cyprian. Bei Cy¬ 
prian finden wir die liturgische Formel ,Sur- 
sum corda“ des Hippolyt wieder (dom. or. 31 
[CSEL 3, 1, 289]), s. o. Sp. 11. Näheres bei 
Eisenhofer 158. Wenn Cyprian ad Demetr. 16 
(3, 1, 362) sagt: ,Bewahre deine aufwärts ge¬ 
richtete Haltung, in der du geboren bist. . . 
Mit der Richtung deines Antlitzes u. der Hal¬ 
tung deines Körpers richte auch (himmel¬ 
wärts) deinen Geist!“, so übernimmt er einen 
bekannten hellenistischen Gedanken. Vgl. 
Dölger 311, der Philo qu. det. pot. insid. sol. 
84f (1, 277 Cohn), Cicero leg. 1, 9, 26 u. 
Seneca ep. 92, 30 als Belege anführt. Beson¬ 
ders charakteristisch ist das angegebene Se- 
necazitat: quemadmodum corporum nostro- 
rum habitus erigitur et spectat in caelum, ita 
animus ... in hoc a natura rerum formatus 
est, ut paria dis vellet... ad summum niti- 
tur. magnus erat labor ire in caelum: redit. 
Vgl. auch Seneca cons. ad Helv. 8, 6: animum 
... in sublimi semper habeam; nat. quaest. 3 
praef. 11: erigere animum supra minas et pro- 
missa fortunae; ebd. 15: altos supra fortuita 
Spiritus tollere. In verwandter u. allgemei- 
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nerer Weise drückt sich Epiktet aus diss. 2, 
16, 42 (äv«ßXeiJ;a<; 7tp ac, tov S-sov; 2, 17, 29: 
etc, oüpavöv ävaßX£7üEiv e>c qxXov toü S-soO). 

b. Laetantius. Den gleichen Gedanken wie 
Cyprian wiederholt der an der Antike ge¬ 
schulte Laetantius mit besonderer Vorliebe. 
Vgl. inst. 7, 5, 6 (CSEL 19, 597): (ut) vide- 
aturque hominem deus ... adlevatum ex 
humo ad contemplationem sui excitasse; 7, 
5, 22 (19, 600) : cum excitaverit hominem deus 
ad adspectum caeli ac sui; 7, 9, 11 (19, 612) 
wird das Aufblicken des Menschen zu seinem 
Schöpfer damit begründet, daß er fühlt, 
summum bonum in summo sibi esse quaeren- 
dum; . . . quam spectationem Trismegistus 
-ö'SOTTTiav rectissime nominavit (vgl. Hermes 

b. Joh. Stob. 1, 3, 52 [1, 63W.]; 3, 11, 31 
[3, 438]: Ü£07mx7] Süvap.t<;). Lactant. 3, 27, 
16 (19, 263): nihil. . . prodest ita fictum esse 
hominem, ut recto corpore spectet in caelum, 
nisi erecta mente deum cernat. Hier ist also die 
E. d. H. mit der Gottesschau verbunden. 

c. Augustinus. Bei Aug. lassen sich beide 
Arten der E. d. H., die ehristl.-paulinische u. 
die mehr neuplaton.-philosophische, in zahl¬ 
reichen Belegstellen nachweisen. Die erstere 
findet sich besonders in Predigten. So heißt 
es s. 68, 5 (PL 38 [1861], 439): quis gratias 
agit deo, nisi qui sursum cor habet ad domi¬ 
num ? Besonders in zwei der von Morin 
herausgegebenen Traktate wird das ,Sursum 
cor‘ theologisch erörtert: tract. 7, 3 (27): 
ipsum . . . sursum cor aliquando bonum est, 
aliquando malum est . . . Sursum cor, si non 
sit ad dominum, non est iustitia, sed super- 
bia . . . Ipse (i. e. dominus) quod iusum (= 
unten) erat, sursum fecit. In tract. 20, 1 u. 
2 (73) zitiert Aug. das Pauluswort Col. 3, 1 
u. 2 (s. o. Sp. 11) u. erklärt es so: tollite vos 
de terra: non potest corpus, sed volet ani- 
mus . . . non est locus cordis in terra, ubi ser- 
vet integritatem suam ... Hoc audis et facis, 
cum dicitur, Sursum cor. Christum cogita 
sedentem in dextera patris: cogita venturum 
ad iudicandum vivos et mortuos. Vgl. civ. D. 
10, 3 (405f Domb.): cum ad illum sursum 
est, eius est altare cor nostrum. Zu der häu¬ 
fig angewandten u. theologisch begründeten 
Formel ,sursum cor“ vgl. W. Roetzer, Des 
hl. Augustinus Schriften als liturgiegesch. 
Quelle (1930) 118f. Neben dieser biblisch be¬ 
gründeten E. d. H. findet sich bei Aug. noch 
eine andere, bei der offenkundig plotinischer 
Einfluß vorhanden ist. In der Erklärung des 
41. Psalmes (PL 36, 464/76) schildert er den 


Aufstieg der Seele zu Gott. Ähnlich wie Plo¬ 
tin geht er von dem desiderium unserer Seele 
nach Gott aus (1). Aber Gott ist über die 
Seele erhaben (super animam); um ihn zu be¬ 
rühren, muß die Seele sich über sich selbst 
hinaus ergießen (effudi super me animam 
meam: 8). Dann kann sie, wenn auch nur 
vorübergehend, mit dem geistigen Auge (acie 
mentis) etwas Unwandelbares schauen (10). 
Dieser mystischen Vereinigung mit Gott ist 
Aug. selbst gewürdigt worden; vgl. conf. 7, 
10, 17; 9, 10. 7, 10, 16 (PL 32, 742) heißt es: 
,Ich sah mit dem Auge meiner Seele (oeulo 
animae meae), so schwach es war, hoch droben 
über diesem Auge meiner Seele u. über mei¬ 
nem Geiste das ewig unveränderliche Licht.“ 
Vgl. solil. 1, 14, 24 (PL 32, 882): die Ratio 
sagt: cavendum magnopere, dum hoc corpus 
agimus, ne quo eorum (i. e. sensibilium) visco 
pennae nostrae impediantur, quibus integris 
perfectisque opus est, ut ad iflam lucem ab 
his tenebris evolemus. Conf. 7, 17, 23 (PL 32, 
745): ,Ich fand eine unmittelbare u. wahre 
Ewigkeit der Wahrheit über meinem wandel¬ 
baren Geist. Und so stieg ich stufenweise 
(gradatim) auf. . . Der Verstand in mir er¬ 
hob sich zu der Kraft der höheren Einsicht 
(erexit se ad intelligentiam suam) . . . Und 
meine Erkenntnis gelangte so zu dem, was 
ist, in einem Augenblicke zitternder Schau.“ 
Endlich die berühmte Schilderung von Aug.s 
mystischer Gotteserfahrung, die er in Ostia 
erlebte u. die er uns in dem Gespräch mit 
seiner Mutter beschrieben hat (conf. 9, 10, 
24f): ,In glühender Sehnsucht zu ihm selbst 
(d. i. dem Leben) uns erhebend (erigentes 
nos), durchwandelten wir im Geiste stufen¬ 
weise alles Sinnliche . . .; dann drangen wir 
weiter empor (ascendebamus). .., schritten 
auch über unseren Geist hinaus (transcendi- 
mus mentes nostras), um die Region unver¬ 
gänglicher Fülle zu erreichen;... wir berührten 
die ewige Weisheit (attigimus aeternam sa- 
pientiam) leise im vollen Aufschwung unseres 
Herzens“ (vgl. die Spezialuntersuchung von 
P. Henry). Die zur neuplatonisch beeinfluß¬ 
ten E. d. H. angeführten Belegstellen sind 
vollständig übersetzt u. gewürdigt von Ba¬ 
rion 155/60. Vgl. auch civ. D. 8,3 (323 Domb.): 
animos extendere in divina-animis in aeterna 
se adtollere. 

d. Boethius. Es ist beachtenswert, daß bei 
dem Neuplatoniker Boethius, obwohl er 
Christ war, das Bild von der Erhebung des 
Geistes ohne christl. Übermalung gebraucht 
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wird. In seiner Consolatio 3 metr. 9 betet die 
Philosophie für ihn: da, pater, augustam 
menti conseendere sedem, da fontem lustrare 
boni, da luce reperta in te conspicuos animi 
defigere visus. Vgl. ferner 4 pr. 1: pennas 
etiam tuae menti, quibus se in altum tollere 
possit, adfigam, ut perturbatione depulsa 
sospes in patriam meo duetu, mea semita, 
meis etiam vehiculis revertaris. Ferner heißt 
es 5 metr. 5: in sublime feras animum quoque, 
ne gravata pessum inferior sidat mens cor¬ 
pore celsius levato. 

e. Gregor d. Gr. Der Weg, den Augustinus bei 
der neuplatonisch bestimmten E. d. H. be¬ 
schritten hatte, wurde von Gregor d. Gr. 
fortgesetzt. Besonders deutlich tritt seine 
Auffassung über sie als das Mittel zur Kon¬ 
templation in zwei Homilien zu Ezech. 3 zu¬ 
tage. Hier heißt es hom. 5, 8/11 (PL 76, 989 
CD): anima ad semet ipsam redit, sibique de 
se ipsa gradus ascensionis facit. . .; primus 
ergo gradus est, ut se ad se colligat, secundus, 
ut videat, qualis est collecta, tertius, ut su¬ 
per semet ipsam surgat ac se contemplationi 
auctoris invisibilis intendendo subiciat. Auch 
im folgenden finden sich verwandte Aus¬ 
drücke. Soweit sich die Seele in ihrem über¬ 
körperlichen Wesen betrachtet, abigenda 
sunt omnia (sc. quaedam umbrae corporum) 
manu discretionis ab oeulis mentis . . .; ele- 
vata ad se ipsam anima suum modulum 
intellegit (PL 76, 990 A. 991C). Ebd. hom. 2, 
12f (PL 76, 955A) wird die contemplativa 
vita durch Erhebung des Geistes zum Himm¬ 
lischen (mens sese ad eoelestia erigit), seine 
Richtung auf die geistlichen Dinge u. sein, 
Streben nach Überwindung des Körperlichen 
gekennzeichnet: contemplativa vita... su¬ 
per semet ipsam animam rapit, eoelestia 
aperit. . . spiritalia mentis oeulis patefacit 
(im Text fälschlich patefecit), corporalia ab- 
scondit (ebd. 956A). Die gleichen Gedanken 
finden sich in ähnlicher Formulierung auch 
in den Moralia. Vgl. zB. 5, 34, 62 (PL 75, 
713B): quasi quamdam scalam sibi exhibet 
semet ipsam (sc. anima humana), per quam 
ab exterioribus ascendendo in se transeat, et 
a se in auctorem tendat; ebd. 22, 20, 50 (PL 
76, 244B): in contemplatione dum mens in 
altum ducitur, sublevata videt in Deo. Wei¬ 
teres *Ebenbildlichkeit; *Eikon; ♦Ekstase; 
♦Erhöhung; * Himmel fahrt; *Himmelwärts - 
erdwärts. 

C. Andresen, Logos u. Nomos = Arbeiten 
zur Kirchengosch. 30 (1955). - R. Arnotj, Le 


desir de Dieu dans la philosophie de Plotin 
(Paris 1921) 83f. 194/97. 222f. - J. Barion, 
Plotin u. Augustinus (1935) 155/60. 163 25 . - 
C. A. Bou.uan, Variauts in the introductiou 
to the eucharistic prayer: VigChrist 4 (1950) 
94/115. - J. Danielou, Platonisme et theologie 
mystique (Paris 1954). - Dölger, Sol Sal. 2 
(1925) 301/20. - L. Eisenhofer, Handb. d. 
kath. Liturgik (1932f). -- A. J. Festugiere, Con- 
templation et vie contomplative selon Platon 2 
(Paris 1950). - A. Gtjillaumont. Le sens des 
noms du coeur dans l’antiquite: Le Coeur. Etu- 
des Carmölitaines (1950). - P. Henry, La vision 
d’Ostie (Paris 1938). - E. Hoffmanx, Platonis¬ 
mus u. Mystik im Altertum: SbH 25 (1934/35) 
144/58. - R. M. Jones, Posidonius and the flight 
of the mind through the universe: ClassPhil 21 
(1926) 97/113. - J. A. Jungmann, Missarum 
solemnia 2 (1949) 135. - A. Kehmeb, Gregor v. 
Nyssa u. Ps. Makarius. Der Messalianismus im 
Lichte östlicher Herzensmystik: Studia Ansei - 
miana 38 (1956) 268/306. - H. Koch, Pro¬ 
klus als Quelle des Pseudo-Dionysius Aroopagita 
in der Lehre vom Bösen: Philol. 54 (1895) 438/ 
54; Pseudo-Dionysius Areopagita in seinen Be¬ 
ziehungen zum Neuplatonismus u. Mysterien¬ 
wesen: Forsch, christl. Lit.- u. Dogmengesch. 1, 
2/3 (1900). - J. Kroll, Die Lehren des Her¬ 
mes Trismegistos (1914). - R. Reitzenstein - 
P. Wendland, Zwei angeblich christl. liturgi¬ 
sche Gebete: NGGött (1910) 324/34. - H. R. 
Schwyzer, Art. Plotinos: PW 21, 1, 568/72 
(Die Einswerdung).-0. Semmelroth, Die Lehre 
des Ps.-Dionysius Areopagita vom Aufstieg der 
Kreatur zum göttlichen Licht: Scholastik 29 
(1954) 24/52. - J. Stiglmayr, Der Neuplatoni- 
ker Proclus als Vorlage des sog. Dionysius Areo¬ 
pagita in der Lehre vom Übel: Hist JbGörresGes 
16 (1895) 253/73. 721/48. - W. Theiler, Die 
chaldäischen Orakel u. die Hymnen des Synosios 
= Schriften d. Königsb. Gel. Ges. 18, 1 (1942). - 
A. van den Daele, Indices Ps.-Dionysiani 
(Louvain 1941). - W. Völker, Gregor v. Nyssa 
als Mystiker (1955); Kontemplation u. Ekstase 
bei Pseudo-Dionysius Areopagita (1958). 

J. Haussleiter. 

Erhöhung. 

A. Nichtchristlich. I. Orient, a. E. zur Herrschaft u. Ver¬ 
herrlichung 23. b. Ascensuskampf 24. - IT. Altes Testament 
u. Judentum, a. Mythisch-liturgisch 25. b. Politisch-eschato- 
logisch 25. c. Erniedrigung u. E. 26. d. Himmelfahrt als 
Mittel 27. e. Entfaltung u. Spiritualisierung 28. - 111. Hellenis¬ 
mus. a. E. u. Offenbarung 30. b. E. als Erlösung 32. 
c. Astral 33. d. E. der Seele 34. e. Mandäisch u. manichäiach 
35. f. Spiritualisierung 36. 

B. Christlich. I. E. Christi, a. E. ans Kreuz 37. b. E. zur 
Herrschaft 38. c. E. der Nachfolger 39. - II. Mystisch-gno- 
stische Deutung, a. E. des Mysten 40. b. Pistls Sophia 40. 
c. Mystik u. Eschatologie 41. d. Verinnerlichung 42. 

,Es gibt kein göttlich-dämonisches Sein, We¬ 
sen u. Handeln, das nicht als Bewegung im 
Raum angeschaut u. erfahren würde 1 (E. 
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Buess, Geschichte des mythischen Erkennens 
[1953] 154). In dem antiken Weltbild mit 
*Himmel, *Erde u. Unterwelt bedeutet dem¬ 
gemäß .Erhöhung 1 die Teilnahme an der 
himmlischen Welt der Götter, die Verset¬ 
zung in den Himmel. Auch die übertragene 
Verwendung des Begriffes für innere, un¬ 
anschauliche Widerfahrnisse des Glaubens 
versteht sich von der dualistischen Kosmo¬ 
logie her. 

A. Nichtchristlich. I. Orient, a. E. zur Herr¬ 
schaft u. Verherrlichung. E. im mythischen 
Sinne begegnet im orientalisch-hellenisti¬ 
schen Kulturkreis, der AT u. Judentum um¬ 
faßt, immer wieder. In dem babylonischen 
Wcltschöpfungsepos ,Als droben“ um 2000 
vC. 1, 145/60 (Greßmann, T. 113) erhöht 
Tiamat einen ihrer Anhänger, Kingu, zu 
ihrem Gatten u. zum Vorkämpfer ihres Göt¬ 
terkreises, während nach 6, 142; 7, 13. 14; 
vgl. 1, 99 (aO. 111. 125f) Marduk in der Ver¬ 
sammlung der Götter erhöht, d. h. in die 
Herrschaft eingesetzt wird. - Der E. des 
Gottes entspricht die des Königs Hammurapi 
zur Herrschaft über alle Menschen; der Kö¬ 
nig seinerseits ,erhöht“ den Tempel von Uruk- 
Warka (Gesetzbuch Hammurapis 1, 15; 2, 
42. 43 [Greßmann, T. 381]). - Mit der Geste 
des Handergreifens wird Kyros durch Mar¬ 
duk erhöht (Tonzylinder nach 539 vC.: 
Greßmann, T. 369). Das Treten auf den be¬ 
siegten Feind, auf den Drachen, ist ein 
Triumphmotiv (Jeremias, ATAO 451. 579. 
685: Treten auf den Drachen; ders., Hdb. 
495 s. v. Drache, Abb. 124. 130. 155). Thut- 
mosis IV (1420/1411) wird als Sphinx seine 
Feinde niedertretend dargestellt (Erman- 
Ranke, Ägypten [1923] 91 Abb. 30). Gott¬ 
heiten auf Tieren erhöht stehend bei Jere¬ 
mias, Hdb. 174 Abb. 103. Der mythische 
Hintergrund der E., d. h. Einsetzung eines 
Herrschers, wird deutlich in dem ägyptischen 
Text von der Erwählung Thutmosis’ III 
durch Amon (Mitte d. 14. Jh. vC.; Greß¬ 
mann, T. 99f). Da begegnet der Flug in den 
Himmel, das Tormotiv, Einsetzung, Krö¬ 
nung u. Verherrlichung, himmlische Offen¬ 
barungen u. Erkenntnisse. - Die Darstellung 
der Errettung eines Leidenden aus Krank¬ 
heit verwendet die mythischen Motive der 
E., Erhebung des Hauptes u. das Durch¬ 
schreiten der 10 Tore in der Opferprozession 
zum Marduktempel Esagila in Babylon 
(Greßmann, T. 274/81, 113. 120ff; Kroll 209. 
251/3; Reitzenstein, Erl. 157. 251/8). In die¬ 


sem Lied kommt die Spannung des mensch¬ 
lichen Lebens zwischen Glück u. Unglück im 
Bilde von Ascensus u. Descensus zum Aus¬ 
druck. Das Motiv der Fahrt auf dem Son¬ 
nenwagen (♦Elias: o. Bd. 4, 1143/5) findet 
sich im ägyptischen Totenkult u. wird in der 
Seelenlehre Platons im Phaidros 247 ff wie 
in der mythischen Einleitung seiner Weis¬ 
heitslehre als einer himmlischen Offenbarung 
schon bei Parmenides (s. u.) u. schließlich 
auch im Kaiserkult im Sinne der E. verwen¬ 
det. Von diesen mannigfachen Möglichkei¬ 
ten der Entfaltung her gewinnt das Motiv 
bzw. der Gedanke der E. sowohl in der Apo- 
kalyptik als auch in der Gnosis u. in der My¬ 
stik Einfluß. E. kann Aufnahme oder Er¬ 
hebung durch die göttlichen Mächte sein, 
aber auch das gewaltsame oder auf eine hybri¬ 
stische Gnosis gegründete Eindringen des 
Menschen in die himmlische Sphäre. Daß 
diese Gnosis dem Menschen versagt sei, setzen 
voraus Adapa-Mythus B 60/8 (Greßmann, T. 
145) u. Gen. 3, 5. 

b. Ascensuskampf. Gegen das Eindringen in 
ihren Bereich sichern u. wehren sich die 
himmlischen Mächte. Darauf weist schon das 
Tormotiv. Das kämpfende Empordringen 
durch die verschlossenen Riegel u. Tore be¬ 
deutet E. des Eindringlings. Der Ascensus¬ 
kampf ist motivisch eine Parallele zum Des- 
censuskampf: ,Der Ascensus durch die ver¬ 
sperrten Sphären ist ein Descensus mit um¬ 
gekehrten Vorzeichen“ (Kroll 59 2 ). So ge¬ 
schieht das Eindringen des Osiris in den 
Himmel mit Gewalt (Kroll 195. 202). In dem 
Adapa-Mythus von dem Menschensproß, der 
.siegreich zerbrach des Südwindes Flügel“ u. 
zum Himmel hinaufstieg (Greßmann, T. 
143 ff) klingt das Motiv der gewaltsamen 
Selbsterhöhung an (vgl. Th. de Liagre Böhl, 
Die Mythe vom weisen Adapa: Welt d. 
Orients 2 [1959] bes. 423. 428). Um den Be¬ 
sitz des Lebens ohne Tod, also auch um 
einen zu erringenden Kampfpreis, E. aus der 
Vergänglichkeit alles Irdischen, geht es in 
dem ebenfalls babylonischen Mythus von der 
versuchten Himmelfahrt des Etana. Etana 
soll von einem Adler emporgetragen werden, 
aber Etana verliert während des Fluges den 
Mut u. der Adler stürzt schließlich ab. In 
der vorangehenden Traumoffenbarung aber 
war Etana schon bis zu dem Eingang des 
Tores zu den 7 Planetengöttern (?) vorge¬ 
drungen u. hatte die Göttin Istar auf dem 
Löwenthron geschaut. Die Abwehr der himm- 
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lischen Mächte ist wohl in dem begründet, 
was die Alten als ,Neid“ der Götter bezeich- 
neten, womit ja nicht nur egoistische Eifer¬ 
sucht gemeint war, sondern vielmehr die 
wachsame, strafende Gerechtigkeit der Göt¬ 
ter, mit der sie sich gegen die mutwillige, 
überhebliche Überschreitung der ihm gesetz¬ 
ten Grenzen durch den Menschen wendet 
(vgl. die Geschichte des Adlers im Etana- 
Mythus; Greßmann, T. 236, 30ff. 239, 4. 16. 
240, 27. 36; Höfer, Art. Phthonos: Roscher, 
Lex. 3, 2, 2473/5). 

II. Altos Testament u. Judentum, a. My¬ 
thisch-liturgisch. Die Terminologie der E. ist 
in gewissen bildhaften Aussagen des AT, die 
den angeführten orientalischen Mythen analog 
sind, besonders ausgeprägt. So wird Gott im 
himmlischen Lobpreis der Psalmen erhöht 
(LXX hat ü<J>o3v). Vgl. dazu F. Heiler, Das 
Gebet 2 (1920) 95 ff. 301 f u. Reg. unter Dank¬ 
gebet: E. Gottes in der Anrede, ,altissime‘, 
u. im Lobpreis, ,gloria in excelsis“; Tempel¬ 
einzugsliturgie Ps. 96 (97), 9: ,Du bist hoch 
erhöht über alle Götter“; vgl. Dan. 11, 36. 
Aus der liturgischen Prägung ergibt sich für 
LXX der propagandakräftige Titel des höch¬ 
sten Gottes“. E.-Doxologien finden sich auch 
in der späteren Psalmdichtung, zB. Dan. 3, 
52ff (LXX, 0); Od. Sal. 26, 4; 1 QM 4, 8; 
14, 4. 13. 16; H 11, 15 usw. Ps. 24, 7/10 
enthält das Motiv der weit u. hoch zu öffnen¬ 
den Tore im Rahmen einer Einzugsliturgie 
für den erhabenen Gott Jahwe, dessen E., 
Hoheit u. Erhabenheit damit gefeiert wird, 
ohne daß dabei eine eigentliche Thronbestei¬ 
gung vorauszusetzen wäre. Auch die Jahwe- 
ist-König-Psalmen werden als Akklamatio¬ 
nen, als Verkündigung der Hoheit zu verste¬ 
hen sein. Die E. findet in menschlichen Lob¬ 
gesängen statt, die die Erhabenheit Jahwes 
nur anerkennen u. der Welt offenbaren. Zur 
Öffnungsheischung in Ps. 24 vgl. Iren. epid. 
84 (Schlier 12/9; Dölger, Ichth. I 2 [1928] 
294f). Auch Ps. 117 (118), 19. 20 liegt eine 
Einzugsliturgie vor; aber hier handelt es 
sich um den Einzug der Frommen u. Gerech¬ 
ten, die aus Bedrängnis u. Züchtigung er¬ 
rettet durch Jahwes erhobene Hand (LXX: 
die Rechte des Herrn hat mich erhöht: v. 
16), ihn im Danklied preisen u. erhöhen: v. 
28; vgl. oben das babylonische Lied eines 
Leidenden u. H. J. Kraus (1960) zSt.; Reit¬ 
zenstein, Erl. 81. 251/3. 
b. Politisch-eschatologisch. Die E. Jahwes ist 
zugleich die E. seines Volkes. Vielleicht wurde 


ihm wenigstens in bestimmten Perioden stär¬ 
keren Umwelteinflusses in Analogie zu den 
Bräuchen polytheistischer Kulte eine Art 
Thronbesteigungsfest gefeiert. Der irdische 
Herrscher wird durch Gott eingesetzt u. da¬ 
mit erhöht (1 Sam. 2, 10; Ps. 132, 17; 2 
Sam. 5, 12). Nach Jes. 45, 1 hat Jahwe den 
Kyros bei seiner Hand ergriffen u. ihn so 
zum Weltherrscher erhöht (vgl. oben die 
entsprechende Marduküberlieferung). Im 
Aristeas-Brief wird der Typus auf den ägyp¬ 
tischen König übertragen; vgl. Ioseph. ant. 
12, 25, u. 15, 374 mit Bezug auf Ilerodes. 
Wie der Herrscher so der Sieger: nach Ps. 
90 (91), 13. 14 treten die Frommen des AT 
als Sieger auf die dämonischen Feinde. Die 
Feinde als Schemel der Füße müssen dem 
König oder den Frommen als Mittel der E. 
dienen (Ps. 110, 1; Jes. 49, 23; 1 Chron. 28, 
2; rabbinische Parallelen bei Strack-B. 2, 
168f). Sonst gewinnt der Typos esehatologi- 
sche Bedeutung mit Bezug auf den Messias: 
Hen. 51, 3 (verherrlichen, vgl. Joh. 17, 1); 
55, 4; 61, 8; 62, 2f; 69, 27; Test. Levi 18 u. 
vom Helden Israels 1 QM 19,3. Judith erbittet 
oder ist selber die E. Jerusalems (10, 8; 13, 
4, LXX; vgl. Apc. Baruch vis. 6, 10, 7). Von 
der E. des Tempels (LXX, Luther) in Jeru¬ 
salem unter Förderung der Perserkönige redet 
2 Esr. 9, 9; vgl. 1 Esr. 8, 25 (verherrlichen); 
E. im Sinne von Amtseinsetzung, Esth. 3, 1 
u. ö. Die E. Israels ist Inhalt der apokalypti¬ 
schen Hoffnung des Judentums wie seiner real- 
politischen Erwartung. Die Bezeichnung ,das 
erhöhte Volle“ kommt vor Test. Lev. aram. 
frg. 77 (1176 Rießler). Dieselbe Ausrichtung 
bezeugen die Qumrantexte. Die E. Israels 
zur Herrschaft ist gemeint 1 QM 17, 5ff: 
,The God of justice would . . . give to Jews 
their proper place at the head of the world“ 
(E. R. Goodenough, The Politics of Philo Ju- 
daeus [New Haven 1938] 32; vgl. W. Kam- 
lah, Christentum u. Geschichtlichkeit [1951] 
43: Israels E. zugleich Gottes weltweites 
Königtum). In diesem Sinne verkündet Mo¬ 
ses nach Ioseph. ant. 3, 43/6 dem aus Ägyp¬ 
ten befreiten Volk den Sieg über alle Feinde. 
Die apokalyptische Erwartung findet sich im 
Buch des Elias 5, 7. 8 (237 Rießler), ein 
Stück, das wohl einer Abraham-Apokalypse 
entstammt (vgl. Jes. 49, 23). In der Liturgie 
hat die Bitte um E. ihren festen Platz, vgl. 
Ps. 27 (28), 9. 

c. Erniedrigung u. E. Es ist Sache Gottes, 
auch im politischen Raum ,Kopfbund u. 
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Krone“ zu nehmen, zu erniedrigen u. zu er¬ 
höhen. Solche Umkehrung der Verhältnisse 
gehört zum eschatologischen Gericht (Ez. 21, 
31). Mit der mythischen wie der politischen 
Bedeutung der E. sind die soziologische u. 
die soteriologische eng verbunden. In dem 
ersten Fall geht es um Hoch u. Niedrig, 
Groß u. Klein, Reich u. Arm. Im zweiten 
Fall stehen Gesund u. Krank, Herrlich u. 
Elend, Lebendig u. Tot einander gegenüber. 
Gott ist es in seinem souveränen Handeln, 
der allein erhöht u. erniedrigt: 1 Sam. 2, 7. 
8; Ps. 36 (37), 34; 112 (113), 7; Ez. 17, 22/24; 
Ob. 3. 4; Jer. 49, 16 (30, 10) usw.; Spr. d. 
weisen Menander 16 (1049 Rießler); Test. 
Jos. 18, 1; Test. Beni. 4, 1. Gott errettet u. 
erhöht den Frommen gegenüber seinen Fein¬ 
den; vgl. Ps. 17 (18), 49; 2 Sam. 22, 49. Den 
Leidenden u. Elenden richtet Gott auf u. er¬ 
höht ihn, während seine Feinde gestürzt wer¬ 
den; so Ps. 3, 4; 9, 14; 16, 10. 11; 21, 5. 6; 
30, 4; 49, 16; 56, 14; 103, 5; Jon. 2, 7; vgl. 
Jes. 40, 30; Ob. 4; Ps. 61, 3; 118, 16; Od. Sal. 
25, 9; 42, 21/24. Es ist nicht immer deut¬ 
lich, wie weit es sich um tödliche Krankheit 
oder um Verspottung u. Verfolgung durch 
persönliche oder politische Feinde (Ps. 13, 3) 
handelt. Aber welcher Art auch immer die 
Leiden des Beters sind, die Errettung daraus 
wird als Erhebung des Hauptes, als E. aus 
Tod u. Finsternis angesehen. Die im Gegen¬ 
bild oft beobachtete E. des Gottlosen kann 
keine Dauer haben, u. für den Frommen er¬ 
gibt sich die dialektische Haltung der Erfah¬ 
rungswelt gegenüber, in der das Durchein¬ 
ander von Hoch u. Niedrig, Groß u. Klein 
den Menschen verwirrend umgibt (Philo los. 
142). Auch die Gegenüberstellung von Geld 
u. Macht mit Gottesfurcht überwindet diese 
Dialektik nur scheinbar (vgl. Sir. 40, 26). 
Prov. 4, 8; 14, 34 werden Weisheit u. Gerech¬ 
tigkeit als Garanten der E. genannt. Od. Sal. 
41, 12. 13 wird die Aussage auf den Erlöser 
übertragen. So meint die jüdische Überliefe¬ 
rung, daß auch den Herakles seine eigene 
Tüchtigkeit u. seine Taten unter die Götter 
versetzten (PsHeraclit. 3 [475 Rießler]). 
d. Himmelfahrt als Mittel. E. wird auch in 
dem Motiv von dem feurigen Himmelswagen 
dargestellt. So wird Elia nach 2 Reg. 2, 9/12 
(vgl. 2 Esr. 7, 6) ,aufgehoben“; das wird 
1 Macc. 2, 58 als E. zum Lohn für seinen 
Eifer um das Gesetz aufgefaßt, während Io- 
seph. ant. 9, 28 nur von seinem Verschwin¬ 
den spricht u. ursprünglich wohl die Him¬ 


melfahrt des *Elia im Rahmen der *Elisa- 
geschichten der Legitimation des Schülers 
dient (J. Hempel, Glaube, Mythos u. Ge¬ 
schichte im AT: ZAW 66 [1954] 139). Auch 
die *Entrückung Henochs wird als persön¬ 
liche Auszeichnung u. damit als E. anzu¬ 
sehen sein, vgl. Gen. 5, 24; Hen. 70, 1; 
71, 15. Daneben ist seine vorausgenommene, 
vorläufige E. Voraussetzung für den Offen¬ 
barungsempfang. Der Erzengel Michael führt 
den Henoch in die himmlischen Geheimnisse 
ein, wie auch sonst ein Angelus interpres den 
OfFenbarungsempfänger geleitet. Henoch be¬ 
kommt danach schon bei Lebzeiten auf einer 
Himmelsreise Einblick in die himmlische 
Welt. Er wird in die Gegenwart Gottes ent¬ 
rückt u. erhält Belehrung über die Gesetze 
der Sterne u. die himmlischen Tafeln, um das 
bei der Rückkehr alles seinem Sohne mitzu¬ 
teilen (Hen. 71, 1. 5; 72. 81; slav. Hen. 1, 8; 
36). Der einmal von der biblischen Überlie¬ 
ferung aufgenommene oder selbständig ge¬ 
prägte Typos wird auch auf Adam angewen¬ 
det, dessen E. in der Herrschaft über die 
Erde sich vollzieht. Nach Ex. 19, 3; 24, 9 
stieg Moses hinauf zu Gott, um von ihm die 
Zehn Gebote zu empfangen. Weitergehende 
Vorstellungen über die E. des Moses ergeben 
sich aus Me. 9, 4, aus apokryphen Überliefe¬ 
rungen der .Himmelfahrt“ u. aus dem Be¬ 
richt des Ioseph. ant. 4, 326, wo indirekt 
wenigstens (wie bei dein jüdischen Herakles, 
s. o.) die ““Himmelfahrt, sein Aufstieg zum 
Göttlichen auf die überragende Tüchtigkeit 
des Moses zurückgeführt wird (damit es nicht 
zu einem solchen Mißverständnis komme, 
habe Moses selbst von seinem Tode berich¬ 
tet; Apc. Mos. 13, 33/37; V. Adae et Ev. 
25; Schatzhöhle 2, 17ff. 23; 3, 8; 48, 15). 
e. Entfaltung u. Spiritualisierung. Anknüp¬ 
fungspunkte für die Vorstellung von der E. 
bieten neben Gen. 5, 24 u. Ex. 19, 3 auch 
Gen. 28, 12; 1 Reg. 22, 19; Sach. 1, 8ff (die 
Nachtgesichte, die der Prophet am Eingang 
zum Himmel schaut, vgl. E. Sellin, Ge¬ 
schichte des israelitisch-jüdischen Volkes 
[1924] 198; F. Horst [1954] zu Sach. 1, 8ff). 
Offenbarungsempfang u. eschatologische E. 
gehen dabei in einander über. Die Himmels¬ 
reise zum Ofifenbarungsempfang kann so die 
Vorwegnahme der endgültigen E. sein, wird 
aber auch einfach als ekstatisches Erlebnis 
aufgefaßt. Auch die rabbinische Überliefe¬ 
rung kennt solche Erlebnisse; so Talmud 
Hagiga 2, 1, 14b (Goldschmidt 2, 283). Vom 
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Messias heißt es Pesiq. R. 37 (163)a, daß 
Gott ihn in der Stunde seines Hervortretens 
bis an den höchsten Himmel erhöhen werde 
(Strack-B. zu Mt. 17, 2, 752f). Himmelsreisen 
zum Offenbarungsempfang werden in der 
jüdischen Apokalyptik mehr u. mehr nur 
literarische Formen der E. Beispiele dafür: 
Apc. Abr. 15 (vgl. 12, 6/9) im Anschluß an 
Gen. 15, 9. 12 LXX, die anstelle des Tief¬ 
schlafes die Ekstase einführt; 28, 3; syr. Apc. 
Bar. vis. 1, 3, 5; Test. Levi 2/5. Die E. des 
Moses im Traumgesicht über die Sterne auf 
den Gottesthron bei dem Tragiker Ezechiel 
68ff; Asc. Jes. 7, 1/11, 35; griech. Apc. Bar. 
2/17; Apc. Esr. 1, 7; 5, 7; Apc. Sedr. 2, 2/4 
usw. - Von der E. in königliche Stellung, 
von Thronen u. Kronen ist ohne Einzelhei¬ 
ten in der jüdischen Apokalyptik oft die 
Rede; so Apc. Eliae 20, 3; Test. Job 4, 10; 
33, 3; 41, 4; 43, 14. 16; Henoch 108, 12. 13; 
Test. Isaac 1, 4. 5; 5 Esr. 43. 45. 46; Apc. 
Esr. 6, 21 f. Von Licht u. Glanz einer stufen¬ 
weisen Verklärung weiß Apc. Baruch vis. 5, 
4, 9; 5, 8. 9; 6, 3 (vgl. Dan. 12, 3); vis. 6, 2, 
24. In vis. 4, 9, 7 (vgl. auch 7, 2 u. 9, 1) ist 
E. gleich Entrückung, ähnlich Rest der 
Worte Baruchs 5, 33 (910 Rießler). Im An¬ 
schluß an die Henochgeschichte ist der all¬ 
gemeine Ausdruck der Aufnahme in den 
Himmel für *Entrüclcung u. leibliche Him¬ 
melfahrt häufig: Test. Abr. 7, 16. 17; 8, lff; 
14, 6 (Abrahams Seele); Test. Job 39, 12; 
40, 3; Apc. Esr. 1, 7. Von der Aufnahme 
der Seele redet Apc. Sedrach 16, 9, vgl. 9, 1. 
In der rabbinischen Überlieferung finden sich 
verwandte Vorstellungen im Talmud Hagiga 
2, 1 fol. 14b (Goldsehmidt 4, 283, vgl. W. 
Bousset, Rel. 356) oder Sukka 4, 5 fol. 45 b 
(Goldschmidt 3, 380): die erhabenen Leute, 
die Kinder des Aufsteigens, die täglich den 
leuchtenden Glanz schauen, d. h. das Ge¬ 
sicht der Göttlichkeit empfangen (vgl. Syn- 
hedrin 11, 1 fol. 97 b [Goldschmidt 9, 67]; 
weiteres Material bei E. Schweizer, Erniedri¬ 
gung u. E. bei Jesus u. seinen Nachfolgern 
[1955] 38/44). Eine Spiritualisierung der Vor¬ 
stellung von der E. liegt bei Philo vor. Das Auf¬ 
stiegsmotiv begegnet bei ihm fuga 194f u. det. 
pot. insid. 114. Die Geschichte der Patriar¬ 
chen ist für ihn die Geschichte der mensch¬ 
lichen Seele, die durch Lehre, aufgrund der 
Natur u. durch Übung zur vollkommenen 
Bildung strebt u. den Aufstieg u. die E. 
unter Gottes Leitung gewinnt. - Gegenüber 
der Macht der Gestirne, wie sie in ihrer E., 


ihrer Kulmination, sich darstellt, betrachtete 
sich das Judentum im allgemeinen als exempt. 
Doch zeigen sich auch im jüdischen Schrift¬ 
tum Einwirkungen der astralen Bildsprache. 
So geht es in der Josephgeschichte mit ihrem 
astralen Traumbild um die E. Josephs durch 
Pharao (Iubil. 40, 6. 7; Test. Jos. 1, 7; 10, 
4; 18, 1; Test. Naphth. 5; syr. Baruch 51, 
10; Dan. 12, 3). Hier sind für ein sektiereri¬ 
sches Judentum die Ansatzpunkte für eine 
astrale Mystik, wie sie auch die Qumran- 
texte bezeugen. Heerschar der Heiligen u. 
Gemeinde der Himmelssöhne gehören im 
Weltbild der Sekte von Qumran zum himm¬ 
lischen Hofstaat (vgl. 1 QS 3, 13 ff; 4, 20ff; 

II, 4ff; H 3, 19ff, 29; 10, 31; G. Molin, Die 
Söhne des Lichtes [1954] 124ff; F. Nötscher, 
Zur theol. Terminologie der Qumrantexte 
[1956] 100. 148). Die Annahme, auch der 
Lehrer der Gerechtigkeit der Qumransekte 
sei als Märtyrer getötet u. zum zukünftigen 
Richter erhöht worden, hat sich nicht be¬ 
stätigt. Die messianischen Vorstellungen u. 
die E.-Gedanken der Qumrangemeinde sind 
eschatologischer Art (A. S. van der Woude, 
Die messianischen Vorstellungen der Ge¬ 
meinde von Qumran [1957] 135if u. ö.). Der 
Glaube an die E. des Gerechten ist der 
Qumrangemeinde geläufig, zB. 1 QM 12, lff; 
H 6, 34; 7, 22. 23; 11, 12; 15, 6 (vgl. Sap. 
2/5). Dieser Text ist auf den Lehrer der Ge¬ 
rechtigkeit gedeutet worden, auf den das 
typische Schicksal des leidenden Gerechten, 
Erniedrigung u. E. übertragen worden wäre 
(vgl. Ioseph. bell. 2, 8, 11; F. Nötscher aO. 
151; Ed. Schweizer, Der Menschensohn: 
ZNW 50 [1959] 192/209). - Die Prägung der 
E.-Vorstellung in gnostisierender Weise läßt 
sich, etwa von Philo abgesehen, kaum be¬ 
sonders behandeln, da die in Betracht kom¬ 
menden Texte meist christlich überarbeitet 
sind; sie werden daher im allgemeinen erst 
im Zusammenhang mit der christl. Vorstel¬ 
lung von der E. herangezogen. 

III. Hellenismus. Ohne daß zeitliche, räum¬ 
liche oder sachliche Abgrenzung von den 
orientalischen Vorstellungen von der E. im 
einzelnen möglich wäre, läßt sich doch be¬ 
obachten, daß die verschiedenen Typen der 
E. in der hellenistischen Welt in einer ge¬ 
wissen Umbildung im Sinne hellenistischer 
Erlebnisfrömmiglceit Wiederaufnahme u. Neu¬ 
gestaltung finden. 

a. E. u. Offenbarung. Der griech. Denker 
Parmenides beginnt sein Lehrgedicht über 
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das Ewig-Seiende mit einer Himmelfahrt- 
szene. Er hat die .Wahrheit“ im Himmel als 
göttliche Offenbarung erfahren. Die Schil¬ 
derung seiner Himmelsreise enthält wesent¬ 
liche Elemente aus dem Erlösermythos. Der 
Dichter begründet damit die Verantwortung 
des Philosophen zur Verkündigung der Wahr¬ 
heit (Parmen.: VS B 1; W. Jaeger, Die Theo¬ 
logie der frühen griech. Denker [1953] 112. 
115). Handelt es sich bei Parmenides um 
,die Transposition der religiösen Ausdrucks¬ 
weise in die philosophische Sphäre“, so be¬ 
mächtigt sich bei Lukrez die hellenistische 
Aufklärung des alten mythischen Bildes. 
Lukrez eröffnet sein Lehrgedicht über die 
Natur im Proömium des 1. Buches mit 
einem Preis auf Epikur, der zuerst die Last 
der Religion abwarf, in die Geheimnisse der 
Natur eindrang u. dessen Mut mit der Er¬ 
kenntnis sich mehr u. mehr .erhöhte“ (Kroll 
506f): ,Uns hebt der Triumph (der Aufklä¬ 
rung über die Religion) in den Himmel“ (1, 
62). Aischylos sieht zwar den Raub des 
Feuers in trotziger Überheblichkeit begrün¬ 
det, aber für ihn ist Prometheus doch der 
Heros, der die Menschen unabhängig von den 
Göttern machte u. sie durch seine Gaben 
geistig erhob (K. Bapp, Art. Prometheus: 
Roscher, Lex. 3, 2, 3058/64). Ob als Fiktion 
oder als bloß bildliche Redeform, ob als 
Traum oder Wacherlebnis: die E. des Dich¬ 
ters, Philosophen, Sehers, Propheten, Apoka- 
lyptikers, Mystikers in den Himmel ist Vor¬ 
aussetzung für den Offenbarungsempfang u. 
begründet die Autorität der offenbarten In¬ 
halte. Man muß zu den Göttern erhöht wer¬ 
den durch die Gnade des Himmels, wenn 
man die Geheimnisse der himmlischen Welt 
will erkennen können (Manil. 2, 115). So 
führt Chnuphis bei Nechepso nach der An¬ 
nahme von Reitzenstein, Poim. 132f, einen 
Priester durch die Himmel. Der Götterbote 
Hermes tut dasselbe in hellenistischen Lie¬ 
dern, der Engel in der jüdischen Apokalyp- 
tik. Die wahre Gnosis kann nur auf einer 
Himmelswanderung erworben werden (ebd. 
364; vgl. Dante, Purgatorio 2, 1, 52ff). Die 
Mysterienreligionen, wie etwa das Isismyste¬ 
rium, scheinen die Offenbarung in einer imKult 
dargestellten Wanderung durch Hölle u. Him¬ 
mel dem Mysten übermittelt zu haben (Apul. 
met. 11, 23f). Der Kaiser Julian sieht sich 
nach or. 7, 297 ff von Hermes an den Fuß des 
Offenbarungsberges geführt, auf den ihn Zeus 
erhöht (Dieterich, Mithr. Nachtr. 9 zu 53!). 


b. E. als Erlösung. In den Mysterienreligio¬ 
nen hat die E. sonst oft selbständige soterio- 
logische Bedeutung. Mit den Mitteln u. Me¬ 
thoden der agierenden Mystik (Oepke, Art. 
excnram?: Th Wb 2, 447/57; F. Pfister, Art. 
Ekstase: o. Bd. 4, 944/98) erlangt der Ein¬ 
geweihte göttliche Gnosis u. göttliches Sein. 
Die Möglichkeit dazu ist im alten griech. 
Heroenkult vorausgesetzt. In diesem Sinne 
ist Herakles in der hellenistischen Welt für 
Heiden, Juden u. Christen mit seinen labores 
(Versuchungen), die ihm die E. in den Him¬ 
mel einbrachten, zum Typos geworden. Als 
Erlöser von den bösen Unterweltsmächten 
hat er sich das Anrecht auf Himmelfahrt er¬ 
worben (Sen. Here. Oet. 1965; Here. für. 
423; Kroll 399/441). Weitere Beispiele aus 
dem antiken Heroenkult finden sich in der 
christl. Apologetik, so bei lustin. apol. 21, 
u. im Sinne heidnischer Polemik bei Celsus 
(Orig. c. Cels. 6, 41 ff; vgl. 7, 8 das Aufsteigen 
Christi in den Himmel in heidnischer Auf¬ 
fassung; Reitzenstein, Poim. 122. 176ff. 223). 
Von Hermes als Offenbarungsträger leitet 
sich das ganze sog. hermetische Schrifttum 
her. Hermes, selbst vom Nus belehrt (Corp. 
Herrn. 11), ist der Lehrer des Tat (Corp. 
Herrn. 12), den er bei seiner E. zu den Ster¬ 
nen auf Erden zurückläßt (G. Heinrici, Die 
Hermesmystik u. das NT [1918] 15/162; Reit¬ 
zenstein, Poim. 328/60; Reitzenstein-Schaeder 
154/61; vgl. vor allem Traktat 1. 4. 10. 11. 12 
des Corp. Herrn.). Der Glaube an die E. der 
Kaiser bei ihrem Tode ist wohl der gleichen 
Wurzel des Heroenkultes entsprungen. Ju¬ 
stin. apol. 21 berichtet, wie der Aufstieg des 
toten Kaisers bezeugt wird; Horaz bittet 
den von ihm gefeierten Herrscher u. Retter, 
bei seinem Volke zu weilen u. erst so spät 
wie möglich in den Himmel zurückzukehren 
(c. 1, 2, 41/52). Hinter dem Kaiserkult ste¬ 
hen die orientalischen Vorstellungen von dem 
Gottkönig, bzw. der Gottessohnschaft des 
Königs. - Kultisch ist die E. dargestellt in 
den Riten der Anodos oder Anabasis des 
Gottes in der Mysterienfeier der Komyria 
(J. Schneider, Art. avaßaivco: Th Wb 1, 518; 
ähnlich wohl auch Mithrasliturgie 20, 13, u. 
dazu Dieterich, Mithr. 218f). Das Heiligtum 
des karischen Zeus Panamaros lag auf einem 
Berge bei Stratonikeia. Von da wird der 
kultische Terminus des Aufstiegs unmittel¬ 
barverständlich (*Aufwärts -Abwärts, o. Bd. 
1, 954/7). Götterberge sind im Alten Orient 
wie im Alten u. Neuen Testament Offenba- 
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rungsstätten, zu denen die Offenbarungs- 
empfänger aufsteigen müssen oder empor¬ 
geführt werden (*Berg, o. Bd. 2, 136/8). 
o. E. zu den Sternen. Eür die Vorstellung 
von der E. ist der antike Sternglaube viel¬ 
fach von Bedeutung. Die anthropomorphc 
Gestaltung der Sternmythen wie die Aner¬ 
kennung der Sterne als Götter oder Dämo¬ 
nen oder auch ihre Identifizierung mit Men¬ 
schen bzw. Menschenseelen scheint dem 
antiken Weltbild zu entsprechen. Der fatali¬ 
stische Sternglaube ist neben dem persischen 
Dualismus, der besonders hinter dem Er¬ 
lösungsglauben der hellenistischen Mysterien¬ 
religionen steht, u. dem ägyptischen pan- 
theistischen Zauberglauben eines der drei 
wesentlichen Fermente der hellenistischen 
Weltanschauung. Nach dieser Anschauung 
zeichnen die Sterne die Geschehnisse auf der 
Erde u. vor allem die Geschicke der Men¬ 
schen in ihrem unwandelbaren Gang Auf¬ 
stieg (E., Kulmination) u. Abstieg, Nieder¬ 
gang vor (W. Gundel, De stellarum appella- 
tione et religione Romana [1907] 112; F. 
Boll, Sternglaube u. Sterndeutung 4 [1931]; 
H. Greßmann: ZKG NF 3 [1922] 183). Die 
Versetzung von Menschen an den Sternen¬ 
himmel bedeutet zugleich ihre E., Entrük- 
kung u. Verherrlichung. Nach Horapolio 
hierogl. 2, 1 kann bei den Ägyptern ein Stern 
als Schriftzeichen die Seele eines Mannes be¬ 
zeichnen. Das hängt offenbar mit dem Glau¬ 
ben an die E. der Seele an den Sternhimmel 
u. mit der Gleichsetzung von Sternen u. 
Menschen zusammen. Bestimmte Sterne, das 
Hundsgestirn (Sothis), Orion u. Arktus re¬ 
präsentieren die Seelen von Gottheiten (Isis, 
Horus, Typhon: Plut. Is. et Osir. 21 CD). 
Die Versetzung an den Sternenhimmel be¬ 
gegnet auch im griechisch-römischen He¬ 
roenkult (*Chiron, o. Bd. 2, 1102). Bekannt 
ist auch das Beispiel des Antinoos, des Lieb¬ 
lings Hadrians, der 130 durch freiwilligen 
Opfertod für den Kaiser im Nil endete. Dio 
Cass. 69, 11 berichtet, aus seiner Seele sei 
ein Stern geworden, der damals neu aufleuch¬ 
tete. Nach Tatian. or. 9. 10, 1. 2 sei er in 
den Mond versetzt worden. Sein Sternbild 
findet sich südlich von dem des Adlers (Zeug¬ 
nisse über die Deifizierung bei Gundel, Art. 
Sternbilder: PW 6A, 2, 2412/39; v. Rohden- 
Wemicke, Art. Antinoos: PW 1, 2439/41). 
Die Übertragung dieses Glaubens auf Herr¬ 
scher, Helden u. Dichter ist bekannt (vgl. 
Boll-Gundel, Art. Sternbilder: Roscher, Lex. 


6, 869/981. 1062/65). In der Mithrasliturgio 
8, 5 identifiziert sich der Gläubige mit dem 
Stern; im Kult erlangt er E. u. Verherrli¬ 
chung. Unter Gebeten u. Beschwörungen 
öffnen sich die himmlischen Tore u. der Geist 
des Gläubigen wird von der Lust u. Freude 
des himmlischen Anblicks mitgerissen u. 
steigt in die Höhe (10, 22). Das Gebet zur 
Pflanzenhebung im Pariser Zauberpapyrus 
(PGM IV 2989ff; E. Peterson, HTh 318: 
ü^oüv ist fast gleich avaTsXXsiv) verwendet 
die astrale Bildsprache; Plutarch. moral. 
149 a berichtet von einer ethischen Deutung 
der Kulmination u. Gegenkulmination der 
Gestirne; vgl. auch PGM XIII 386/407. 408: 
YjXiou Toorslvaxn ?, die Demütigung der 
Sonne, Das u^ounD-oa der <ptöva wird sich 
daher auf die höchste Machtstellung der Ge¬ 
stirne beziehen. 

d. E. der Seele. In den Mysterien geht es 
um die E. der Seele; sie folgt dabei dem von 
dem Erlöser beschrittenen, gebahnten, er¬ 
kämpften Weg, erlebt seine Leiden u. Er¬ 
fahrungen an sich selbst u. erringt so den¬ 
selben Lohn der E. So stellt der sakramentale 
Ritus der Mithrasliturgie (PGM IV 475/724) 
den Gang des Sonnengottes durch die Him¬ 
melswelt dar. Helios ist der Erstling der 
Mysten, den Mithras zu sich aufnimmt (Diete¬ 
rich, Mithr. 77; F. Cumont, Die Mysterien 
des Mithra [1911] Taf. 2, 6). In Gebet u. 
Sakrament vollzieht der Myste die Anglei¬ 
chung; er wird erhöht (PGM IV 518) von 
großmächtiger Kraft; auf sein Gebet wird er 
sich gehoben u. zur Höhe hinüberschreiten 
sehen (ebd. 539f). Vor der E. sind eine Reihe 
von Hemmungen zu überwinden, die sich in 
der Sphäre der feindlichen Gestirne entge- 
genstellen oder ethisiert u. rationalisiert als 
labores oder Versuchungen von dem Helden, 
dem sich selbst erlösenden Erlöser, bestan¬ 
den werden, so daß sein Recht auf E. ein¬ 
sehbar wird. Im ganzen tritt der Kampf¬ 
charakter des Aufstiegs gegenüber dem 
Triumphcharakter der E. (Erschrecken der 
Archonten) zurück; vgl. Firm. Mat. err. 24; 
Kroll 65; Mand. Liturg. 184 Lidzb.: Glanz 
ist Zeichen der E.; Eph. 4, 10; L. Ginza 3, 
11 (524f Lidzb.); vgl. 2, 8 (466). Der Adapa- 
Mythus deutet dieses Motiv bereits an u. 
bildet einen der Ansatzpunkte für die Ent¬ 
faltung des Urmenschenmythus u. des orien¬ 
talisch-hellenistischen Mysterienglaubens, der 
auf die E. des Menschen, die E. der Seele 
zielt. Mit der Befreiung der Seele von der 
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efp.app.evy) ist der Aufstieg zu den Göttern 
gegeben (Iam blich. myst. 8, 6; dazu Reitzen¬ 
stein, Poim. 108). Iamblichos wollte nach 
myst. 1, 12 mit der Kunst der mystischen 
Erhebung dem Leibe entrückt zur Seligkeit 
der Götter eingohen (Dieterich, Abr. 152; 
Reitzenstein, Poim. 336 [1, 24]). Ohne Bin¬ 
dung an Kultus u. Ritus kann die E. der 
Seele zur mystischen Schau, zur Gotteser¬ 
kenntnis u. schließlich zur unio mystica rem 
als Gnadengabe erfahren werden, wenn auch 
immer wieder Elemente agierender Mystik 
eindringen, vor allem sakramentale u. rituelle 
Praktiken (vgl. Mithr.-Liturg. 4, 20; Naasse- 
nerpred. 6; Corp. Herrn. 1, 32; 4, 5, 1; 10, 
19/21). Die Seele ist im Grunde der himm¬ 
lische Mensch. Sie strebt nach Leben u. Licht 
u. dem Guten (PGM XIII, 637). Es geht um 
eine Kunde, aufgrund deren man den Him¬ 
mel durchwandern u. zu dem höchsten Gott 
aufsteigen kann. Wiedergeburt, Tod u. E. 
fallen zusammen (Mithr.-Liturg. 14, 31). An 
volkstümliche Jenseitsvorstellungen scheint 
Cicero Cato maior 23, 84 anzuknüpfen, wenn 
er den Aufstieg zur Ratsversammlung seliger 
Geister erwartet. Die Wiedergeburt findet 
statt durch den Kultgott (PGM IV 647; 
Dieterich, Abr. 104f). Die Auffahrt des My- 
sten zu Gott u. die Himmelfahrt der Seele 
entsprechen einander. Sie ist ein Hinaufge¬ 
nommenwerden durch den Licht-, Feuer- u. 
Geisthauch, den der Myste einatmet (Mithr.- 
Liturg. 6, 5; 10, 21f. 33f). Die Auffahrt ge¬ 
schieht in einem Aufsteigen von Tor zu Tor. 
Die individuelle eschatologischc Erwartung 
findet sich im Hellenismus nur selten (vgl. 
PGM I 177ff: der Geist des Mysten wird auf¬ 
grund seiner Vereinigung mit dem göttlichen 
Nus in die Luft entrückt. Entsprechend legt 
im Corp. Herrn. 1. 25f die Seele bei ihrem 
Aufstieg in den 5 Planetensphären die Laster 
ab, die sie beim Abstieg in die irdische Sphäre 
von den Planeten hatte aufnehmen müssen, 
e. E. im Mandäismus u. Manichäismus. Auch 
in der mandäischen Gnosis ist der mythische 
E.-Gedanke ausgeprägt. Der Aufstieg des 
Mana durch die Sphäre der Sieben (der Pla¬ 
neten) schafft Trauer u. Verwirrung, wäh¬ 
rend das Große Leben ihn in seiner Skina 
mit großem Glanz aufnimmt (Ginza 15, 12 
[346f Lidzb.]). Der Befreiung aus dem Kör¬ 
per folgt E. u. Verherrlichung (Ginza 2, 10 
[470f]). So kennt auch die mandäische Über¬ 
lieferung die E. der Seele im Sinne des Auf¬ 
stiegsmythus: Ginza 3, 31 (558 Lidzbarski; 


Kroll 294). Auch da ist es zunächst der Er¬ 
löser selbst, der hinab- u. wieder hinauf¬ 
steigt: Joh.-Buch 243/5 (223f Lidzb.). 

In seiner Nachfolge, bzw. mit ihm zu¬ 
sammen steigen auch die Seelen der Aus¬ 
erwählten zum Orte des Lichtes empor: 
obd. 74. 79. 159. 160 (81. 84. 160f usw.). Sie 
steigen empor durch verborgene Worte, durch 
geheime Mysterien (ebd. 209. 210 [201]). So 
u. ähnlich lautet im mandäischen Schrift¬ 
tum die Verheißung u. so sind auch hier Er¬ 
rettung u. Erlösung mit der Raumvorstel¬ 
lung der E. verbunden. In der manichäischen 
Tradition ist derselbe Mythus nachweisbar. 
In Manis System sind die Erlösungsgedan¬ 
ken der orientalisch-hellenistischen Religio¬ 
nen verbunden u. auf Jesus gedeutet (E. 
Waldschmidt-W. Lentz, Die Stellung Jesu 
bei den Manichäern [1926] 69). Die äußere 
Form der manichäischen Seelenaufstiegslehre 
hat H. Usener, Die Sintfluthsagen (1899) 133 
dargeboten; vgl. auch Dieterich, Mithr. 209 
u. die Erweckungshymnen bei Reitzenstein, 
Erl. 3 Str. 4; 23 Str. 15; 24 Str. 24. Die 
Seele wird durch den Aufstieg vor dem Welt¬ 
untergang bewahrt; sie gilt als Repräsentan¬ 
tin des zeitweise dem Irdischen, der Materie, 
dem Todesdasein verhafteten Lebens (ebd. 
25). Die Befreiung der Seele, die mit dem 
Urmenschen glcichzusetzen ist, ist nur mög¬ 
lich nach Besiegung u. Vernichtung von Tod 
u. Finsternis, die die Götter für die Seele 
vollbracht haben. So ist auch hier der Ascen- 
suskampf Voraussetzung für die E. 
f. Spiritualisierung. Aber die hellenistische 
Religiosität, besonders auch die der Myste¬ 
rienreligionen, zielt wohl auf eine solche teils 
mystisch-pneumatisch, teils philosophisch¬ 
rationalistisch begründete Auflösung der kon¬ 
kreten .mythischen' Formen des religiösen 
Erlebnisses u. damit auch der mit dem Be¬ 
griff der E. gegebenen Raumvorstellung zu¬ 
gmisten einer nur psychologisch feststellbaren 
.Erhebung“. Zwar lassen sich die Aussagen 
der synkretistischen Hermesmystik, die den 
Seelen nach der Trennung vom Leibe die 
Rückkehr in ,ihren“ Himmel versprechen, 
durchaus im Sinne des mythischen Weltbil¬ 
des dualistischer Art aus Präexistenz der 
Seele, Abstieg u. Aufstieg wie im Anthropos- 
Mythus verstehen; sie machen aber auch ein 
rein geistiges, bildhaftes Verständnis mög¬ 
lich, wenn sie nicht sogar dazu herausfor¬ 
dern (vgl. Hermes Trismegistos: loh. Stob., 
anthol. 1, 49, 44; Corp. Herrn, frg. 23 passim). 
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Von seinen Voraussetzungen aus spricht Jamb¬ 
lich. myst. 8, 6 von der Lösung von der 
Schicksalsbindung u. dem Aufstieg, der nach 
10, 7 Einung mit der Gottheit bedeutet; vgl. 
8, 4 (Reitzenstein, Poim. 107f). Auch die 
Sprache Julians dürfte weniger mythisch als 
mystisch-philosophisch bestimmt sein, wenn 
er Gott als Führer der Seele beim Aufstieg 
bezeichnet (or. 5,172D. 336E; vgl.4,136AB). 
Nach Corp. Herrn. 4, 11b leitet die Gottes¬ 
schau den Weg in die Höhe, ähnlich 11, 20 
(Reitzenstein, Poim. 238). Die Erkenntnis des 
Wesens der Gottheit ist für den Mystiker zu¬ 
gleich E. u. Vergöttlichung. Diese Vergeisti¬ 
gung geht wohl bis auf Plato rep. 7, 517B 
zurück. Die "YiJjou- Akklamationen, die sich 
auf syrischen Inschriften wohl der römischen 
Zeit finden, werden als säkularisierte, des 
mythischen Gehaltes beraubte Ehrungen zu 
verstehen sein (E. Peterson, HTh 176). 

B. Christlich. I. E. Christi, a. E. ans Kreuz. 
Der christl. Begriff der E. wurzelt in der Ge¬ 
schichte. In Joh. 3, 14 ist damit die Tatsache 
des Kreuzestodes Jesu beschrieben.' Yipoüa-ö-ai 
bzw. die syrischen oder aramäischen Grund¬ 
wörter scheinen doppelsinnig verstanden wer¬ 
den zu sollen, wie im Joh.-Ev. auch Verklä¬ 
rung“ oder .Verherrlichung“, Begriffe, die den 
Tod u. zugleich die Überwindung des Todes 
meinen. Nach Pesikta rabb. 10 droht ein 
König in übereilter Weise mit .Erhöhen“ im 
Sinne von .Erhängen“ u. entgeht der bösen 
Konsequenz seines Wortes nur durch dessen 
Doppelsinn: .Erhöhen“ = ,In eine Ehrenstel¬ 
lung einsetzen“ (W. Bauer, Das Johannes¬ 
evangelium 2 [1925] 53). Esr. 6, 11 ist zkf 
vom Aufhängen des Missetäters am Pfahl 
gebraucht; dieselbe Vokabel bezeichnet im 
hebr. Text von Ps. 145, 14 das Aufrichten 
eines Gebeugten (G. Kittel, i?d’kef = ütjicoOrj- 
voa = gekreuzigt werden: ZNW 35 [1936] 
282/5). Auch das aram. ärlm, beseitigen, er¬ 
höhen, .aufheben“ (auch im Deutschen mit 
negativem oder positivem Inhalt) könnte als 
Grundlage für das joh. injmöv in Frage kom¬ 
men (vgl. G. Bertram: ThWb 7 s. v.; dazu 
F. Schulthess, Zur Sprache der Evangelien: 
ZNW 21 [1922] 220; Joh. 8, 28; 12, 32; 
Test. Beni. 9, 3; Schatzhöhle 50, 24). Jeden¬ 
falls weist das .Erhöhtwerden“ im Joh.-Ev. 
wie eine Reihe von anderen Ausdrücken auf 
die Rückkehr Jesu in die himmlische Heimat 
hin (R. Bultmann, Das Ev. des Joh. [1941] 
109f). Damit wäre die Kreuzigung im Sinne 
des Erlösermythus als E. vom Kreuz aus in 


den Himmel (G. Bertram, Die Himmelfahrt 
Jesu vom Kreuz aus . . .: Festgabe A. Deiß- 
mann [1927] 187/217), als unanschauliches 
Ereignis, vielleicht sogar als eine absichtlich 
polemische Formulierung gegen die Himmel¬ 
fahrtslegenden der jüdischen Apokalyptik 
verstanden (Schneider, Art. dcvxßodvco: ThWb 
1,518; Hauck-Schulz, Art. Tropsüouxt: ThWb 
6, 566/77). Daß der Messias Jesus nach Kreuz 
u. Tod von Gott erhöht worden ist, ist die 
eigentümlich christl. Glaubensaussage, in der 
sich der jüdische Glaube an die E. des Mes¬ 
sias mit der iranisch-gnostischen Vorstellung 
von der Heimkehr des Gesandten des Lebens 
in sein himmlisches Vaterhaus verbindet. 
Vgl. *Fremdlingschaft. Zur Himmelfahrt Jesu 
vom Kreuz aus vgl. noch H. Sehrade, Zur 
Ikonographie der Himmelfahrt Christi: Vortr- 
BiblWarb 1928/29, 75ff. Zum Joh.-Ev. vgl. 
jetzt auch Thüsing. 

b. E. zur Herrschaft. E. ist Einsetzung zur 
Herrschaft. Phil. 2, 9 ff ist sic als Belohnung 
der freigewählten Erniedrigung gegenüber- 
gestellt, vgl. Ev. Nicod. 6 (22), 1 mit seinen 
Antithesen TX7cs!.v6<;-ütj;7]Xoc usw. (Schulz: 
ThWb 7 s. v.). E. als Aufnahme erscheint 
Lc. 9, 51; Act. 1, 2. 11; Mc. 16, 19; 1 Tim. 

з, 16; daneben vielfach aktivische Ausdrücke 
(Joh.-Ev.; Barn. 15, 9 usw.). ’AvaXv] 
(Delling: ThWb 4, 8f) als terminus technicus 
geht auf Gen. 5, 24, die Entrückung Henochs, 
zurück. Jes. 53, 8 steht diese Vorstellung 
schon unter dem Vorzeichen von Verklärung 

и. E. (K. F. Euler, Die Verkündigung vom 

leidenden Gottesknecht [1934] 19. 43/5. 

143/5 zu Jes. 52, 13; vgl. Kittel, Art. 804a: 
ThWb 2, 245/56). Die Entsprechung von Lei¬ 
den u. E. wird als Lohn bei Hermas sim. 5, 6, 
1. 7 verstanden (A. Harnack, Dogmengesch. I 4 
[1909] 216). Für die Christenheit des 2. Jh. 
sind Auferstehung u. E. Christi die Beweise 
dafür, daß er seine Herrschaft angetreten 
hat (Harnack aO. 544; vgl. Iustin. dial. 
17, I; 32, 3; 34, 2; 39, 7; 82, 1 usw.). Justin 
kann Auferstehung u. Himmelfahrt zusam¬ 
mensehen, also von einer E. vom Kreuz zur 
himmlischen Herrschaft sprechen; zB. apol. 
41, 4; 42, 4; dial. 73, 1. Er beruft sich dabei 
auf Ps. 96 (95), 10 mit dem additamentum 
christ.: ,Der Herr herrscht vom Holze.“ Eine 
Darstellung der E. findet sich vor allem auf 
der Münchener Elfenbeintafel (um 400). Die 
Auferstehung aus dem Grabe ist zugleich E. 
zum Himmel. Auch das Motiv der Hand¬ 
ergreifung gehört dazu u. ist im Bilde dar- 
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gestellt (Volbaeh, Elf. nr. 110). Die Himmel¬ 
fahrt des Elia im AT, die eschatologisch ver¬ 
standen wird, wird als Typos auf die Himmel¬ 
fahrt Christi gedeutet (*Elias, o. Bd. 4, 
1159/62). Das Wort aus Ps. 90 (91), 13 wird 
Lc. 10, 19 den Jüngern als Verheißung ge¬ 
geben. Seit der altchristlichen Zeit aber ist 
die christologische Deutung häufig; so in der 
Darstellung auf Tonlampen des 5. u. 6. Jh., 
als Türornament an orientalischen u. an ro¬ 
manischen Bauten, als Miniatur in Psalter¬ 
handschriften (Künstle, Ikonogr. 1, 131; 
Kaufmann, Hdb. [1922] 291; H. Preuß, Das 
Bild Christi im Wandel der Zeiten 3 [1932] 
36). Die E. bringt Christus an die Seite Got¬ 
tes (Act. 2, 25; 5, 31; Hebr. 1, 3). Er ist da¬ 
mit über den Himmel erhöht (Hebr. 7, 26; 
vgl. Asc. Jes. 10, 14; 11, 22; Orac. Sibyll. 
2, 241. 315; Apc. Eliae 44, 1 usw.). Mit der 
Inthronisierung verbindet sich die Vorstel¬ 
lung vom 1000jährigen Reich u. vom Gericht. 
Die Deutung der Verklärungsgeschichte im 
Sinne einer Offenbarung des erhöhten Chri¬ 
stus (Joh. 17, 1: 8oE,x£eiv = u^oüv) würde 
Mc. 9 u. Par. in diesen Zusammenhang 
stellen. 

c. E. der Nachfolger. Für die Jünger bedeu¬ 
tete die Szene auf dem Verklärungsberg E. 
als Voraussetzung des Offenbarungsempfangs 
(vgl. 2 Petr. 1, 16ff; Apc. Petr. 15/17; 17 
enthält das Tormotiv aus Ps. 24, 7; vgl. 
Bertram, Himmelf. 189). Über eine E. des 
Paulus wohl als ekstatisches Erlebnis berich¬ 
tet er selbst 2 Cor. 12, lff. Hier wie bei den 
Jüngern in der Verklärungsgeschichte geht 
es um den Offenbarungsempfang. In anderem 
Sinne ist Lc. 18, 14 von der E. der Demütigen 
die Rede (vgl. 1 Sam. 16, 7 u. 2, 7). Die 
Machtstellung der Gestirne bedeutet für die 
Christen nichts (Rom. 8, 38; Reitzenstein, 
Poim. 80), oder sollte doch nichts bedeuten 
(Col. 2, 8; Lumpe, Art. Elementum: o. Bd. 
4, 1073/1100, bes. 1089ff; Delling, Art. 
Stoicheion: ThWb 7 [1963] 670/87). Auch 
im Christentum werden die astralen An¬ 
schauungen auf den Erlöser übertragen; 
nach Ign. Eph. 19, 2 offenbart sich Christus 
den Äonen als Stern mit überwältigender 
Lichtfülle. Reitzenstein, Erl. 86, 3 deutet 
diesen Text nicht auf den Stern von Bethle¬ 
hem, sondern auf den Glanz der E. (vgl. Lc. 
1, 78; Mt. 24, 27; Apc. 22, 16; Ps. 109, 3 
LXX). Im Epigramm des Papstes Damasus 
(20, 7 Ferrua = ILCV 1, 951) werden Petrus 
u. Paulus als nova sidera bezeichnet, die 


Christumque per astra secuti aetherios petiere 
sinus regnaque piorum (vgl. 1 Clem. 5, 4). 

II. Mystisch-gnostische Deutung, a. E. de3 
Mysten. ln die Gnosis führen Texte wie der 
Perlenhymnus der Act. Thom. 110, bes. 113. 
Auch im Naassenerpsalm, einem ursprüng¬ 
lich heidnischen Hymnus, in dom Hermes 
oder Nus durch Jesus ersetzt ist (Hippol. el. 
5,10, 2; Schlier 15 3 ; Reitzenstein, Hist. 234f), 
muß der Erlöser Tore durchschreiten. In der 
Naassenerprcdigt, einem gnostischen Text, 
der wohl aus dem Attiskult stammte u. als 
solcher nicht mehr als christlich zu bezeich¬ 
nen ist, finden sieh zahlreiche biblische An¬ 
klänge. Da wird Wiedergeburt (vgl. Joh. 3, 6) 
mit Aufstieg gleichgesetzt. Der Eingang in 
die Himmelspforte (Gen. 28, 7. 17; Ps. 23 
[24], 7. 9) bedeutet die Wiedergeburt u. ist 
die Voraussetzung der Errettung (vgl. Naass. 
Pr. 6. 16. 20f. 27 bei Hippol. el. [Reitzen- 
stein-Schaeder 161 ff; Dieterich, Mitirr. 138]). 
Die E. durch das Mysterium hat als Wieder¬ 
geburt kultische, als Erlangung des ewigen 
Lebens eschatologische Bedeutung. Für die 
erfolgreiche Teilnahme am Mysterium sind 
Reinigungsriten, bes. Taufen, die Vorausset¬ 
zung. Die Wiedergeburt wird nach Clem. 
Alex. exc. ex Theod. 76 (Reitzenstein, Poim. 
231) bei den Valentinianern mit dem Tod 
gleichgesetzt. Hinter dem allen steht die 
Zweiweltenlehre, die auch Philo somn. 1, 139 
aufnimmt, die aber im NT (Joh. 8, 23; Col. 
3, 1. 2; Gal. 4, 26; Büchsei, Art. avw: ThWb 
1, 377) höchstens anklingt. Der E. Adams 
zur Herrschaft über die Erde, seiner Krönung, 
entspricht die Dornenkrönung Christi. Nach 
der koptischen Offenbarung des Bartholo¬ 
mäus ist auch Jesus, der Eine, Lebendige Jao 
erhöht worden, indem er im feurigen Wagen 
der Cherubim in den Himmel fuhr (Kroll 80f). 
Die koptisch-gnostischen Texte von Nag 
Hainmadi setzen Abstieg u. Aufstieg als Weg 
der Seele voraus; vgl. Ev. verit. 21. 34. 41 
(Cod. Jung 2 [13]); Apocryph. Joh. 19, 15f; 
53, 7. 17; 65, 8 (Cod. 1. 3. 8 [1. 10. 2]). 
b. Pistis Sophia. Nach Pist. Soph. 2, 63 nimmt 
der Myste teil an den ,Mysterien der Höhe 1 . 
Seine Seele ist gereinigt, gerettet, hinaufge¬ 
hoben zu dem unvergänglichen u. unverwes¬ 
lichen Erbe (1 Petr. 1, 4). So richtet sich die 
Erwartung der Eingeweihten nicht auf Welt¬ 
untergang u. Welterneuerung, sondern auf 
die Offenbarung einer längst vorhandenen, 
unsichtbaren Welt, an der der Myste teil¬ 
nehmen darf. Mystisches u. eschatologisches 
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Verständnis dieser Teilnahme gehen ineinan¬ 
der über. So geht es Pist. Soph. 23 um die 
Seelen, die ,zum Erbe der Höhe durch die 
Mysterien gerechnet werden u. im Licht¬ 
schatze sein werden“. Die Seelen, die gerettet 
werden, sollen ,eilends gereinigt u. hinauf¬ 
gehoben werden“ (ebd.). Der Weg der Seele 
ist der der Pistis Sophia, die Jesus aus dem 
Chaos heraufführte, wobei die Emanationen 
des Authades sie verfolgen (52. 58. 66. 68. 70; 
vgl. Od. Sal. 22, lff; 25). In 72 ist mit Ps. 
30, 1/3 die Gleichsetzung der Seele mit der 
Pistis Sophia offenbarungsgemäß belegt u. 
damit die Deutung der atl. Überlieferung 
überhaupt im Sinne der gnostisch-mystisehen 
E. der Seele ermöglicht. Die eschatologische 
Ausrichtung ist trotzdem nicht ausgeschlos¬ 
sen, wie schon die Terminologie von dem 
Erbe des Lichts als dem Eschaton anzeigt: 
Die Menschen sollen vor den gewaltigen Ge¬ 
richten der bösen Archonten gerettet werden; 
sie gehen zur Höhe u. ererben das Lichtreich 
(88). Wer das absolute Mysterium empfangen 
hat, hat die Macht, alle Örter der Erbteile des 
Lichts zu durchwandern. Jener Mensch wird 
bei der Auflösung der Welt König über alle 
Ordnungen des Erbes sein (91). Dies Eschaton 
ist wiederum selige Gegenwart: der Myste ist 
ein Mensch in der Welt, aber überragt alle 
kosmischen Mächte, wird sich über alle er¬ 
heben, wird mit Jesus in seinem Reich herr¬ 
schen u. mit ihm König sein, bis bei der Auf¬ 
lösung der Welt die endgültige E. des Alls 
u. der vollkommenen Seelen erfolgt (96. 97. 
99). 

c. Mystik u. Eschatologie. Unumgängliche 
Voraussetzung ist die Teilnahme am Myste¬ 
rium, so daß kultisch-rituelle Nachfolge auf 
dem mythischen Wege des Gottes in seinem 
Aufstiegkampf, mystische Verinnerlichung 
des Erlebnisses der E. zum Gottesthron, ja 
zur Wesenseinheit mit der Gottheit (96) u. 
lebendige Eschatologie hier aufs innigste ver¬ 
bunden sind. So tritt das eschatologische 
Moment in dem Zusammenhang der Hoffnung 
auf E. nur selten selbständig hervor, weil 
die E. sakramental u. mystisch begründet 
ist. Die Verwandtschaft mit dem Leibe 
Christi vermittelt die Wandlung der Gläu¬ 
bigen zu Gottessöhnen, so daß von ihnen 
wie von Christus die E. im Sinne von 
Phil. 2, 9 gilt (Athanas. or. 1, 41. 43; A. 
Harnack, Dogmengesch. 2, 218,; E. Schwei¬ 
zer, Erniedrigung u. E. bei Jesus u. seinen 
Nachfolgern [1955] 60/74. 136/41). Umge¬ 


kehrt entspricht die Erniedrigung Christi der 
E. des Menschen (Joh. Chrys. ad Eph. hom. 
1, 3, 776, 43). Von der Geist-Einigung der 
Seele spricht Origenes or. 9, 2. Die eschato¬ 
logische Formulierung findet sich Joh. 12, 
32. Aber auch im NT gehen die Vorstellungen 
mystisch sakramentaler u. eschatologischer 
Art ineinander über (vgl. 1 Thess. 4, 17; 
körperliche Entrückung der noch Lebenden). 
Die jüdische u. jüdisch-christliche Vorstellung 
knüpft wohl immer wieder an die Entrückung 
Henochs in ihrem ursprünglichen eschatolo- 
gischen Verständnis an (Apc. Baruch vis. 5, 

з, 7; 4 Esr. vis. 2, 10; 7, 2, 7; 7, 9). Der 
Aufstieg findet statt in 7 Stufen der Seligkeit 
nach 4 Esr. 3, 12, 1/13. 

d. Verinnerlichung. Einen mehr jüdisch¬ 
christlichen Hintergrund zeigt die mystische 
Frömmigkeit der Oden Salomons. Auch hier 
ist der Erlöser der Erhöhte, so Od. Sal. 17, 5f; 
35, 3; 36, 1. 2; 41, 8 usw. Die dramatischen 
Motive des Aufstiegkampfes klingen nur 
schwach nach. Die ursprünglich sehr real vor¬ 
gestellten Geschehnisse liefern einer verinner¬ 
lichten Frömmigkeit Bilder u. Gleichnisse. 
Seine Gerechtigkeit erhöht den gebeugten u. 
erniedrigten Menschen (8, 4; 41, 13); Kranz 

и. Krone sind die Ehrenzeichen solcher E. 
(1, 1; 5, 10; 17, 1; 20, 7). Die E. ist durch 
den Herrn zu seiner Gnade u. Erlösung in 
sein Licht geschehen (21, 1. 5). Stärker my¬ 
thische Färbung scheint 29, 2ff zu haben; 
vgl. Ps. 118, 16; 61, 3. In der eschatologischen 
Ode 22, 1 scheint Präexistenz vorausgesetzt 
zu sein, auch handelt es sich hier wohl um den 
letzten Aufstieg der Endzeit, von dem auch 
35, 8 spricht. Vgl. Sap. Sal. 3, 3; 4, lOf. Zu 
dem Nebeneinander u. Ineinander von my¬ 
stischem u. eschatologischem Aufstieg der 
Seele vgl. W. Bousset, Die Himmelsreise der 
Seele (1901, Ncudr. 1960), bes. 5.35 ff. 59.62 ff. 
In den Oden könnte auch von der Entrückung 
eines Pneumatikers ins Paradies die Rede 
sein (Diettrich 116f). Jedenfalls ist in den 
Oden E. meist Entrückung in den Himmel 
im Sinne eines visionären Erlebnisses (so 10, 
7; 21, 1; 22, 1; 26, 7; 36, 1; vgl. Diettrich 
119). Die Frömmigkeit ist eine innerliche 
(18, 1): .Mein Herz ist erhoben durch die 
Liebe zum Herrn.“ Solche Erhebung geschieht 
jenseits aller räumlichen Vorstellungen in 
innigster Versenkung, die keiner ekstatischen 
Erlebnisse mehr bedarf. In den Act. Joh. 98 
(200) ist selbst die Kreuzigung Jesu zu einer 
inneren Offenbarung des Johannes geworden. 
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Da erscheint das Kreuz als sicheres Mittel 
des Aufstiegs (ci. Robinson), u. bei Ignatius 
wird der Glaube als Aufwärtsführer bezeich¬ 
net, während das Kreuz die Hebemaschine 
Jesu Christi darstellt (Eph. 9, 2). Das barocke 
Bild wirkt nach; bei PsAthan. pass. Dom.: 
PG 28, 1056 B wird es aufgenommen (H. 
Rahner, Myth. 73/100). Die Linie setzt sich 
fort, u. so ist zB. für Abälard die Himmelfahrt 
Bild für die Erhebung der Seele. Für Bern¬ 
hard v. Clairvaux de gradibus humilitatis ist 
die letzte Stufe die geheimnisvolle Auffahrt 
der Seele in den Himmel, das süße Heimkeh¬ 
ren aus dem Lande des Leibes in die Region 
des Geistes, das Sich-Aufgeben an u. in Gott. 
Dante, am Ausgang des MA, geht in dichteri¬ 
scher Ergriffenheit diesen Weg, der nicht ohne 
den Einfluß der islamischen Mystik geblieben 
ist, von dem puro e disposto a salire alle 
stelle (Purg. 33, 145) bis zu der seligen Offen¬ 
barung der alles bewegenden Liebe am 
Schluß: l’amor que muove il sole e l’altre 
stelle (Parad. 33, 145). 

A. Dieterich, Eine Mithrasliturgie (1903), 
Nachträge (1910); Abraxas (1891). - G. Diett- 
rich. Die Oden Salomos (1911). — A. Jeremias, 
Hdb. - J. Kroll, Gott u. Hölle (1932). - H. 
Rahner, Griechische Mythen in christlicher 
Deutung (1945, Neudruck 1957). - R. Reitzen¬ 
stein, Poim.; Historia Monachorum u. Histo- 
ria Lausiaca (1916); Das iranische Erlösungs¬ 
mysterium (1921); Die Vorgeschichte der christ¬ 
lichen Taufe (1929). - R. Reitzenstein-H. H. 
Schaeder, Studien zum antiken Synkretismus 
aus Iran u. Griechenland (1926). - H. Schlier, 
Religionsgeschichtliche Untersuchungen zu den 
Ignatiusbriefen (1929). - W. Thüsing, Die Er¬ 
höhung u. Verherrlichung Jesu im Joh.-Ev. Ä 
Ntl. Abh. 21, 1/2 (I960). - O.G.v. Wesendonk, 
Urmensch u. Seele in der iranischen Überliefe¬ 
rung (1924). - Weitere Lit. s. * Auferstehung: 
oben Bd. 1, 919/38; * Aufwärts—Abwärts: oben 
Bd. 1, 954/7; »Entrückung: oben Sp. 461/76; 
»Erhebung des Herzens: oben Sp. 1/22; »Him¬ 
melfahrt. Q. Bertram. 

Erinnerung. 

A. Nichtchristlich. I. Dichtung 44. - II. Historie 44. - 
III. Institutionen u. Monumente 45. - IV. Bildung 46. - 
V. Platonische Wiedererinnerung 47. - VT. Gedächtnis, a. Be¬ 
obachtungen 49. b. Theorien 49. c. Erkenntnislehre 50. 
d. Übung 50. e. Mnemotechnik 51. 

B. Christlich. I. Dichtung u. Historie 51. - II. Institutionen u. 
Monumente 51. - III. Bildung 52. - IV. Wiedererinnerung u. 
Gedächtnis 52. 

Griech. pvyjpY], lat. memoria bezeichnen beide 
auch das Erinnerungsvermögen, das Ge¬ 
dächtnis, das hier mitzubehandeln ist; 
Griech. ävapvvia-ic bedeutet insbesondere Wie¬ 


dererinnerung. Aus dem allgemein mensch¬ 
lichen Gebrauch hebt sich heraus: 

A. Nichtchristlich. T. Dichtung. Ohne Dich¬ 
tung gibt es keine E. (pvocpoaüva; Sappho 
fr. 58). Mvt) podovT) ist Mutter der Musen; sie 
wird seit Hcsiod theog. 54. 915 (Uranos¬ 
tochter 135; umgebildet Orph. frg. 114 K., 
eine Göttin Mvyjpw frg. 203) oft genannt; zB. 
Solon frg. 1, 1; Pindar. Isthm. 6, 75; Plato 
Euthyd. 275d; Heracl. quaest. Hom. 77, 14 
Bonn; Philo plant. 129 in der Umsetzung von 
Pindar. frg. 31 Schr.-Sn., wozu B. Snell: An¬ 
tike u. Abendl. 2 (1946) 185; W. E. Otto, 
Die Musen (1954) 28; im Kult: Dittenb. Syll. 
1040, 20. Weiteres Material bei Eitrem: PW 
15, 2257f. 2265ff. Otto aO. 26. Etwas anders¬ 
artig der ßwpo^ Mv^prp xxXoö xxXoxodpou 
(E. an einen schönen Sommer) bei L. Robert, 
Hellenica 9 (1950) 54f, analog dem ßwpo; 
(DiXitjc für Plato bei Aristoteles frg. 673 
Rose. 

II. Historie. Hcrodot 4, 144 berichtet, daß 
Megabazos eXixeto affava-rov pvrjpyjv (socutou) ; 
vgl. Lys. 2, 81 von den Kämpfern im Korin¬ 
thischen Krieg von 391: otOdcvaTov pvvjpyjv 
eXiTCOv; bald darauf Plato symp. 208 d von 
Alkestis, Achill, Kodros: aflavocTov pv^pvjv 
aLgzxr\c, 7tspi eauvtöv; ähnlich 209 d (während 
Theogn. 789 meint: xaxwv pvr)py)v y'.-f/z'za.i 
ouSspia). Dagegen steht die hellenistische 
Bezweiflung ewiger Erinnerung bei Cicero 
somn. Scip. 21 ff, die ihren Ausdruck auch 
bei Marc Aurel findet, der bemerkt, daß Ver¬ 
storbene, selbst vielgenannte Persönlich¬ 
keiten, schnell vergessen sind (8, 25; vgl. auch 
2, 12, 1; 4, 19, lf; 7, 10; 9, 30, 2).-Nach 
Dionys. Halic. Thucyd. 5. 7 sind pvyjpai. 
xoexa sOvt) xocl TtoXsi«; die Grundlage der Ge¬ 
schichtsschreibung; so sind u7ropv7)paTa zu¬ 
nächst Materialsammlungen für ein Gc- 
schichtswerk (vgl. auch F. Bömer, Der 
Commentarius: Hermes 81 [1953] 210ff). 
Memoria et annales bietet Tacitus Germ. 2, 2. 
Nach griechischem Vorgang kann Cicero de 
or. 2, 36 sagen: historia testis temporum, lux 
veritatis, vita (?) memoriae. Über Memoiren, 
Erinnerungen an Personen, zB. Xenophons 
(X7ropv7)poveiipaxa; vgl. Misch, Reg. Daß seit 
Aesehyl. Prom. 461 die Schrift als Bewahrerin 
der E. gepriesen wird, kann angeschlossen 
werden (umgekehrt wird schon früh das Ge¬ 
dächtnis mit dem Buch verglichen; Aesehyl. 
Prom. 789; Sophocl. frg. 540N.). Herodot 2, 
77 meint mit pvyj pvjv exoeaxstv bei den Ägyp¬ 
tern die schriftlichen Aufzeichnungen. Mit 
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den Schriftzeichen verglichen werden von 
Maximus Tyrius 19, 18ff Hob. (27 Dübn.) 
die Götterbilder, durch die sich menschliche 
Schwachheit die E. an die Götter (pvyjpii)) 
fcsthält. Mißtrauisch gegen die Erfindung des 
Thoth (im späten Zauberhymn. PGM V 194, 
415 ist Hermes-Thoth Sohn der Mvv) p-q) ver¬ 
hält sich Plato Phaedr. 275 a. 276 d. 277 e; 
vgl. Caes. bell. Gail. 6, 14: Id mihi duabus de 
causis instituisse videntur (gemeint ist das 
Auswendiglernen religiöser Texte; die Rede 
ist von den Druiden), . . . neque eos, qui dis- 
cunt, litteris confisos minus memoriae studere 
(sc. velint). Plato nennt leg. 741c einen 
Kataster xuTtaptTTivai pvyjpai; pvrjpovs? 
sind auch Archivbeamte, Dittenb. Syll. 45, 8 
(vgl. Aristot. polit. 1321b 39); zu erinnern 
ist auch an das kaiserzeitliche Amt ,a memo¬ 
ria 1 der memoriales (Fluß, Art. a memoria: 
PW 15, 655/7; Enßlin, Art. Memoriales: 
PW 15, 655/9). 

III. Institutionen u. Monumente. Das Grab¬ 
zeichen (<y?jpa) ist E.-Zeichen pvvjpa (racpou 
ptvvj (xoc schon II. 23, 619); vgl. G. Pfohl, Un¬ 
tersuchungen über die att. Grabinschriften, 
Diss. Erlangen (1953) 96ff; ebd. 202 über 
pvrjp?;? Aber auch pvqp?) u. memoria 

kann Grabschrift u. Grab bedeuten, heid¬ 
nisch sowohl wie dann auch christlich; vgl. 
ThesLL s. v. memoria 681, 73 ff; ILCV 3 
Indices 550f. Gräber, Grabkult u. Grabschrif¬ 
ten dienen der aoterna memoria der Toten 
(F. Cumont, Lux perpetua [Paris 1949] 133/5. 
Über die auch das Grabrecht entziehende 
memoriae damnatio bei den Römern s. Brass- 
loff, Art. damnatio memoriae: PW 4, 2059/62; 
F. Vittinghoff, Der Staatsfeind in der röm. 
Kaiserzeit [1936]). Totenfeste (mit e7ma<pioi 
Xoyoi), sich wiederholende Siegesfeiern, Re¬ 
liquien, Bildwerke (slxcov a7ropipv:/)axsi toü 
xpysTUTCO'j: Clem. Alex, ström. 1, 14, 1) usw. 
halten die E. aufrecht. Stiftungen, besonders 
Totenkultstiftungen, werden um der pvv)p7) 
willen errichtet (reiches Material bei E. F. 
Bruck, Totenteil u. Seelgerät im griech. 
Recht [1926]; B. Laum, Stiftungen in der 
griech. u. röm. Antike 1 [1914] 41/4). Die Hin¬ 
terbliebenen versammeln sich an bestimmten 
Tagen am Grabe, um durch Abhaltung eines 
Totenmahls u. durch andere Akte das Ge¬ 
dächtnis des Toten zu pflegen (E. Freistedt, 
Altchristi. Totengedächtnistage [1928]). Philo 
erwähnt spec. leg. 2, 2 den Eid bei der pvrjpY) 
der Toten. Über den Altar von Adamkfissi 
,in memoriam fortissimorum (virorum qui) 


pro re publica morte occubuerunt“ vgl. C. 
Cichorius, Die röm. Denkmäler in der Do- 
brudscha (1904) 19 ff. Reiches Material sonst 
bei Pfister. Andererseits war es Sitte, an be¬ 
suchten Orten durch Kritzeleien zu bezeugen, 
daß man sich an Freunde erinnert habe, 
Plut. curios. 520 e: spvvjcjfb) 6 Sslvoc toü 
Seivo? etc’ GcyaS-co; E. Diehl, Pompejanische 
Wandinschriften 2 [1930] nr. 11. 60b. 1081; 
F. Cumont, Fouilles de Doura-Europos [1926] 
351 f. 366. 395/8. 443). Über solche Graffiti 
Rehm (auch über den Segenswunsch py/jahy); 
J.Trumpf: Hermes 88 (1960) 22 1 ; * Graffito. 
IV. Bildung. Schon die Erziehung des Kindes 
beruht auf StSxyY) u. pvrjpr;; Auswendig¬ 
lernen spielte eine größere Rolle als heute; 
vgl. Th. Klauser, Art. Auswendiglernen: 
o. Bd. 1, 1030f. Vergessen ist verhaßt, 
Anth. Pal. 10, 67. Anweisungen sind Er¬ 
innerungen, vgl. II. 22, 268: racvTola? aps- 
T7)s pipvflaxeo (Achill an Hektor). In E. 
behalten werden letzte Worte Verstorbener, 
so seit II. 24, 745 (*Abschiedsreden). E. an 
*Exempla bestimmt das Handeln (vgl. Herodt. 
7,18, 2 usw.). Der Philosoph ruft dem Schüler 
oder sich selbst zu: fiipvYjao; so Epictet. diss. 
2, 23, 6; ench. 1, 4; 2, 1; 15, 1 usw.; Marc. 
Aurel. 5, 9, 3; 5, 24; 8, 15 usw. Der letztere 
verlangt 6, 7 auch p.virjp.7] &eoö; ähnlich Philo 
migr. Abr. 56; Iamblich. v. Pyth. 149 (u. wenn 
in der Not Gottes zu gedenken menschlich ist, 
so wird doch auch Gott an frühere Leistungen 
erinnert, Lys. 2, 39; vgl. Ael. Arist. in Sarap. 
26). Epikur empfiehlt E. an vergangenen Ge¬ 
nuß (bei Seneca ben. 3, 4, lf = frg. 435 Us.; 
vgl. frg. 436/439): memoria gratum facit, 
memoriae minimum tribuit, quisquis spei 
plurimum; das ist Polemik gegen Aristipp 
(bei Athen. 544 ab), der oöte ty)v pvyjpyjv tcüv 
yEyovulcov «7toXa6aswv oute tt;v eX7nSa twv 
ecropivwv für belangreich hielt. Mvfjpy] u. 
eXitlc; werden auch sonst gegenübergestellt, 
so Aristot. phys. 247 a 10; rhet. 1389 a 22; 
1390a 6; Cic. Tusc. 3, 33; Philo migr. Abr. 
154. Trostzuruf ist ,meminisse hominem te 
esse natum 1 (Cic. fam. 4, 5, 4; vgl. 5, 16, 2); 
verwandt Synes. Dio 44d: pepv^alko xal 
avfipci)7TO(; <Öv u. Pindars Mahnung Nem. 11, 
15 an den Menschen: &va t<x pspyaufico 7rspL- 
ctteXXcov peX 7 ] xal tsXeutÄv yäv E7UEcm6psvo<; 
(vgl. das ,memento homo quia pulvis es et in 
pulverem reverteris: Miss. Rom. fer. IV. 
Ciner. aus Gen. 3, 19). Oft wird aber der 
Mensch an seine höhere Herkunft erinnert. 
Das ist auch der Sinn von ,reminisci quae 
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traduntur mysteriis 1 bei Cic. Tusc. 1, 29 
(vgl. Plut. def. or. 422 c), von ,originis memor“ 
bei Seneca ep. 92, 30, von u7ro[Avf)<Tib)Ti 
uio? ßacnXecov ’jTcap'/cov in den gnostischen 
Thomasakten 110, von Set. . . es ä7reiXY)p,[ii- 
vov sv dcXXoTpioip [jisp.vTiaO'ai oOev el bei 
Synes. Ägypt. 99 c Pet. (vgl. Macrob. somn. 
Scip. 1, 9, 1). Die Seele wird beklagt, daß sie 
in unserem Leben (dem ,Hades 1 ; vgl. E. 
Rohde, Psyche 2, 178, 1; K. Gronau, Posei- 
donios u. die jüd.-christl. Genesisexegese 
[1914] 259 t ) Vergessen getrunken hat (oder 
auch schläft, oder versklavt ist), u. sie -wird 
zur Wiedererinnerung (oder zum Erwachen 
u. zur Freiheit) aufgerufen. Zeugnisse hier¬ 
für: Synes. insomn. 139c; hymn. 1, 660; 9, 
96 nach den gnostisierenden chaldäischen 
Orakeln (32 Kroll; vgl. W. Theiler, Die chal¬ 
däischen Orakel u. die Hymnen des Synesios 
[1942]); vgl. auch Macrob. somn. Scip. 1, 12, 
9; Procl. in remp. 2, 351, lOff (wie hier ist 
Od. 24, 1/2 zitiert in der Naassenerpredigt 
bei Hippolyt, el. 5, 7, 30: tmv e£u7rviapivtöv 
xal dcvspvYiupsvMv), (Ecphant.) bei Joh. Stob. 
4, 278, 14 H.: 6 Xoyo^ . . . rav ex tx<; xaxta c, 
svocxsüaav . . . XaOav sxßaXaiv rav pvapav 
eacßxKTev. Eine p.v^p.7] xöv xpsivTovcov gibt 
es in der christl. Gnosis nach Clem. Al. paed. 
1, 32,1 (vgl. G. Quispel: Eranos-Jahrb. [1947] 
282f). Plutarch. de E 394 a setzt auch dua¬ 
listisch Mvv] uy) den dämonischen Gestalten 
Af]Oy) u. gegenüber (vgl. auch Orph. 

hymn. 77; Kopv] xoapou bei Joh. Stob. 1, 
393, 16f W.). Der Vorstellungskreis ist aber 
schon vorgnostisch. Die Goldplättchen von 
Petelia (Diels, VS 1 [66], B 17) warnen den 
dürstenden Menschen, das ysvcp oüpaviov 
vor der Quelle der Arft-q u. schicken ihn an die 
dem See der Mvyj u.O'jUvtj entfließenden Quelle, 
durch die er heroisches Leben wiedergewinnt; 
ebd. B 19a wird eine Frau durch MvyjjxoauvYji; 
Swpov zur Göttin (vgl. Wilamowitz, Gl. 2,203). 
Das Inkubationszeremoniell von Lebadeia 
verlangte nach Pausan. 9, 39, 8 einen Trunk 
aus der Quelle des Vergessens (der gewöhn¬ 
lichen Gedanken) u. der Erinnerung (an das 
zu offenbarende Geheimnis). - Ein Kameo 
zeigt eine Hand, die an ein Ohr faßt; beige¬ 
schrieben ist: [xvyfiovsue (E. Swoboda, Car¬ 
nuntum 3 [1958] 93 u. Taf. 21, 1). 

V. Platonische Wiedererinnerung (dazu Gul- 
ley). Sie knüpft an die eben genannten Über¬ 
lieferungen von einem präexistenten Leben 
an, dessen E. geweckt werden kann (Meno 
81 a/b, wo als Zeuge auch Pindar. frg. 133, 


vgl. Ol. 2, 75ff erscheint; Phaedo 70c). 
Nun ist es die mathematische Wahrheit, die 
nach Meno 81 cif geweckt wird: das Lernen 
ist Wiedererinnerung an einen inneren Be¬ 
sitz; ähnlich hinleitend an die wahre Wesen¬ 
heit Phaedo 74 b ff; weitergeführt Phacdr. 
249d über höchste Ekstase: Övav to tyjSs Tip 
6pöv xaXXcp toü äXvj&oip ävapupv^axopsvo? 
TU-rspwTsa, dazu 249 c: 7rpö<;exs£vo p (den Ideen) 
xsl s<m p.vY)(JLY] xaxa Siivajxtv; vgl. 250a 5; 
253 a. - Nach Plato wurde die Wiedererinner¬ 
ungslehre wenig beachtet. Straton v. Lamp- 
sakos, der Enkelschüler des Aristoteles, be¬ 
kämpfte sie (Olympiodor. in Phaed. 158, 6 
N.). Aristoteles hat in der frühen Trostschrift 
Eudemos nur den etwas andersartigen Ge¬ 
danken, daß im Leben nach dem Tode die E. 
an unsere Erfahrungen bestehen bleibt, wäh¬ 
rend wir hier die E. an die sxst OedcpxTx (vgl. 
PsPlato epin. 986d 3) verloren haben, wie 
der Gesunde sich an die Krankheit erinnert, 
der Kranke aber gegebenenfalls selbst Lesen 
u. Schreiben vergißt (frg. 41; vgl. Olympiodor. 
in Gorg. 242, 22 ff N.). - Erst die klassizisti¬ 
sche Erneuerung des dogmatischen Platonis¬ 
mus brachte die Lehre wieder auf den Plan 
(Cic. Tusc. 1, 57f; Philo praem. 9; Plut. bei 
Olymp, in Phaed. 156, 15; Albin. 155, 28; 
Nemes. Emes. 203). Für die Idee tritt gern 
stoisierend die tpumxyj svvoia ein. Am aus¬ 
führlichsten ist Maximus Tyr. or. 10 Hob. 
(= 16 Dübn.): ei xi pa&yjusp xvocp.vy)cr£i? (mit 
Beziehung zu Cic. Tusc. 1); zuletzt 126,12 Hob. 
(= 64 Dübn.): ttjv [x,vy](ay]v eysipei sxstvcov 
twv OsapdcTOv. Im Kreis der Neuplatoniker 
wird zwar pflichtgemäß gelegentlich die Lehre 
erwähnt (natürlich zB. Olympiodor. in Phaed. 
72, 20; Herrn, in Phaedr. 172, 14 ff; Boeth. 
cons. phil. 3, m. 11, 16: quod quisque discit, 
immemor recordatur); lieber betont aber der 
Neuplatoniker die zu aktualisierende totale 
Präsenz der Wahrheit in der Seele (Boeth. 
aO. v. lff; Procl. in Ale. 474, 15; 521, 33 
Cous. 2 ; Olymp. aO. 68, 23). Insofern der Geist 
mit dem geistigen Objekt zusammenfällt, 
gibt es dort keine pv/jp/) (E. u. E.-Vermögen, 
Olymp. aO. 152, 23; anders freilich 66, 23: rj 

iv VW, StOTl OUT cp oUl SOCOTOV VOSp 

aber die Schrift ist uneinheitlich, vgl. Beut¬ 
ler, Art. Olympiodorus: PW 18, 211). Plotin 
weist in mühevoller Darlegung 4, 4, 6/42 (W. 
Theiler, Vorbereitung des Neuplatonismus 
[1930] 80. 90f u. Anmerkungen in der Fort¬ 
führung der Harderschen Übersetzung [1961]) 
nach, daß fAvyjfiY) auch in den göttlichen Ge- 
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stirnseelen unnötig ist, obgleich sie sich 
scheinbar etwa der Gebete der Menschen er¬ 
innern müssen, dank eines präsenten Wir¬ 
kungszusammenhanges von Irdischem u. 
Himmlischem. An sich wird, da die Zeit Be¬ 
wegung der Seele ist (vgl. 3, 7, 12), während 
Ewigkeit zur Selbigkeit des Geistes gehört, 
Gedächtnis dem Bereich der Seele zugewiesen 
(4, 4, 15); so ist es nicht mehr paradox, wenn 
die gute Seele vergeßlich (imX()<Tg£öv) sein 
soll (4, 3, 32). Der Ausgangspunkt knüpft an 
das genannte Thema des aristotelischen 
Eudemos an (4, 3, 25; vgl. das Ende dieser 
Untersuchung 4, 4, 5 ,wo bei der ins Irdische 
hinuntersteigenden Seele leise die platonische 
Anamnesis berührt ist). 

VI. Gedächtnis, a. Beobachtungen. Auch die 
platonische Anamnesislehre ging gern von 
Beobachtungen des natürlichen Gedächt¬ 
nisses aus. So ist die Assoziation als Punktion 
des Gedächtnisses bei Plato Phaed. 73 d an¬ 
geführt; vgl. Maximus Tyr. 122, 91f. Hob. 
(= 63 Dübn.); aber auch zB. Eur. Ion 250. 
Seelisches Trauma durch E. erregt, berührt 
Plutarch bei Olymp, in Phaed. 157, 3ff. Das 
kindliche oder tierische Gedächtnis beobach¬ 
ten Quintil. 1, 1, 19; Aristot. de mem. 450b 1; 
453 a 7; Lucian. fugit. 16; Augustin, mus. 
4, 8. Procl. in Tim. 1, 194. Das bessere Ge¬ 
dächtnis des Blinden, Aristot. Eth. Eud. 
1248 b 1. Große Gedächtniskünstler bei Cicero 
Tusc. 1, 59. 

b. Theorien. Bei den Vorsokratikern finden 
sich nur wenig Nachrichten über das Ge¬ 
dächtnis: Parmenides 28 (18), A 46, 3 Diels; 
Alkmaion 24 (14), A 11 D.; Diogenes v. 
Apollonia 64 (51), A 19, 45 D. Plato, der vom 
Philosophen ein gutes Gedächtnis fordert 
(rep. 494 b), beschäftigt sich damit zB. 
Theaet. 163 d/e; Phileb. 34a/b. Mit gov/j, 
Aufbehalten, bringt er die gv(jgy) zusammen 
Crat. 437 b; vgl. auch Alkimos, den Schüler 
Stilpons, bei Diog. Laert. 3, 15. Das Gedächt¬ 
nis wird Theaet. 191 eff (vgl. Phileb. 39a/b) 
mit einer Wachstafel verglichen (nach An- 
tisthenes ? So v. Fritz: Hermes 62 [1927] 482; 
Demokrit? So E. Hoffmann: Jahresber. 
philol. Ver. Berlin 47 [1921] 56; vgl. auch 
Wehrli zu Herakleides Pontikos frg. 122). — 
Ausführlich behandelt Aristoteles, der sich 
anal. pr. 67 a 21 gegen die platonische Wie¬ 
dererinnerungslehre wendet, anal. post. 99b 
6 ft und de an. 408 b 18 auf die govY] anspielt, 
das Gedächtnis 7rspl gvf)gy)<; xal avagvyjaeco;; 
(449b 4ff); auch er bringt in diesem Zusam¬ 


menhang das Wachstafelgleichnis 450 a 32, 
das auch sonst immer wiederholt wird, zB. 
Maxim. Tyr. 117, 17 Hob. (= 61 Dübn.); 
so von Philon (der öfter über gvfjgY) u. avx- 
spricht: leg. all. 3, 91; congr. 39; mut. 
102; v. Mos. 1, 21) op. 18, 166; mut. 212; Be¬ 
denken bei Cic. Tusc. 1, 61 u. gegen die tabula 
rasa der Stoiker bei Boeth. cons. phil. 5, m. 4; 
Procl. in Ale. 545, 9 ff. — Schon Zeno der 
Stoiker dürfte das Gedächtnis als fty)ascupicr- 
gö? <pavT3c<ncöv definiert haben; gegen die zu 
grobe Auffassung des Kleanthes, daß die 
<pavTa(r£aTti7t<o<n? sv xk’ xoclstao- 

X'h'J sei, wendet sich Chrysipp bei Sext. Emp. 
adv. math. 7, 372 f. Eigenartig werden (nach 
Poseidonios?) bei Plutarch def. or. 432 a/b 
mantische Kraft u. uv/) uv; parallelisiert, jene 
vorgreifend auf das noch nicht Seiende, diese 
zurückgreifend auf das nicht mehr Seiende. 
Gegen eine passive Auffassung des Gedächt¬ 
nisses, statt es als evspyeix als geistige Kraft, 
anzusehen, wendet sich Plotin. 4, 6, lf. Die 
aktive Seite wird auch von Porphyrios sent. 
15 herausgestellt. 

c. Erkenntnislehre. Oft wurde die Folge 
aI<r9'Y)CTi?-p.v7)(x , »)-s(X7i:sip£a-Tsyv7) beschrieben, 
besonders bei Aristoteles anal. post. 100a 
5ff; met. 980a 27ff; auch bei Stoikern: Diels, 
Dox. 400, 9 ff u. Antiochos v. Askalon nach 
Cic. Luc. 21 f. Auf die Wichtigkeit, die Anti¬ 
ochos dem Gedächtnis beilegte, weist hin K. 
Reinhardt: PW 22, 579f. Die Auffassung, 
daß die Bildung der Begriffe durch gv?) gyj ge¬ 
schehe, findet sich auch bei Epikur (Diog. 
Laert. 10, 33. 31) u. beim Schüler Hermarch, 
der bei Porphyr, abst. 93, 11 N. vorliegt. 
Bedeutung hat die gvqgyj bei der Erklärung 
der Mantik durch observatio (Cic. div. 1, 127) 
u. in der empirischen Ärzteschule; vgl. K. 
Deichgräber, Die griech. Empirikerschule 
(1930) 5. 125. 272ff. Die Wissenschaft ver¬ 
langt nicht immer einen ausgeführten Beweis, 
sondern baut auf knapper E. (ßpoc^sia ’ jtzq - 
gvTjcrt?); so Sext. Emp. hyp. 2, 212; Cic. fin. 
1, 30; vgl. Poseidonios bei Galen, plac. 487, 
9 M. 

d. Übung. Die Übung des Gedächtnisses for¬ 
derten die Pythagoreer (Cic. Cato m. 38), 
ebenso wie die E. an das am vergangenen 
Tage Getane (Porphyr, v. Pyth. 40; Diod. 10, 
5, 1; Gold. Gedicht 40 f; wichtig Aristoxenos 
bei Jambl. v. Pyth. 164ff [58 (45), D 1 
Diels]). Pythagoras wurde so das E.-Vermö¬ 
gen an frühere Einkörperungen zugesprochen 
(Diog. Laert. 10, 4; vgl. W. Stettner, Die 
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Seelenwanderung bei Griechen u. Römern 
[1934] 16); deswegen wird auch die platonische 
Wiedererinnerung aus dem Pythagoreismus 
erklärt, so nach A. Dieterich, Kl. Sehr. 1911, 
473f bei F. M. Cornford, Principium sapien- 
tiae (Cambridge 1952) 45ff. 111; vgl. E. R. 
Dodds, The Greeks and the Irrational (Ber¬ 
keley 1951) 173. 210. 225, wo Zusammenhänge 
mit dem Schamanentum vermutet werden, 
e. Mnemotechnik (dazu Wüst 2264f). Die von 
Simonides erfundene (vgl. Callim. aet. 64, 10 
Pf.: y.cd ii.vrjii.ry TrpwTo^ 6?s<ppa<7<xfxr)v;Quin- 
til. 11, 2, lllf; Cic. de or. 2, 357; fin. 2, 104), 
vom Sophisten Hippias (Plat. Hipp. min. 
386 d) ausgebildete Kunst war für die Aus¬ 
bildung des Redners bestimmt (nach den 
Andeutungen in den sophistischen Snwoi 
Xoyoi: 90 [83], 9 Diels; mehr beiQuintil. 11, 2, 
17 ff; Mart. Cap. 358f). Seit PsCic. ad Heremi. 
1, 3 ist memoria als Teil der rednerischen 
Leistung neben inventio usw. bezeugt; auch 
zB. bei Philo somn. 1, 205 u. bis zu Cassiodor 
PL 70, 1161a. Vgl. * Auswendiglernen: o. Bd. 

I, 1030/2. 

B. Christlich. I. Dichtung u. Historie. Für 
eine spezifisch christl. Auffassung von E. in 
bezug auf Dichtung u. Historie läßt sich für 
christliche Autoren nichts Bezeichnendes an¬ 
führen. Eusebius sagt von seinem Werk (h. 
e. 4, 15, 1): [i.vrjp.7) -oje icjmpixq. Vom 

Aufgeschriebenwerden in Gottes Gedächtnis 
(piv7]fi.6cjuvov) spricht 1 Clem. 45, 8. 

II. Institutionen u. Monumente. Christliche 
Erinnerungs- u. Grabstätten haben die heid¬ 
nischen abgelöst. Stiftungen sollten die E. an 
den Toten wachhalten (zB. Stiftung von 
Friedhof u. Gräbern: ILCV 1583; DACL 1, 
1, 813). Besonders werden Märtyrer durch E. 
geehrt (manches darüber bei Pfister 2, 607 ff 
u. E. Lucius, Die Anfänge des Heiligenkultes 
[1904] 272f). Vgl. etwa Mart. Polyc. 18, 3: 
-ri)v toü gaprupfou aoroü Yjpipav yevs&Xiov, 

sl's TS T7]V TCOV 7tp07)&X7)x6TtoV fJLVY)fiY)V Xai T6)V 

[xeXX6vtwv aaxTjcnv ts xal ETOigaalav; Aug. 
c. D. 8, 27: honoramus memorias earum tam- 
quam sanctorum hominum dei; vgl. conf. 6, 2. 
Über memoria Lucius aO. 272, 6; über das 
Grab zB. Peregr. Aeth. 12, 1; über cella me- 
moriae s. F. W. Deichmann, Art. Cella B: o. 
Bd. 2, 942; über Grab- u. Memoria-Ciborium 
s. Th. Klauser, Art. Ciborium: o. Bd. 3, 80; 
über Bedeutung der Bilder s. J. Kollwitz, 
Art. Bild III: o. Bd. 2, 336. - ’Avd[AvY)<7K; ist 
Wesenszug der ntl. Verkündung (Dahl). Die 
Feier der Eucharistie geschieht ziq dcvdgvyjtTiv 


(1 Cor. 11, 24); vgl. dazu O. Casel, Das Ge¬ 
dächtnis des Herrn in der altkirchl. Liturgie 
6/8 (1922); J. Betz, Die Eucharistie in der 
Zeit der griech. Väter 1, 1 (1955) 149/56; C. 
Schneider, Geistesgesch. des ant. Christent. 2 
(1954) 175. - In der Art der von Rehm (der 
S. 7. 20 christliche Inschriften mit 
xüpie erwähnt) behandelten Wallfahrer¬ 
graffiti ist das von M. Guarducci, Graffiti sotto 
la Confessione di S. Pietro 1/3 (C. del Vat. 
1958) 416 ff, wiedergegebene u. mit dem Petrus¬ 
grab zusammengebrachte, nach welchem sich 
Lucius Paccius Eutychus des Glyco erinnert 
(Corriere della Sera 19. 3. 59). Weiteres A. D. 
Nock: HarvTheolRev 27 (1934) 55/61; B. 
Kötting, Peregrinatio religiosa (1950) Reg. s. 
v. Graffiti; *Graffito. - Für die aeterna memo¬ 
ria der Blesilla will Hieronymus als Ausgleich 
für ihr kurzes Leben durch seine Schriften 
sorgen (ep. 39, 8, 2). 

III. Bildung. Häufig begegnet die Auffor¬ 
derung, sich der Gebote u. ä. zu erinnern, zT. 
im Anschluß an das AT (wie auch Philo, zB. 
leg. all. 1, 54f; v. cont. 26 über die fisou 

fi. vY] p.7) der Therapeuten; Material zum AT bei 
Michel 678/9). Alttestamentlich erinnert sich 
Gott an seinen Bund (Gen. 9, 15f; Ex. 2, 24; 
vgl. Ps. 8, 5 u. a.; s. dazu E. Pax: Stud- 
BiblFranc. Lib. ann. 11 [1961] 74/7) u. 
Gott wird dazu ermahnt (Ex. 32, 13; vgl. 
Reg. 16, 28; Apc. 18, 5 erinnert sich Gott des 
Bösen; vgl. Michel 678). Göttliches Erinnern 
wird von Kelsos ironisiert (bei Orig. c. Cels. 
4, 7f [279, 11. 29 K.]). - Die christlich-gnosti- 
schen Zeugnisse für die E. an die wahre Her¬ 
kunft s. o. Sp. 47. Die Gegenüberstellung 

fj, vr)p]-sX7u<; auch bei Clem. Al. ström. 2, 53, 1 
u. besonders bei Greg. Nyss.: PG 46, 92 a, 
wonach die E. mit Genugtuung oder Scham 
die gut oder schlecht lenkende Hoffnung auf¬ 
nimmt, während die Präsenz des totalen 
Guten in Gott weder E. noch Hoffnung kennt 
(93 a); ferner bei Augustin conf. 11, 38. - Nach 
Narsais Memra über die Seele trägt diese das 
,Buch der E.‘ an die Güter u. Drohungen des 
Jenseits in der Hand (ARW 21 [1923] 383). 

IV. Wiedererinnerung u. Gedächtnis. Im 
Kampf gegen die gnostische Präexistenz¬ 
lehre wendet sich Tertullian an. 23 f gegen die 
platonische Lehre, ,fxaS7)(7S'.? ava ivr^azic, id 
est discentias reminiscentias esse 1 . Sein Ar¬ 
gument ist u. a., daß die naturalis scientia 
bleibe, ja, daß es selbst beim Tier kein Ver¬ 
gessen der von Natur zukömmlichen Nahrung 
gebe. Als Hauptgrund seiner ebenso ablehnen- 
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den Stellungnahme führt Arnobius 2, 18 das 
geschichtlich beobachtbare langsame Wach¬ 
sen technischer Einsichten an. Ablehnend 
äußert sich auch Cassiodor an.: PL 70,1287 C 
(der 1290 C das gewöhnliche Gedächtnis 
preist). Hingegen nimmt der durch den Neu- 
platonismus dem Christentum gewonnene 
Augustin die Lehre an (ep. 7, 2, wo auch über 
memoria ewiger Wahrheiten gehandelt wird 
im Widerspruch zu ord. 2, 7; dazu K. Wink¬ 
ler: Augustinus magister [1954] 511 ff; sol. 
2, 35; quant. an. 34; hier dann 71 f die Unter¬ 
scheidung eines niederen u. höheren Gedächt¬ 
nisses). Später hielt er sie nicht mehr auf¬ 
recht (retr. 1, 4, 4 u. 1, 8, 2; doch vgl. noch 
conf. 10, 17). Er beruft sich dabei auf trin. 
12, 24 (wo das E.-Vermögen des Pythagoras 
erwähnt ist; vgl. auch trin. 14, 21). Aber auch 
die neue Erklärung für die Einsicht der Seele 
ist neuplatonisch. So wie die sinnlichen Dinge 
durch sinnliches Licht erhellt erscheinen, so 
werden die übersinnlichen, die mit der Seele 
in einen geistigen Kosmos zusammengeord¬ 
net sind, durch ein geistiges Licht als gegen¬ 
wärtig geschaut; vergleichbar ist Porphyrios 
ad Marc. 291, 4: voü? ztkt; (ev (Jiuyfj) ewoia?, St; 
sveTii7rcü<T£ y.cd svsyxpx^s ex r ?)<; toü O-eiou 
v6p.ou dcXziO-eia? sie; dcvotyvcf)ptetv äycov Stob toö 
7iap’ auTcji 9 cüt 6?. Doch hat Augustin conf. 10, 
12 ff das Gedächtnis als einen inneren Schatz 
hochgepriesen; berühmt ist die Stelle 10, 5: 
das All intus in memoria (auch 11, 23. 33 
über memoria u. Zeit; Zeit als distentio 
animi; vgl. mus. 6, 21: memoria lumen tem- 
poralium spatiorum). Aber auch zum über¬ 
zeitlichen Sinnbild wird das allumfassende 
Gedächtnis geeignet. Wenn Porphyrios eine 
göttliche Dreiheit von voüauf¬ 
stellte (W. Theiler, Porphyrios u. Augustin 
[1933] 43ff), die Augustin als imago für die 
Trinität benutzt (mens, amor oder voluntas, 
intellegentia: trin. 10, 17 ff), so wird von 14, 8 
an mens durch memoria ersetzt; in meminisse 
sui u. meminisse dei (trin. 14, 15) wird für den 
Lateiner die Gegenwart des höchsten gei¬ 
stigen Wesens am nächsten zur Darstellung 
gebracht. Vgl. M. Schmaus, Die psycholo¬ 
gische Trinitätslehre des hl. Augustinus 
(1927) 235/81. Allgemein Guitton 199/226. 
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A. Terminologie. Innerhalb der reich diffe¬ 
renzierten Begriffswelt religiöser E.Vorstel¬ 
lungen stehen Ausdrücke einer negativ 
gestimmten E. Sehnsucht im Sinne des 
,Erlöstwerdens von“ stets im engen Bezug 
zu Begriffen, die einer positiven Heilserwar¬ 
tung bzw. Heilsgewißheit Ausdruck geben 
(F. Bammel: RGG 3 2 [1958] 576ff). Er¬ 
stellungen sind in ihrem religiösen Gehalt erst 
dann voll erfaßt, wenn auch ihr Bezug zum 
Heilskomplex berücksichtigt ist. Zwangsläufig 
nimmt die Reichhaltigkeit des religiösen 
Sprachschatzes zu, wo er Ausdruck des reli¬ 
giösen Individuums ist, zumal hier die Meta¬ 
phorik eine große Rolle spielt. Hingegen ist 
die soteriologische Begrifflichkeit dort am 
stärksten gebunden, wo Institutionen des 
Kultes oder des Rechts die Sprachlichkeit 
prägten. Hier kann die Sprache als Ausdruck 
der E.Vorstellungen einer religiösen Gemein¬ 
schaft bzw. eines Volkes gewertet werden u. 
gewinnt für die religions- u. geistesgeschicht¬ 
liche Analyse eine besondere, weil geschicht¬ 
liche Erkenntnisse vermittelnde Bedeutung. 
Soweit das spätantike Christentum Unter¬ 
suchungsgegenstand ist, gilt dies speziell für 
die Terminologie im hebr., griech. u. latein. 
Sprachbereich, durch die nacheinander der 
Entwicklungsgang des antiken Christentums 
verlaufen ist. 

I. Hebräisch. Für das Hebräische ist die Bin¬ 
dung an das ius sacrum charakteristisch; der 
aus dem gleichfalls kultisch verankerten 
Heilungsprozeß abgeleitete Vorstellungskom¬ 
plex tritt zurück (J. Hempel). Als Verben der 
E. sind das aus dem Handelsrecht kommende 
pdh u. aus dem Familienrecht stammende g’l, 
die in die sakralrechtliche Sphäre empor¬ 
steigen, besonders behebt (J. J. Stamm 7/46; 
A. R. Johnson); als Kultbegriffe können sie 
auch mit andern sich verbinden, vgl. die 
Synonymität von pdh u. kpr, das dem Sühne- 
u. Reinigungsritus angehört, daher auch .ver¬ 
söhnen“ bedeutet (Job 33, 23/28; S. Mo- 
winckel, Hiob’s Go’el u. Zeuge im Himmel: 
Festschr. K. Marti = ZAW Beih. 41 [1925] 
207/12). Selbst neutrale Verben wie js’ hi, 
mit pi, hlk hi (W. Foerster, owv) können durch 
Aufnahme in die Exodustradition (hier bcs. 


js’ hi = .Erlösung“ aus der Knechtschaft 
Ägyptens) u. die Landnahmetradition u. de¬ 
ren liturgische Verankerung in der Fest¬ 
liturgie des Zwölfstämmebundes zu E.begrif¬ 
fen werden, wobei E. als heilsgeschichtliche 
Rettungstat Jahwes in der Geschichte des 
Volkes Ausdruck der Bundestreue Jahwes 
(.Gnade u. Treue“: Ex. 15,13; 34, 6ff) u. damit 
eines sakralen Rechtsverhältnisses ist. Pro¬ 
phetische Theologie vertieft dies zum Liebes- 
bund (Jer. 31, 3) oder begründet die E. des 
Volkes mit der heilsgeschichtlichen Schöp¬ 
fungstheologie (Jes. 42, 5; 43, 1: G. v. Rad, 
Theologie des AT 1 [1958] 141 ff). Unter 
Rückgriff auf die Exodustradition kann sie 
eine esehatologische .Heilsprophetie der E. 
Jerusalems“ entwickeln (Jes. 46, 13; 51, 5; 
52, 7ff; vgl. Lc. 2, 38; v. Rad aO. 2 [1960] 
254ff); doch ist dies sekundär. Primär ver¬ 
binden sich die hebr. Heilsprädikationen mit 
dem kultischen Verbum slm (W. Foerster, 
moC), das übertragen auch das körperliche 
Wohlbefinden bedeutet (Lexika v. Gesenius- 
Buhl u. Baumgartner s. v.). Die Institution 
des Königtums mit seinem liturgischen Zere¬ 
moniell der Thronbesteigung hat sein Adjek¬ 
tiv zum Begriff des Königsheils gemacht 
(Ps. 72, 3; 89, 19, spez. v. 27 das Krönungs¬ 
orakel: .Mein Vater du, mein Gott u. Hort 
meines Heiles“: G. Widengren, Sakrales 
Königtum im AT u. im Judentum [1955] 
44ff; K. II. Bernhardt, Das Problem der 
altorientalisehen Königsideologie im AT = 
Vetus Test. Suppl. 8 [1961]). Mit ihm ver¬ 
bindet sich zugleich das theokratische Kon¬ 
zept des Königtums Jahwes (kultliturgische 
Jahweprädikation .Heiliger Israels, unser 
König“: Ps. 89, 19; 96, 6; 99, 5. 9), dessen 
hervorragendstes Heiltum die .Gerechtigkeit“ 
ist (Ps. 89, 15ff; 94, 15; 96, 13; 97, 2; 98, 2; 
99, 4). So kann prophetische Theologie 
.Schalom“ als messianische Königsprädikation 
verwenden (Mich. 5, 4; Jes. 9, 1/6) u. als 
eschatologisches Heil für das jahwegehorsame 
Volk erwarten (Jes. 26, 3; 32, 17). Sie ver¬ 
bindet den Begriff mit dem Bundesgedahken 
der Sinaitradition u. spricht von dem 
,Schalom‘-Bund des eschatologischen Heils 
(Jes. 54, 10; vgl. Ez. 34, 25), wobei Jahwe, 
,der Erlöser u. Heilige Israels“, seine Königs¬ 
thora mit der Verheißung von ,Heil“ u. Ge¬ 
rechtigkeit“ verbindet (Jes. 48, 18), oder von 
dem .Schalom-Gedanken“ Jahwes (Jer. 29,11), 
der mit seiner .Treue“ identisch ist (Jer. 14, 
13; 33, 6). Das beste Beispiel solcher nur 
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durch den heilsgeschich.tlich.cn Aspekt mög¬ 
lichen Kontamination der aus verschiedenen 
,Sitzen im Leben 1 kommenden Heilsbegriffe 
wie ,Heil‘, Gerechtigkeit 1 , ,Gnade 1 , ,Treue' 
bietet die nachexilische Kultliturgie Ps. 85, 
spez. v. 11. 

II. Griechisch. Schon die LXX, deren Über¬ 
setzungsleistung sich in der Ausschöpfung der 
grieeh. Sprachmöglichkeiten bekundet (zB. 
Jes. 52, 2ff: E., mit Xurpouaffa!, wiedergege¬ 
ben, entspricht dem Bild von dem Loskauf 
der Tochter Zion aus ihrer Gefangenschaft, 
während sälöm mit elpYjvrj übersetzt das 
sprachl. Äquivalent findet), läßt sprachliche 
Inkonzinnitäten erkennen, wenn sie zB. die 
Heilsbegriffe s'däqä u. sälöm mit sipyjvT) 
xal Sixcaoaüw) wiedergibt (Jes. 32, 17f; 
39, 8; 60, 17; Ps. 85, 11; 72, 7; Bar. 5, 4): 
slprjvy] deckt sich nicht mit sälöm u. Sixocio- 
ativY] gibt den theokratischen Bezug des 
Hebräischen preis, indem es den Zustand 
heilvollen Ausgewogenseins in Israel bedeutet 
(I. Engneil, Svensk biblistik uppsalverk 2 
[1952] 960/72 s. v. ,Rättfärdig‘). Die Diskre¬ 
panz zum Hebräischen wird bei den E.begrif- 
fen noch stärker, da sie in erster Linie die 
Befreiung im Auge haben oder dank ihres 
Wortstammes wie a&C,s.iv = ,retten“ im 
Sinne des .erhalten“ (W. Foerster, <rq>£.) 
latente Heils begriffe sind; ferner charakteri¬ 
siert es die grieeh. Terminologie, daß sie 
institutionell nicht so festgebunden ist. Wort¬ 
bildung aus dem Stamm Xu-, dessen Verbum 
Xuvpouv dem hebr. pdh noch am nächsten 
steht, machen das evident. Wie bei dem hebr. 
Äquivalent wird der Bezug zum Blutrache¬ 
komplex sichtbar (Aristot. pol. 2, 4, 1262 a, 
32: 7UEpi <p6vou? Xuneu;; Apollon. Rhod. 4, 7: 
Xoty] piov tpovoio), der das Verbum zum 
Begriff kultischer Sühneleistung macht (So- 
phocl. El. 446f. 1489f; vgl. 634/59 die Xu- 
TYjpioi E’j‘/_al Soapiovwv mit dem Bittgebet 
der Jokaste am Altar des Apollon Lykeus, 
Oedip. Tyr. 919ff), da nur der Gott von 
Fluch u. Schuld .befreit“ (Sophocl. Antig. 597). 
So entsteht der Begriff der Safjxovs? XuTTjpioi 
(Aeschyl. sept. 158. 175; id. Eumen. 288; 
298; suppl. 268; Eurip. Electra 136), der sich 
bes. in Hymnen erhält (L. Keyssner, Gottes¬ 
vorstellung u. Lebensauffassung im grieeh. 
Hymnus = Würzb. Studien 2 [1932] 110/12; 
dort auch 106f Material zum Synonym pue- 
affai). Auch der Bezug zum Familienrecht 
wird sichtbar (II. 24: "Exvoipo? Xüvpot), aus 
dem sich das Verständnis der Wortgruppe: 
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Xu t poco, Xürpov, (XTToXuTpcofTt^ im Sinne des 
Loskaufs von Gefangenen entwickelt (II. 24, 
76. 115ff. 136ff; Herodt. 5, 77, 3f; dazu 
F. Büchsei: ThWb 4, 341 ff; 354ff; RAG 1, 
543 ff). Sie konnte sich mit dem Institut der 
Sklavenfreilassung verbinden, ohne durch die 
Delegierung seines Rechtsgeschäftes an ein 
Heiligtum sakralen Gehalt zu gewinnen 
(♦Freilassung). Religiösen Gehalt gewannen 
die Xü-Bildungen vielmehr im Zusammen¬ 
hang mit solchen Institutionen, die dem 
Befreiungsgedanken Rechnung trugen, wie 
die Orakelstätten des Apollon Lysios, der aus 
bedrängender Not u. Frage .befreite“ (Sophocl. 
Trach. 1168ff; Herodt. 6, 139: Xlktiv cdizi- 
offai twv roxpovTCOv xaxwv; Plut. Pyth. or. 
20. 404 A: ir<xpocTY)p7]ai; 1) Xicrn; ty)? äp-otp- 
x(a<;; Nilsson, Gesch. 1, 513 ff) oder die 
Orphik, die .Revolution von unten“ (A. Die¬ 
terich, Kl. Schriften [1911] 464ff), deren 
Götter ffeol Xüaiot hießen, weil die durch sie 
vermittelten .Weihen“ die XiSaeu; ts xal 
xaffappLoi äScx^garcov vermittelten, d. h. von 
den Hadesstrafen .befreiten“ (a7toXusiv xaxöv: 
Plato rep. 364 E/366 A/B; id. Phaedr. 244 E), 
während im Vegetationskult des Dionysos 
Lysios (Orph. Hynn. 50, 2; Pausan. 9, 16, 6; 
Cornut. nat. d. 30) bzw. Lyaios (Anacr. 
11, 9; Plut. symp. 3, 6. 613 C) die .Befreiung“ 
als ekstatisches Entfesseltsein erlebt wurde 
(vgl. die berühmte Sentenz Euripid. Bacch. 
498). Die attischen Eleusinien aber verhießen 
ein Heil jenseitiger Lebensfülle (Hom. hymn. 
Dem. 476ff. 486ff; Pindar. frg. 173 Bergk; 
Sophocl. frg. 753 Nauck; Nilsson, Gesch. 1, 
637 ff), wobei bezeichnenderweise in der 
Frömmigkeit klassischer Mysterien E.begriffe 
des Wortstammes ca6co-o'4>Csi.v keine Rolle 
spielten. Hingegen hat sich der Begriff der 
ffsol XuTYjps? bis zu den Neuplatonikern der 
Spätphase erhalten (Jamblich, myst. 8, 7 als 
.Befreier von der Heimarmene“; J. Geffcken: 
ARW 19 [1916/19] 308f). - Der Beobachtung, 
daß die an der Wortradix oao-orientierten 
Begriffe (ocoTY)p, acoirr)p(a) latente Heils¬ 
begriffe sind, entspricht es, wenn die Prädi¬ 
kation der ffsol acoT?)ps? von Zeus Soter 
angefangen, sich mit jedweder Schutzgottheit 
verbinden kann. Gelehrtes Wissen hält ge¬ 
legentlich das körperliche Heiltum, das der 
Soter .erhält“, fest (Cornut. theol. gr. 16, 1 
zum Synoikismos von Hermes Soter u. 
Hygieia), während seine unmittelbare Ver¬ 
ankerung in Asklepios Soter diesem Heilgott 
die religiöse Verehrung bis tief in die christl. 
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Epoche gesichert hat. Umso zweifelhafter 
erscheint es der terminologischen Analyse, 
daß die Usurpierung der älteren Prädikation 
ßafn>.£Li <T6>T?jpe? durch den hellenist. Kö¬ 
nigskult eine so tiefgreifende Veränderung, 
wie sie Erfüllung des Verbums erw^siv mit 
soteriologischem Gehalt im Sinne des Erlöst¬ 
werdens dargestellt hat, ausgelöst habe. Selbst 
die Verknüpfung politisch gelenkter Reichs¬ 
theologie mit dem Dionysoskult wie im Falle 
des ptolemäischen Ägypten (J. Tondriau, Les 
thiases dionysiaques royaux de la cour 
ptolemaique: Chron. d’Eg. 41 [1946] 149flf; 
Fr. Matz, Der Gott auf dem Elephanten- 
wagen = AbhMz 1952, 10, 729 fF) erklärt dies 
begriffsgeschichtlich bedeutsame Phänomen 
nicht. 

III. Lateinisch. Das lateinische redimere, das 
erst die latinitas christiana zum E.begriff 
gemacht hat, war schon durch seine Radix 
(red-emere = , zu rückkaufen 1 ) für religiöse 
Terminologie ungeeignet, zudem auch nicht 
an das Familienrecht gebunden. Wo wie in 
der Bedeutung des Sklavenloskaufes die 
institutionelle Bindung an die Gefangenen¬ 
auslösung durchschimmert (Cic. off. 1, 40; 
3, 113), handelte es sich um ein staatliches 
Institut: der Sklave unterstand dem Kriegs¬ 
recht u. wurde in der Freilassungssteuer zu 
einer ergiebigen Finanz quelle der kaiserlichen 
Kasse. Als E.begriff steht römischer Fröm¬ 
migkeit der Versöhnungsgedanke näher, der 
die fromme Opferleistung der pietas in dem 
Sühneopfer (piaculum, piamen) voraussetzt 
(Cic. leg. 2, 57; Tac. ann. 12, 8, 4: sacra 
piaculaque apud lucum Dianae per pontifices 
dare; Plin. ep. 3, 9, 9: piacularia sacrificia; 
typisch die sprichwörtliche Sentenz: piacu¬ 
lum est = ,es ist eine Sünde“, d. h. Anlaß, 
das notwendige piaculum zu leisten). Von 
dem griech. .Befreien“ (XtSeiv) unterscheidet 
sich diese Haltung des frommen .resolvere 
piacula“ (Hör. c. 1, 28. 34) dadurch, daß ihr 
vornehmlich an dem .Auslöschen“ (luere) der 
Schuld gelegen ist (Cic. ad Att. 3, 9, 1: itaque 
mei peccati luo poenas; Ovid. met. 3, 625: 
poenam pro caede luere; Verg. Aen. 6, 568: 
piacula commissa; vgl. die Synonymität von 
lustrare, expiare, abluere, luven, sat. 6, 517). 
Immerhin war hier die Bindung an das Opfer¬ 
institut gegeben, was den Übergang in die 
christl. Latinität erleichtert hat. Vor allem 
lebt in der Vorstellung des sakrifiziellen ,Aus- 
Lösens“ ein wichtiges Ferment römischer 
superstitio (zu der populären Ableitung des 


Wortes Cic. nat. d. 2, 28, 71, die Lactanz inst. 
4, 28 u. Aug. civ. Dei 4, 30 in ihrem Sinne 
verwerten; andere Ableitung: Serv. Aen. 
12, 817 [2, 643 Thilo]; zur ursprünglich 
positiven Geltung der superstitio Iv. Latte, 
Röm. Rel.-Gesch. [1960] 268 mit Anm. 1; 
W. F. Otto, Religio u. superstitio: ARW 14 
[1911] 408 ff). Auch das lat. religio teilt dies 
(Cic. nat. d. 3, 2, 5 die berühmte Unter¬ 
gliederung: sacra, auspicia, Sibyllae inter- 
pretes haruspicesve; vgl. Cic. harusp. resp. 
18f). E. konnte nur im Sinne der Aussöhnung 
durch Opfer gedacht werden, was dann auch 
die Versöhnungslehre des christl. Westens 
prägt. Dementsprechend schwang in der lat. 
Heilsprädikation ,salus“ das Moment ge¬ 
sicherter Ordnung in Haus u. Staat mit; 
ein gewisser Pragmatismus wohnt dem Begriff 
inne: salus u. utilitas rei publicae sind für 
Cicero (inv. 1, 681) identisch; das wird aus 
dem Staatsrecht deduziert (fin. 3, 19, 64). 
Die Errichtung eines Salus-Tempels auf dem 
Quirinal (Liv. 9, 43, 25; Val. Max. 8, 14, 6) 
beweist indirekt die begriffsgeschichtliche 
Tatsache des unkultischen Ursprungs, u. daß 
der Begriff darin noch neutraler ist als sein 
hebr. Äquivalent. Mit diesem u. vor allem 
dem griech. awTYjpia teilte er aber, Ausdruck 
geordneten Wohlbefindens zu sein, ja in 
seinem Bezug auf körperliches Gesundsein 
stand er dem griech. Äquivalent noch näher. 
Deshalb konnte er auch Ausdruck für das 
imperiale Kaiserheil werden u. für römisches 
Verstehen die Brücke zu den griech. Soter- 
gottheiten schlagen: schon Cic. fin. 3, 19, 
64/20, 66 sagt von dem Gott des republika¬ 
nischen Staatswohls Juppiter Optimus et 
Maximus u. seinen Prädikationen als Saluta- 
ris, Hospitalis, Stator: salutem hominum in 
eius esse tutela (zur Kontamination mit der 
Zeusprädikation uar^p xai aco-ngp, ,pater et 
servator bzw. conservator“ vgl. A. Alföldi 
201 ff. 221 ff; der Bezug zwischen salus 
Augusti u. salus publica in der kaiserlichen 
Münzprägung identifiziert Reichsordnung mit 
dem persönlichen Wohlergehen des Kaisers, 
vgl. P. L. Strack, Untersuchungen zur röm. 
Reiehsprägung des 2. Jh. 1 [1931] 49f. 171/3; 
das macht sich Tert. apol. 32, 2 zunutze: Sed 
et iuramus sicut non per genios Caesarum, 
ita per salutem eorum, quae est augustior 
omnibus geniis). Es ist jedoch wieder Aus¬ 
druck einer in römischer Religiosität ver¬ 
ankerten Divergenz, daß das Lateinische bei 
der Wiedergabe der griech. Soterprädikation 
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sprachliche Schwierigkeiten hatte. Ciceros 
Ringen um einen Ausdruck für die nicht zu¬ 
fällig auf altgriech. Kulturboden (Sizilien) 
dem Verres u. seinen Statuen zugebilligten 
Soterakklamationen (Verr. 2, 2, 36, 154) 
macht das evident: er wählt die Umschrei¬ 
bung (wie auch post red. 29); sonst vorkom¬ 
mende Übersetzungsvarianten wie servator, 
sospitator sind aus der Juppiterprädikation 
übernommen. Wohl kamen für die christl. 
Latinität noch andere, religiös motivierte Er¬ 
schwerungsmomente hinzu. Das bekannte 
Phänomen der auch bei ihr festzustellenden 
Widerstände gegen die sich endlich heraus¬ 
kristallisierende Wortprägung ,salvator‘ ist 
jedoch auch sprachgeschichtlich bedingt 
(schon E. Wölfflin: ArchLatLex 12 [1902] 
384ff erwies salvare, salvator als christl. 
Sprachschöpfungen; Dornseiff, Soter: PW 2, 
5, 1211/21; P. de Labriolle, Salvator: Bull, du 
Gange 14 [1939] 23/26; ders.: Melanges Fr. 
Martroye [1941] 59/72; Chr. Mohrmann, 
Comment St. Augustin s’est familiarise avec 
le Latin des chretiens: Etudes sur le Latin 
des Chretiens l 2 [1961] 387f). Es ist ein 
markantes Beispiel dafür, wie die semasio- 
logische Problematik sich dort intensiviert, 
wo eine Religion ihre E.terminologie in an¬ 
dere Sprachkreise trägt. 

IV. Folgerungen. So läßt schon die begriffs¬ 
geschichtliche Analyse erkennen, daß nur 
eine historische Darstellung, welche die reli- 
gions- u. geistesgeschichtlichen Faktoren be¬ 
rücksichtigt, der sehr diffizilen Problematik 
angemessen erscheint. Die spätjüdischen 
E.Vorstellungen sind dabei heranzuziehen, 
1) weil sie eine verhältnismäßig geschlossene 
Religionsgemeinschaft der Spätantike prägen, 
daher der Prozeß der Adaptierung von E.vor- 
stellungen der Umwelt leicht überschaubar 
ist, 2) weil ihre Zeugnisse hernach als heilige, 
teilweise kanonische Schriften das spätantike 
Christentum nachhaltig beeinflussen sollten. 

B. Spätjudentum. I. Erwählungsdenken u. 
kollektive Rettungstheologie, a. Vormakka- 
bäische Zeit. Das politische Schicksal der 
Deportierung in mehreren Exilsphasen bzw. 
der Überfremdung des Landes durch die 
hellenistischen Diadochenreiche hat ent¬ 
scheidend dazu beigetragen, daß auf dem 
religiösen Hintergrund des Erwählungsge¬ 
dankens (vor allem Exodustradition) eine 
spezifische, kollektive E.Sehnsucht das Spät¬ 
judentum beherrscht. Typisch ist Ps. 42f als 
Klagelied eines vielleicht in Palästina (v. 7f) 
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verbannten Priesters mit der an den Tempel¬ 
kult gebundenen E.crwartung (42, 6. 12; 
43, 5). Typisch ist ferner Ps. 44 in der Orien¬ 
tierung an der Bundesfestliturgie (A. Weiser), 
wo das Bild vom ,Loskauf' der Erwählungs¬ 
konzeption zur Anklage gegen Jahwe benutzt 
wird: v. 12: ,Du gibst uns wie Schlachtvieh 
dahin, hast uns unter die Völker zerstreut. 
Du verkaufst Dein Volk umsonst, hast nichts 
gewonnen mit ihrem Erlös“; es folgt der Aus¬ 
ruf: .Erhebe Dich (sc. Jahwe), komm uns zur 
Hilfe! Erlöse uns um Deiner Güte willen“ 
(v. 27). Selbst der subjektive Ichstil des 
Dichters der Klagelieder formuliert die E.- 
sehnsucht kollektiv (Lam. 3, 19/24. 55/58). 
Ebenso lebt die theokratische Heilsterminolo¬ 
gie in intensivierter Heilserwartung fort: so 
schon im Triumphlied Jes. 8, 9f; seine Lo¬ 
sung ,Mit uns ist Gott“ wird erhellt durch das 
Heilsorakel Jes. 8, 23/9, 6 (A. Alt, Befreiungs¬ 
nacht u. Krönungstag: Kl. Schriften 2, 206ff; 
v. Rad: ThLZ 72 [1947] 215fF; S. Mowinckel, 
He that cometh [1956] 102ff), wie ersichtlich 
wird aus der gattungsgeschichtlichen Analyse 
des Überlieferungsblocks Jes. 9, 7/11, 8 mit 
seiner Heilsprophetie eines Friedensreiches 
(10, 33/11, 9; dazu 0. Kaiser: AT Deutsch 17 
[I960] 116ff). Weitere Belege bieten die nach- 
exilische Apokalypse Jes. 24/27 (E. S. Mulder, 
De teologie van de Jesaja-Apokalipse [1954]; 
O. Plöger, Theokratie u. Eschatologie [1959] 
69/97), u. vor allem Jes. 25, 9; 26, 12. Theo¬ 
kratische Heilserwartung u. prophetischer 
Heilsuniversalismus verbinden sich in Jes. 
35, 4b; 35, 9b (zur Schilderung der Prozes¬ 
sionsstraße vgl. Jes. 11, L5f die Ausmalung 
der .Heimkehr“ in Bildern der Exodustradi- 
tion u. Jes. 40, 3 ff das Bild von dem siegreich 
heimkehrenden Jahwe). Deuterojesaja Jes. 
52, 1 ff; Jes. 54, 5. 8 (der .Heilige Israels“ 
als sein .Schöpfer“ auch sein .Erlöser“, siehe 
oben) u. Tritojesaja Jes. 60, 16 (,der Erlöser, 
der Starke Jakobs“), Jes. 63, 7ff, spez. 16 
betonen stärker den Erwählungsgedanken; 
dazu E. Rohland, Die Bedeutung der Er¬ 
wählungstraditionen Israels für die Eschato¬ 
logie der atl. Propheten, Diss. Heidelberg 
(1956). Das .Dank- u. Preislied der Erlösten“ 
(Jes. 12, 1/4) aus der Feder eines nach- 
exilischen Sammlers ist hierfür bes. charak¬ 
teristisch. 

b. Makkabäerzeit. Das Erlebnis des Freiheits¬ 
kampfes der Makkabäerzeit hat zweifelsohne 
das kollektive Konzept spätjüdischer E.ter¬ 
minologie noch fester gefügt, jedoch gleich- 
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zeitig dazu beigetragen, daß angesichts der 
Nationalisierung der prophetisch-theokra- 
tischen Heilserwartung u. ihrer heilsge¬ 
schichtlichen Errettungsthcologie religiöse 
Kritik ein eschatologisch-apokalyptisches E.- 
lconzept entwirft, das vornehmlich im Kreis 
der Frommen lebt. Belege für die Nationali¬ 
sierung des theokratischen Heilsgedankens: 
aus der Münzprägung die Legende ,Für die 
Erlösung Zions“ (A. Reifenberg, Ancient Je- 
wish Coins 2 [1947] nr. 4/6a); aus der Literatur 
der Makkabäerzeit die Bezeichnung des Judas 
Maccabaeus als ,Retter Israels* (1 Macc. 9,21; 
vgl. Jdt. 2, 16ff), ferner die Anwendung 
hellenistischer Soterprädikation auf Mardo- 
chai (Esth. 8, 12 LXX Lukian). Die heils¬ 
geschichtliche Rettungstypologie nachexili- 
scher Psalmen (Ps. 77, 16/21; 106 spez. v. 

8. 10. 43) übernimmt das in die Makkabäer¬ 
zeit zu datierende Volksklagelied Ps. 44 mit 
seiner Reminiszenz an die ,Rettungstaten für 
Jakob* u. dem Motiv der Schmähung des 
Jahwenamens durch Heiden (v. 15, vgl. Ps. 
10, 4. 13; 14, la; 42, 11b; 74, 10. 18. 22f; 
89, 51 f, vor allem Ps. 79, 4/10; vgl. Dan. 

9, 4ff), ferner das Rettungsgebet vorbildlicher 
Glaubenszeugen Dan. 3, 12ff; 6, 16ff (vgl. 
Jona 2, lff spez. v. 10) u. vor allem das große 
Gebet für die .Rettung des Jakobsgeschlech¬ 
tes* des Priesters Eleasar (3 Macc. 6, 2/15: 
Exodustradition; Motiv der Lästerung der 
Heiden v. 12). Aus den grieeh. Zusätzen zu 
Esther sind hervorzuheben 4,17 a/i (Rettungs¬ 
gebet des Mardochai) u. 4, 171/z (Esther mit 
Exodustradition), vgl. ferner Jdt. 5, 7/21 (mit 
einem Schuldbekenntnis), 7, 28f; 11, 101F; 
Jahwe der Gott der .Demütigen . .. u. Retter 
der Verzweifelten* (9,11). Selbst hellenistische 
Einflüsse ändern an diesem typisch jüdischen, 
vom Erwählungsgedanken geprägten Denken 
nichts: Jahwe bleibt als Theos Soter mit 
einem hellenistischen Soteria-Fest einschließ¬ 
lich Symposion der gleiche (3 Maec. 6, 29/33; 
vgl. den Bericht über die Verordnung des 
Chanukkafestes durch Judas Esth. 9, 20/28; 
ferner 2 Macc. 15, 36): popularphilosophische 
Einflüsse verbinden sich mit der Auffassung 
von der Sühnewirkung des Märtyrertodes 
in 4 Macc. (vgl. spez. 6, 28f; 9, 24; vor allem 
cp. 16f, spez. 16, 20/23; 17, 21f; N. Johans¬ 
son, Parakletoi [1940] 71 ff). - Das eschatolo- 
gi.sch.-apokalyptische Konzept (Dariusedikt 
Dan. 6, 27 f) hingegen spricht von dem ,nie 
vergehenden u. ewigen Reich*, dem alle Völ¬ 
ker u. Nationen unterworfen sind: Dan. 7, 


9 ff; 7, 26 ff. Latente Kritik am Makkabäer¬ 
aufstand gegen Antiochus IV Epiphanes übt 
Dan. 11, 29/39 (die .Weisen* d. h. die From¬ 
men deuten das Geschehen apokalyptisch u. 
werten daher politische Erfolge nur als .kleine 
Hilfe* nach Dan. 11, 34). 
c. Nachmakkabäische Zeit. Der jüd. Aufstand 
66/70 nC. u. das letzte Aufflammen des Wider¬ 
standes gegen die Überfremdung im Bar- 
kochba-Aufstand unter Hadrian sollten diese 
Kluft zwischen einem politisierten Konzept 
der Theokratie u. den apokalyptischen Er¬ 
wartungen der .Frommen* noch vertiefen. 
Die Identifizierung politischer Freiheit mit 
dem E.begriff einer religiösen Theokratie 
belegt wieder das Münzmaterial, das die Mak¬ 
kabäerprägung bewußt neubelebt (nach A. 
Reifenberg, Ancient Jewish Coins 2 [1947]; A. 
Kindler, Thesaurus of Judaeon Coins [1959]; 
Ausstellungskatalog .Synagoga* [1961]). Aus 
dem Aufstand 66/70: Legende a: ,Für die E. 
Zions* (Kindler nr. 14, Synagoga 20f); Le¬ 
gende b: .Freiheit Zions*, bisher aus der 
Makkabäerzeit nicht belegt (Reifenberg 147. 
147a. 148; Synagoga 22f). Aus dem Bar- 
kochba-Aufstand 132/135 nC.: Legende a: 
,Jahr der E. Israels*, in der Minderheit 
(Reifenberg 170/2, 189/195; Kindler 21; Syn¬ 
agoga 35. 38. 44; teilweise in Verbindung 
mit Legende b); Legende b: ,Fiir die Freiheit 
Jerusalems*, in der Mehrheit (Reifenberg 
166/8. 181/8. 201. 203/5. 207; Kindler 19f; 
Synagoga 24/7. 29/33. 40/2); Legende c: 
,Jahr der Freiheit Israels* (Reifenberg 165f. 
172/80. 196/202; Kindler 22; Synagoga 
28. 36f. 43). Münzen des Simon ben Kosba 
nennen in der Legende Namen der makka- 
bäischen .Freiheitskämpfer*, u. zwar weniger 
häufig .Eleazar den Priester* (vgl. 2 Macc. 
6, 18/31; 4 Macc. 6: Reifenberg 169f. 189f. 

196. 203; Synagoga 44), häufiger Simon, den 
Gründer der Hasmonäerdynastie (140/134 
vC.: Reifenberg 164. 166/9. 173. 188. 194. 

197. 200. 204a/206a; Kindler 19f; Synagoga 
24/33. 36f. 40/3); dabei will die Legenden¬ 
form: ,Simon Fürst Israels* (Reifenberg 190. 
192f. 199; Kindler 21; Synagoga 35. 38f), 
wohl weniger an die Vereinigung von Priester- 
u. Fürstenwürde als an die Münzhoheit der 
Hasmonäer u. die damit verbundene politi¬ 
sche Souveränität erinnern. Die Säkularisie¬ 
rung der Rettungstheologie u. damit der 
Exodustradition in der .Freiheits*-Bewegung 
des Simon ben Kosba (nur Pharisäer wie 
R. Akiba sahen ihn als .Messias*) spiegelt sich 
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in der profanen Herkunft ihrer Freiheits¬ 
parole auf den Münzen wider (här; harüt 
von hrr, ,Freigeborener sein“). Schon die 
tragische Figur des Josephus aus dem 
1. Aufstand 66/70 nC. kann in ihrem inneren 
Zwiespalt als Beispiel dieser Säkularisierung 
angesprochen werden: vgl. einerseits die Rede 
des Überläufers auf den Wällen der von den 
Römern belagerten Stadt (bell. lud. 5, 362. 
374) oder die Kritik an den .Betrügern, die., 
das Volk zu religiöser Schwärmerei hinzu¬ 
reißen suchten, indem sie es in die Wüste 
lockten, als ob Gott ihnen dort durch Wunder¬ 
zeichen ihre Rettung (sXsoOspia) ankündigen 
würde“ (bell. lud. 2, 258ff), die gleichzeitig 
die Exodustradition trifft; andererseits das 
apologetisch gesteigerte Mosesbild als des 
Volksretters u. des auf die Heilheit (atoTqpia) 
seines Volkes bedachten Gesetzgebers, dessen 
Verfassung einer .Theokratie“ (c. Ap. 2, 16, 
165 nach Liddell-Scott einziger Beleg für 
D-soxpocTia) allen andern Völkern überlegen 
sei (ebd. 2, 16, 157 ff. 172). Die politischen 
Terrorgruppen der .Sikarier“ (bell. lud. 2, 
254/256; W. R. Farner, Maccabees, Zealots 
and Josephus [1956]) hingegen beleuchten 
die politische Entartung, 
d. Apokalyptik. Das E.konzept eschatolo- 
gisch-theokratischer Apokalyptik hält sich 
an die Bundestheologie (Jub. 1, 21 ff; 6, lOff; 
14, 18; 15, 5ff; 30, 21ff; 33, 18ff), die im 
Sinne der Erwählungstheologie das ,Heil 
Israels“ als .Hilfe Jakobs“ u. Vätersegen 
versteht (Isaaksegen Jub. 31,12ff, spez. v. 19). 
Das Millennium als .Tage des Segens u. des 
Heils“ (Jub. 23, 26ff) bringt die Wiederher¬ 
stellung der Theokratie Jahwes mit dem Hei¬ 
ligtum auf dem Berge Zion ,zum Heil u. 
Frieden u. Segen für alle Erwählten Israels“ 
(Jub. 1, 26ff). - Die sog. Bilderreden der 
Henochapokalypse binden den Rettungs¬ 
gedanken stärker an die Gerichtsszene vor 
dem .Gerechten“ (38, 2) u. .Auserwählten“ 
(45, 3) aufgrund der .Bücher der Lebendigen“ 
(51, 3; 55, 4; 61, 8; 62, 2; 69, 27). Während 
die .Gewaltigen u. Starken“ dieser Welt ihre 
.Seele“ d. h. ihr Leben nicht werden .retten“ 
können (48, 8ff; vgl. 63, 7f) u. der Vernich¬ 
tung anheimfallen (38, 5; 39, 2ff; 52, 7; 53, 5), 
ist das Eschaton den .auserwählten Gerech¬ 
ten“ ein ,Tag ihrer E.“ (51, 1 ff; vgl. 58, lff), 
dessen Heil als Tischgemeinschaft mit dem 
.Retter“, dem Menschensohn, beschrieben 
wird (62, 13f). Das sog. .paränetische“ Buch 
(91/105) läßt erkennen, daß ungeachtet der 
ReaUexikon VI 


Retterfunktion des Menschensohns E. Lohn 
für die .Gerechtigkeit“ ist (98, 10: die Toren 
haben kein ,Lösegeld“; vgl. J. Muüenburg, 
The Son of Mail in Daniel and the ethiopio 
apocalypse of Enoch: JBL 79 [1960] 197/209). 
Auch die sühnende Kraft des ,Blutes der 
Gerechten“ (Hen. 47, 1/4) trägt dazu bei, die 
Waagschale der .Gerechtigkeit“ tiefer sinken 
zu lassen als die der .Ungerechtigkeit“, damit 
der Tag der E. anbreche (61, 1/8; zu Hen. 
47, 1/4 vgl. J. Jeremias, Erlöser u. E. [1929] 
106ff). Der sog. hebr. Henoch bringt hin¬ 
gegen den orthodox-theokratischen Begriff 
des .Erlösers“ (go’el) für Jahwe (hebr. Hen. 
44, 7/10) u. der .großen Hilfe für Israel“ 
(hebr. Hen. 48, A. 5/6). Die Apokalypse des 
Baruch bezeichnet E. als .Lohn“ des Gläubi¬ 
gen (syr. Bar. 54, 16/22), der dem Unglauben 
versagt ist (70, 8/10). Das messianische 
Friedensreich in paradiesischer Vollkommen¬ 
heit (40, lff; 71/74) wird Zions Tempel 
wiedererrichten. - Die Psalmen Salomos aus 
dem Kreis der .Pharisäer“ (Kritik der Mak¬ 
kabäerzeit 1, 1/8) sehen in der Tempelzer¬ 
störung von 70 nC. ein gerechtes Straf¬ 
gericht Gottes (2, 1/18; vgl. 8, 7/13). Phari¬ 
säischer Erwählungsglaube an Jahwe den 
.Heiland“ (8,23ff) u. den ,E.“ (Xurpoadcgsvop) 
der Bundestheologie (9, 1/11) appelliert an 
das Erbarmen des .Schirmherrn“ (orspaa- 
TOcrn^c) Israels (7, lff; vgl. 9, 11; 11, 9) u. 
kollektiviert das Formular individueller Un¬ 
schuldspsalmen (12, 1/6). Er bezieht die Ret¬ 
tungstheologie unter Distanzierung von dem 
Gericht über das Volk auf sich (13, 2ff) u. 
versteht zugleich E. (swTY)p(a) als Hilfe für 
den strauchelnden Gerechten im Rahmen der 
forensischen Rechtfertigungslehre (3, 5/8). - 
Das 4. Esrabuch hingegen zeigt die Anfech¬ 
tung des pharisäischen Denkens nach der 
Katastrophe von 70 nC. (W. Mundle, Das 
religiöse Problem des IV. Esrabuches: ZAW 
47 [1929] 222/49). Weder Erwählung des Vol¬ 
kes (5, 23/30) noch .Herrlichkeit“ des Gesetzes 
(9, 28/37) haben den Verlust der um Israels 
willen geschaffenen .ersten Welt“ verhindert 
(6, 55/59); stärker als das Gesetz ist der 
,schlimme Keim“ der Erbsünde (3, 20/36): 
er lähmt die Gotteserkenntnis (4, 11. 21; 
5, 38ff; 7, 62ff), liegt wie ein Fluch über der 
adamitischen Menschheit (3, 6f; 7, 116ff), der 
Sündigen zum Verhängnis der Existenz ge¬ 
worden ist (4, 12; 7, 46. 68; 8, 17. 35), so daß 
Nichtgeborensein besser wäre (4, 12; 5, 35). 
Rückgriff auf die apokalyptisch-zyklische 
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Lehre vom Vergehen des gegenwärtigen Äon 
(4, 26ff; 5, 45ff; 7, lOff) u. der ,Neuschöpfung 1 
des kommenden Äon (7, 39ff) aus der Hand 
des gleichen (Schöpfers des .bösen Herzens' 
(7, 48 ff d. h. des alten Äon) mit dem theo- 
kratischen Reich .der Gnade des Schöpfers 4 
(11, 46) läßt aber .gute Werke“, .Gerechtig¬ 
keit“ u. .Wahrheit“ als Ncuschöpfungen der 
.kommenden ewigen Welt“ (7, 35. 113f; 8, 52) 
verstehen. Auch das Ende des alten Äon 
liegt in den Händen seines Schöpfers (5, 56ff), 
des .Schöpfers Israels“ (5, 33; 8, 7f; vgl. 
Deuterojesaja): sein Messias wird die From¬ 
men ,um ihrer Werke willen oder des Glau¬ 
bens wegen“ in dem hl. Lande .erretten“ 
(9, 7f; 12, 32/34). Aus dem trauernden Zion 
in das himmlische Jerusalem verwandelt 
(10, 30 ff) ist Zion Stätte seines Weltgerichtes 
(13, 1 ff), das zugleich .die Schöpfung errettet“ 
(13, 26). Das .Heil“ des neuen Äon als ,Ort 
der Erquickung“ (xaTarocuai?) im Gegensatz 
zur .Grube der Pein“ (7, 36. 38; 8, 52; vgl. 
Lc. 16, 23), ist als paradiesische .Sättigung 
u. Heilung“ (7, 123; vgl. Ez. 47,12; Apc. 22, 2) 
heilspartikularistisch wenigen Vorbehalten 
(7, 47 ff; 7, 132/8, 3); Gott will diese Minder¬ 
heit (7, 51 ff, spez. 60; 8, 31/39). 
e. .Gemeinde des neuen Bundes“ (Quellen: 
sog. Damaskusschrift ed. Ch. Rabin, The 
Zadokite Documents 2 [1958]; Funde vom 
Toten Meer, vgl. RGG 3 5, 740/54 s. v. Qum- 
ran; zitiert wird nach J. Maier, Die Texte vom 
Toten Meer 1. 2 [I960]). Sie ist als priester- 
liche Sezessionsgemeinde aus dem Kampf 
des , Lehrers der Gerechtigkeit“ gegen den 
.Frevelpriester“ (Jonathan oder Hyrkan II?) 
in makkabäischer Zeit hervorgegangen, der 
als .Kampf der Kinder des Lichtes“ bzw. des 
.Geistes der Wahrheit“ wider die .Kinder der 
Finsternis“ bzw. den .Geist des Frevels“ seinen 
endzeitlichen Charakter u. in der Kriegsrolle 
(1 QM) seine Deutung als .heiliger Krieg“ 
Jahwes erhält. Es liegt keine Sektenbildung 
vor; vielmehr verbindet sich theokratische 
Bundestheologie mit eschatologischem Er¬ 
wählungsdenken der Asidim u. ihrer Lehre 
von der praedestinatio geminata, so daß die 
E.Vorstellungen der Qumranfrommen von 
dem spät jüdischen Erbe in ganzer Breite 
leben (J. V. Chamberlain: NTS 3 [1959] 
305/13). Die theokratische Bundestheologie 
belegen aus der Liturgie des Jahresfestes 
1 QS 1/2, des Wochenfestes 1 QS 1, 16/3, 12, 
spez. 1QS 1, 18/22 (.Heilstaten“ u. .Werke“ 
Jahwes als Rettungsdaten der Exodus¬ 


tradition, vgl. Dam. 5, 18f). Das Friedens¬ 
heil (sälöm) des liturgischen Aaronssegens 
Num. 6, 24/26 (1QS 2, 2/4) eint mit dem 
Volk des Väterbundes, das Jahwe .sich er¬ 
kaufte“ u. sein ,Heil“ als .mächtige Hand“ u. 
.Hilfe“ erfährt (1QM 13, 7/14). Mit dem 
Engelsturz Gen. 6, 1/4 beginnt hingegen die 
Unheilsgeschichte der .Verstockung“ (Dam. 

2, 18f; 3, 5f. 12) als Verderbensregiment 
Belials u. seiner .Geister“ (1QM 13, 11 f; 
Dam. 5, 18f; 1QH 4, 12/14; 14, 9f; die .drei 
Netze“: Unzucht, Reichtum, Tempelentwei¬ 
hung führen zur .Vernichtung durch Belial“ 
1QS 1, 18; Dam. 8,2; 19, 14; 1QH 3, 18f. 32). 
Doch nach der Vernichtung Belials im 
Eschaton (1QM 1, 5/13; 4, 17; 11, 8) wird das 
theokratische Jahweheil als .ewige Erlösung“ 
u. ,Frieden u. Segen für Gottes Los“ heils¬ 
geschichtliche Wirklichkeit werden (1QM 
17, 5/9). Die theokratische Bundestheologie 
bestimmt auch die Selbstdeutung der Ge¬ 
meinde der .Einung“ u. ihrer Priester als 
Büßer Israels (1QS 5, 6f). Sie übt stellver¬ 
tretende .Sühne für die Welt“ (1QS 7, 25/8, 
16; Assoziationen an das Stellvertretungs¬ 
leiden des Gottesknechtes Jes. 42ff: 1QH 5, 
15f. 28; 11, 27/33; 13, 18f); 12 Männer u. 
3 Priester als Repräsentanten der 12 Stämme 
u. seiner 3 Priestergesehlechter büßen hin¬ 
gegen für die Gemeinde selbst (1QS 7, 25/8, 
16: als .Sühne [rsh] u. .Losgeld“ [kpr] garan¬ 
tieren sie nach Ex. 26, 40/42 die Ewigkeit 
des Jahwebundes u. gleichen darin Moses, 
vgl. Lev. 32, 30/32). Mit seinem Bußgelübde 
beim Eintritt (1QS 5, 1/7) u. den Sühneriten 
für den Abfall (1QS 9, 3/5) übt jedes Bundes¬ 
glied endlich stellvertretende Sühne für die 
.Blindheit Israels“ (zum Begriff: Hen. 89, 
32. 74; Dam. 16, 2; 1QS 4, 11). Die Lehre von 
der praedestinatio geminata verdichtet sich 
zu einem Entscheidungsdualismus: trotz 
Reinigung des .verkehrten Geistes“ (1QH 13, 
15 f) durch Jahwe beim Bundeseintritt (1QH 

3, 21/23) erleidet der Fromme präsumptiv die 
Angriffe der Endzeit im .Bereich des Frevels“ 
(1QH 3, 24/30), als .Belialsränke“ (1QH 

4, 6/18; als Selbstzeugnis des .Lehrers der 
Gerechtigkeit“ u. im Stil der Anfechtungs¬ 
psalmen geschildert: 1QH 5, 23/29). Ohn¬ 
macht aller .Weibgeborenen“ in der Anfech¬ 
tung durch Sünde (1QS 11, 9f; 11, 21f; 1QH 
1, 21/26; 12, 24/35; 13, 13/18; 18, 10/18) 
erfährt Jahwes Hilfe als ,E. aus dem Ver¬ 
derben“ in forensischer Rechtfertigungslehre 
(1QS 11, 12/15, vgl. 1QS 10, 2/5; 1QH 3, 19f; 
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5, 5/19). Sündenvergebung (1QH 6, 4/10; 

8, 29/31) u. immer erneute Errettung aus 
der Anfechtung durch Gottes Gnade (1QH 2, 
31/39) vermögen allein des Frommen ,Seelen¬ 
bedrängnis zu lösen zu ewigem Heil, dauern¬ 
dem Frieden 1 (1QH 15, löf, vgl. 9, 17/36). 
Der Messias als eschatologische Rettergestalt 
lQSa2, 11/20; lQSb 5, 20/29 tritt auffallend 
zurück; die futurische Eschatologie ver- 
flüchtet sich zu temporaler Zeitangabe (1QS 

9, 11; Dam. 12, 23; 19, lOf; 20, 1 vgl. A. S. 
van d. Woude, Die messianischen Vorstel¬ 
lungen der Gemeinde von Qumran [1957]). 
Desungeachtet sind die Qumrantexte Zeugnis 
einer spätjüd. E.frömmigkeit, die unge¬ 
brochen aus der alten Tradition lebt u. in ih¬ 
rem Rahmen sich ein neues Verständnis von 
E. u. Heil erarbeitet. 

II. Hellenisierung. a. Weisheitslehre. Die 
Weisheitsliteratur, aus der nachexilischen 
Thoraweisheit erwachsen, läßt unter außer¬ 
israelitischem Einfluß die typisch spätjüdi¬ 
sche E.terminologie zurücktreten (E. Würth- 
wein, Die Weisheit Ägyptens u. das AT: 
Mitteilungen Univ.-Bund Marburg 1959,2/16, 
spez. 8f; das Buch Hiob in seiner Kritik an 
der Thoraweisheit [vgl. 12, 2; 16, lff; 28, 
12 ff] u. in seiner archaischen Sprache [Jahwe 
als ,Löser 1 , go’el, im Hiobsbekenntnis 19, 
20/27, vgl. Ps. 19, 15; dazu A. Weiser, Das 
Buch Hiob (1951) 148ff] kann als atypisch 
hier fortgelassen werden). Sie setzt an die 
Stelle des Jahwebundes die ewige Ordnung 
göttlicher Vergeltung: Gottesfurcht u. Ge¬ 
botsgehorsam (Prov. 12, 13; 19, 16f). Jahwes 
Errettung wird jetzt limitativ als Hilfe des 
.Bewahren 1 bzw. .Bewahrtwerden 1 (t'£ü c ä; 
LXX acoTYjpla) verstanden (Prov. 2, 7. 12; 
14, 27; 28, 26); denn ,die Rechtschaffenen 
wird ihre Gerechtigkeit erretten 1 (Prov. 11, 6). 
Ihr Mund .errettet 1 auch die Gottlosen (12, 6) 
bzw. ihr Almosengeben (Prov. 17, 17; Sir. 
40, 24), wobei in erster Linie an die Vergel¬ 
tung nach dem Tode gedacht ist (Sir. 11, 
14/21. 25/28; 12, lff; 32, 13 = LXX 35, 10). 
Fromme Sicherheit kann durch ein .memento 
mori' den frommen Lebensgenuß empfehlen 
(Sir. 14, 12/19; vgl. 38, 16/28) u. die unsterb¬ 
liche ,Güte des Namens 1 der Güte des kurz¬ 
fristigen Lebens vorziehen (41, 1/13; vgl. 
37, 25f). Kritik an einem aufklärerischen 
Gottesbegriff ändert nichts an dem pragmati¬ 
schen Konzept der Weisheitspädagogik (Weis¬ 
heitsgedichte Sir. 1, 1/20; 4, 11/19; 14, 20/27; 
Weisheitsparänese 6, 18/37; vgl. H. Gese, 


Lehre u. Wirklichkeit in der alten Weisheit 
[1958] 46ff). Ihre Sprache läßt E.begriffe 
wieder profan werden (zB. kpr = Xoxpov = 
.Sühnegeld 1 für Ehebruch Prov. 6, 35; als 
,Wergeid 1 13, 8; die profane Radix slm = 
.vollkommen 1 prägt die Sentenz Prov. 13, 21; 
Jahwe als .Loskaufer 1 g’l = XuTpo'jpsvo; 
xüpio? der Witwen 23, 11; vgl. 22, 23; die 
Radix Ilm = <t£ 5<; aufgrund von iälöm durch 
LXX mit eipvjVT) ungenau wiedergegeben, in 
der Sentenz Sir. 1, 18). Ihr immanenter 
Aspekt läßt vitales Leben als ,Heil‘ der Gottes¬ 
furcht preisen (Sir. 17, 28; 31, 14/20 = LXX 
34, 14/17; 30, 14/20 Preislied der Gesundheit: 
38 Berufsspiegel für Arzt u. Apotheker, 
spez. v. 9/15). Dem Maskil ist die Welt als 
geordneter Kosmos, die Jahwe als Ordnungs- 
macht garantiert, einsichtig geworden (W. 
Zimmerli, Weisheit des Predigers Salomo 
[1936] 11). Sie bietet ihm keine Rätsel u. 
keine Anfechtung; Bewährung praktischer 
Tugend u. individuelle Selbstbehauptung in 
der Gesellschaft (Prov. 8, 17/21) sind die 
Maximen. Wo menschliches Elend seine Seele 
doch schreckt, wird er zum Meister der Psy¬ 
chologie (Sir. 40, 1/11, bes. 6f: .Kaum ruht 
er, um sich für einen Augenblick zu erholen, 
so wird er durch Träume aufgeschreckt. . . 
Er erzittert vor dem Traumgesicht seiner 
Seele wie ein Entronnener, der da flieht vor 
dem Verfolger. Und zur Zeit, wo er aus 
Herzensangst um Hilfe ruft, erwacht er 
u. seine Erscheinung ist ihm zu Nichts vor 
seinen Augen entronnen 1 ; vgl. Ev. verit. 
CJ 28, 24/30, 14). Immerhin weiß auch Jesus 
Sirach von dem Jahwe, der ,in der Zeit der 
Bedrängnis 1 Sünden vergibt u. den Frommen 
errettet (2, 1/11). Er kennt das die Wolken 
durchdringende Rettungsgebet des Elenden 
(32, 21/26 = LXX 35, 21/26) u. formuliert 
es im Stil makkabäischer Volkslitanei (33; 
LXX 36). Wie die kleineren Partien 16, 24/17, 
17; 24, 23/34 kreisen auch die breitangelegten 
Schlußpartien 42, 15/50, 24 um die Heils- u. 
Rettungstaten Jahwes in den Schöpfungs¬ 
werken (42,15/43,33) u. in der Heilsgeschichte 
der Väter von Ilenoch an (44, 1/49, 16) bis in 
die Makkabäerzeit, um in die Beschreibung 
einer Liturgie des Versöhnungstages der 
Gegenwart (50, 1/24) auszumünden. Noch 
kann das Individuum in diesen E.Vorstellun¬ 
gen einer kollektiven Frömmigkeit seinen 
religiösen Ausdruck finden, 
b. Spekulative Gnoseologie. Erste Spuren 
eines Wandels künden sich in einem Produkt 
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alexandrinischen Judentums u. seiner Apolo¬ 
getik, der .Weisheit Salomos“, an. Griech.- 
hellenistischer Einfluß fördert den religiösen 
Individualismus u. verbindet sich mit der 
noaSdx einer Tugendlehre (6, 17 ff; platon. 
Kardinaltugenden 8, 6f; Unsterblichkeit als 
Siegeskranz u. Lohnvergeltung 3, 4/9; 4, lf). 
Göttlichen Ursprungs (7, 25f; o. Bd. 4, 463) 
durchdringt die Sophia als kosmologisches 
Prinzip das All (1, 6ff; 7, 24 vgl. Prov. 8, 27ff; 
7, 22: .Gestalterin des Alls“), ermöglicht aber 
als Vernunftprinzip zugleich das menschliche 
Denken (8, 6. 8). Salomos Gebet um die Her¬ 
abkunft der Sophia 9,1 ff aber zeigt die 
Synthese des griech. Logosgedankens mit 
einem Sophiamysterium alexandrinischer 
Herkunft (U. Wilckens, Weisheit u. Torheit 
[1959] 185ff). Eine Schöpfungstheologie atl. 
Herkunft, die Elemente platonischer Kosmo¬ 
logie in sich aufgenommen hat (1, 14; 11, 
17/20 dazu E. des Places: Bibliea 40 [1959] 
1016f) u. die Sophia als Instrument göttlicher 
Erhaltung des kosmischen Heils versteht 
(8, 1), verbindet sich mit einer spekulativen 
Gnoseologie, die der Sophia zugleich soterio- 
logische Funktion zuweist (8, 13. 17; 9, 17f: 
,Und durch die Weisheit sind sie erlöst wor¬ 
den“; dazu N. Johansson, Parakl. 86f). - 
Daneben stehen aber starke Gedankenele¬ 
mente spät jüdischer Thora Weisheit, vor allem 
ihr Vergeltungsdogma (eschatol. Gericht: 
3, 7ff; 4, 15ff; 5, 15ff; 6, 5ff; psychol. Schil¬ 
derung eschatologischer Gerechtsprechung 
als 7tapaSo^ov -rij? CTCor/jpia q: 4, 20/5, 2), fer¬ 
ner in den heilsgeschichtlichen Schlußkapi¬ 
teln 13/19 die alte Exodustradition (13 ff: Got¬ 
tesbeweis der Schöpfungstheologie; 16, 6ff: 
Thora als .Zeichen der Rettung“ u. Jahwe 
als ,Soter‘ = Retter [vgl. 19, 22], der durch 
seine ,Hand“ oder sein .Wort“ immer wieder 
das Volk seiner Wahl errettet; 18, 5ff, spez. 
6f: .Soteria der Gerechten“). Auch die Sophia 
kann als Rettungsprinzip in diese Heils¬ 
geschichte, die konsequent bei Adam einsetzt, 
eingeordnet werden (10, 1/11, 18; ab 10, 20 
setzt die Jahwe-Doxologie ein u. nennt an¬ 
statt der Sophia wieder die ,Hand Gottes“). 
Als Dokument alexandrinischen Spätjuden- 
tums darf die Sapientia Salomonis repräsen¬ 
tativ für die Diasporafrömmigkeit stehen, die 
Umwelteinflüsse aufnahm, ohne die kollek¬ 
tiven E.Vorstellungen heilsgeschichtlicher Er- 
wählungssoteriologie preiszugeben. Letztere 
waren eben das konstitutive Element, was 
ihnen auch die geschichtliche Kontinuität ver¬ 


lieh ; die synagogale Liturgie sicherte die 
Prävalenz des spätjüdischen Rettungsgedan¬ 
kens, so daß die Andersartigkeit übernom¬ 
mener E.Vorstellungen nicht empfunden 
wurde. Andererseits dokumentiert sich in der 
Sapientia Salomonis ein Weisheitslehrer, 
dessen religiöser Individualismus ein dialek¬ 
tisches Spannungsverhältnis zwischen der 
Soteriologie spätjüdischen Erwählungsglau¬ 
bens u. religionsphilosophischer Tugend- u. 
Heilslehre setzt, das nur durch die Esoterik 
einer E.religion der Gebildeten gelöst werden 
kann. 

c. Religiöser Esoterismus bei Philo. Philon 
von Alexandrien entwickelt seine spekulative 
Theologie an der spätjüdischen Vätertradi¬ 
tion; ihr entnimmt er Begriffe heilsgeschicht¬ 
licher Rettungstheologie (Jahweprädikation 
o6)T7)p ffso?: mutat. nom. 37, 203; Abrah. 
32, 176; Jahwe: .Rettung“, CTcoT7]p(a: v. Mos. 
1, 26, 143. 146; 38, 210; 2, 10, 58; 33, 249; 
agric. 22, 96; ebr. 29, 111). Spiritualistische 
Exegese aber wandelt zugleich den Gehalt 
der spät-jüdischen E.begrifflichkeit; so ist zB. 
der Durchzug durchs Rote Meer auf Gott, 
,den Helfer u. Beschützer der sehfähigen 
Seele“ u. ihres .vollkommenenHeils“ (7tavTeX7)<; 
<j<i)T7]p(a: ebr. 29, 111) u. Lots Errettung aus 
Sodom auf den göttlichen Logos bezogen, der 
dem Tugendhaften xaTaqmyTjv xal <7MT/]piocv 
verschafft (somn. 1,15, 86); Abraham erscheint 
als ocoTT)p &eoq u. ,Seelenarzt“ (migr. Abr. 21, 
118/22, 124; dazu: W. Richardson, The Phi- 
lonic Patriarchs as Nojxoc z{-i<h'jy_oc,: Studia 
Patristica [1957] 515/25). 

1. Seelenheil. Die spiritualistische Deutung 
kultischer Begriffe macht das eben Gesagte 
besonders evident. Dabei hat aber der nicht 
an der Masora, sondern an der LXX orientierte 
Philo die Umdeutung oft unbewußt vollzogen 
(zB. Ex. 30, 12f; LXX Xiirpa -nj«; (pu/T)? au f 
die .Befreiung der Seele“ von den Leiden¬ 
schaften durch den eXsuffepo7toiö? = 

Logos bezogen: quis rer. div. 38, 186ff). 
Ex. 13, 13 LXX meint die ,Befreiung“ der 
Seele durch den Nus von end- u. zielloser Sorge 
(sacrif. 34, 114), wie generell die kultischen 
Opfer XtSrpa tt)<; Tjp.sTepa? sind (ebd. 

35, 117/37, 127). Num. 3, 12 (Leviten als 
.Auslösung“ Xuxpa, hebr. p c dü‘) deutet die 
XÜTpa xal acÖCTTpa (griech. Kultbegriffe, vgl. 
Liddell-Scott) der Seele in ihrem Freiheits¬ 
kampf an (ebd.). Ex. 20, 24 meint Heilsopfer 
(s e lämlm; ctcott)pi<x) das .Seelenheil“, U'r/y/.'q 
CTCoTrjpioc (spec. leg. 1; vict. 7,212/8, 223). Das 
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,Ganzopfer‘ u. ,Sündopfer‘ der gleichen Stelle 
aber zielt auf ,Erhaltung u. Besserung“ 
menschlicher Kultur bzw. .Pflege“ der Ver¬ 
fehlungen der Seele (ebd. 4, 197). Die aus dem 
griech. Wortverständnis u. durch die populär- 
philosophische, schon platonische Tradition 
nahegelegte Gesundheitsmetaphorik trägt 
nicht minder zum Bedeutungswandel bei. 
Enthaltsamkeit wird zum .Heilmittel“ (ctott)- 
piov: Jos. 11, 55; agrieult. 22, 98), Beson¬ 
nenheit zu .einer Art Gesundheit des Den¬ 
kens“ (vgl. Plato rep. 4, 444D/E) u. vermit¬ 
telt als Heilfaktor (cuji^ov) Unsterblichkeit 
(ebr. 35, 140f). Was dem Körper die Hygieia, 
ist der Seele die Soteria (spec. leg. 1; vict. 8, 
222). Der ccoTqp Svrox; Jsop ist Grund sowohl 
körperlichen wie seelischen .Heils“ (cmiTTjpi«, 
ebd. 14, 252f). Er, der Logos mit seiner 
.Heilmedizin“ der Vernunft, heilt die Seele 
von den Pathe (sacrif. 19, 70; somn. 1, 18, 
112). Denken ist .Heilkraft (£wa Siivapup), um 
falsches Meinen zu zerstören (somn. 2, 14, 95; 
leg. all. 3, 62, 177f). Nur ,in der gesunden, 
lebendigen u. richtigen Vernunft“ besitzt die 
Seele den .Steuermann“ (platon. Bild) TCpöp 
ryjv twv xaXwv aroTTjp'.av (qu. deus sit27,129). 
Besonders instruktiv ist die Umdeutung von 
Gen. 49, 16/18 LXX auf dem Hintergrund 
von Plato Phaedr. 247 Ä/E im Sinne der Be¬ 
freiung von den seelischen Leidenschaften 
durch die Besonnenheit (leg. all. 2, 24, 94). 

2. Kosmische Heilsordnung. Nicht zufällig 
ist neben diesem Thema der .Befreiung“ der 
Seele der ontologisch-kosmische Aspekt ein 
zweites Hauptthema phiionischer Hermeneu¬ 
tik. Er entzündet sich indirekt an der Deu¬ 
tung Abrahams als .Seher“ kosmischer Sote¬ 
ria. Da Abraham bei den .Chaldäern“ die phi¬ 
losophische Himmelsbetrachtung nach Tim. 
47 AB lernte (vgl. migr. 177/181; quaest. in 
Gen. 3, 1; mutat. 16), deutet Philo Gen. 15, 7 
so, daß dank mystischer Hammelsschau in Ur 
ihm ,die Augen der Seele“ geöffnet u. damit 
der Blick für den .Lenker u. Steuermann des 
Kosmos, der heilvoll (cmynrjptax;) das ihm 
gehörige Werk lenkt“, geschenkt wurden 
(Abrah. 15, 69f; zur Gottesprädikation vgl. 
Plato Phaedr. 246Eff u. mut. 3, 16; ähnliche 
Exegese von Gen. 15, 7 qu. rer. haer. 20, 96/ 
99; 47, 228; vgl. opif. 29, 88). Unter Wahrung 
eines theistischen Schöpfungsglaubens wird 
der Gedanke kosmischen Heils auch direkt 
vorgetragen (congr. 30, 171 unter Übertra¬ 
gung stoisch-kosmischer Gottesprädikatio¬ 
nen). Siebentagewerk u. kosmische Sieben¬ 


zahl (7 Planeten, Mondwechselrhythmus, 
Frühgeburten, Vernunftbegabung im 7. Le¬ 
bensjahr; zu dieser Hebdomas auch opif. 30, 
89/36, 106; 43, 128), ferner die 7 Seelenstufen, 
7 artes liberales, 7 Tonarten sind vestigia 
einer creatio aeternae (leg. all. 1, 2, 4/6, 16). 
Die Engelswclt wird unter möglichem Ein¬ 
fluß von Plato leg. 715E/716A, aber in 
Polemik gegenüber Phaedr. 247Aff als un¬ 
sichtbare Ideen“ des intellegiblen Kosmos u. 
.heilvolle Kräfte des Werdens“ gedeutet (conf. 
33, 170/35, 179). Gen. 21, 33 gilt als Beleg, 
daß ewige Seinskräfte als göttliche .Gnaden“ 
(/dptrsp) unaufhörlich die Schöpfung er¬ 
neuern u. so Gottes .huldvolle u. heilsame 
Kraft“ (fXsco irsp! tocvtoi xal <rtoT7)piO(; 
Stivapnp) als .Wohltäter“ u. Erhalter des Kos¬ 
mos bezeugen (plant. 20, 85/21, 91; vgl. 
opif. 60, 168f; zum Begriff des Euergetes ebd. 
6, 23 u. ö.; zu den kosmischen .Gnaden“ vgl. 
ebr. 27, 106). Die Jahreszeiten führen ini 
(TWTTjpta töv psTa er eXy)vy]v die Luftver¬ 
änderungen herbei (spec. leg. 1; vict. 6, 
207/211). Einfluß von Platons Timaios läßt 
die atl. Gottesprädikation xüptop xal 0e6<; 
auf die Unterscheidung von mundus visibilis 
u. intellegibilis anwenden: Kyrios meint den 
SeffTOTY]? xal s'jspysTTjc des sichtbaren Kos¬ 
mos, während für den Kosmos noetos Gott 
ausschließlich em>T7]p xal eüepvsrrjp ist (sobr. 
11, 53/55). Die sichtbare Schöpfung ist 
,Schemel seiner Füße“ als unterste Seinsstufe, 
den mundus intellegibilis repräsentiert der 
Eikon Gottes d. h. der Logos als kosmischer 
Soter u. zweite Seinsstufe, der .unbewegliche 
u. unwandelbare Gott“ nach Ex. 24, 10 aber 
meint to 6v als höchste, nur der intellegiblen 
Schau zugängliche Seinsstufe (confus. 20, 
96/21,98; stark von Platonischem durchsetzt.) 
Ähnlich kosmologisch versteht den Logos 
Philo migr. 1, 4/6. Deshalb ist die tjcor/)pio? 
(pöeru; der Seele das Werk des guten Welt¬ 
schöpfers, während für die Mängel des Kos¬ 
mos Engelsmächte verantwortlich sind (conf. 
36, 180f; 35, 179f mit dem Plural von Gen. 1, 
26f begründet; ähnlich opif. 24, 72/76). 

3. Philosophische Soteriologie. Mit der Um¬ 
formung heilsgeschichtlicher Offenbarungs¬ 
texte in eine Terminologie philosophischer 
Selbst- u. Welterkenntnis ergibt sich die Not¬ 
wendigkeit der Neuformung einer Soteriolo¬ 
gie. Phiionischer Eklektizismus legt sich dabei 
nicht fest, sondern läßt 3 Möglichkeiten 
nebeneinander stehen. Der erste Aspekt ver¬ 
traut dem Logos, dem Nus, dem Hege- 



Erlösung 


76 


monikon, ist also intellektualistisch. Als Er¬ 
kenntnisweg führt er die Stufenleiter des 
sichtbaren Kosmos u. seiner vielfältigen 
,Bilder' empor, jenseits allen Werdens zur 
Urwelt, zum ,Urbild 1 (F. W. Eltester, Eikon 
im NT [1958] 30/59). Eine mit der Gleichung: 
Makrokosmos = Mikrokosmos (opif. 146) 
arbeitende Erkenntnismetaphysik macht an 
der Abstufung: Gott-Logos-Mensch die er- 
kenntnismetaphysisehe Trias: Gotteserkennt- 
nis-Welterkenntnis-Selbsterkenntnis (das be¬ 
rühmte Delphicum: spec. leg. 1; monarch. 
6, 44) sichtbar. E. ist in diesem phiionischen 
Aussagebereich Erkenntnis, die soteriologi- 
sche Direktive aber lautet: Werde, der du 
bist. Den zweiten, stärker das Irrationale be¬ 
tonenden Aspekt hat Philon selbst den 
,Königsweg 1 genannt (nach Num. 20, 17 
poster. 30, 101; danach Paschers Unter¬ 
suchung, vgl. U. Wilckens, Weisheit u. Tor¬ 
heit [1959] 139/59; Hauptquelle: migr.; zum 
Begriff vgl. auch qu. deus imm. 34, 159f). 
Selbsterkenntnis wird aufgrund von Ex. 34, 
12 (7rp6osxs creauTfo) kathartisch-asketisch 
verstanden im Sinne eines corsAHs ex toü 
7rsp! crauTÖv ysmSoup (migr. 2, 7/9 mit einem 
ausgesprochen negativen Weltaspekt: TOxp.- 
piapov Se(?p.coTY)piov). Fast gnostisch klingen¬ 
des Weltverständnis versteht E. als Entwelt- 
lichung (H. Jonas, Gnosis u. spätantiker 
Geist 2, 1 [1954] 70ff), die zur Entselbstung 
aufrufen kann: ,Entrinne auch Dir selbst u. 
tritt aus Dir heraus 1 (qu.rer. div. 69ff). Aus¬ 
löschung des diskursiven Denkens in der 
Schau steht am Ende des Weges der Selbst¬ 
reinigung (migr. 222), der vielleicht auf dem 
Hintergrund eines Mysterienlogos (Pascher) 
entworfen ist. Ob nun diese mit Begriffen 
mystischer Ekstase beschriebene, an die Be¬ 
dingung der ,Entleerung 1 geknüpfte Erleuch¬ 
tung (<pwTÖi; dir6Xauaru;, migr. 35) als .Ver¬ 
gottung 1 zu denken ist (so Pascher 239 ff, vor 
allem wegen quaest. in Ex. 2, 29ff: trans- 
mutamur in divinum, ita ut fiat deo cognatus 
vereque divinus) oder nicht (so mit H. Jonas 
F. W. Eltester aO. 57 24 ), in jedem Fall ist 
hier E. zur Begnadung in der Entgeschicht- 
lichung des Menschen geworden. Die Diastase 
zwischen Gott u. Mensch läßt drittens die 
unaufhebbaren Schranken zwischen Schöpfer 
u. Geschöpf festhalten, u. zwar als der unauf¬ 
hebbare Unterschied zwischen der absoluten 
Norm des .Gesetzes 1 als sittlicher Logos in 
seiner Idealität u. dem relativen Grad seiner 
Verwirklichung durch den ottouSolo?. In 


diesem phiionischen Aussagebereich herrscht 
der ethische Imperativ u. die Kategorie der 
7tpoxoTO), für deren strebendes Bemühen E. 
die Aufhebung der Spannung zwischen Sollen 
u. Sein ist. Gerade in dem freischwebenden 
Nebeneinander der genannten 3 Aspekte 
erweist sich Philon jedoch als exemplarisches 
Beispiel eines religiösen Individualismus auf 
spätjüdischem Boden, dem nicht an einer 
dogmatisch konturierten E.terminologie ge¬ 
legen ist. 

III. Zusammenfassung. Der spätjüd. E.ge- 
danke u. seine Heils Vorstellungen erhalten 
ihr spezielles Profil vom Erwählungsglauben. 
Wie dieser von den ersten Anfängen an von 
der Geschichte des jüd. Volkes geprägt wird, 
so vertieft das spätjüd. Schicksal des Volkes 
noch die religiöse Eigenart dieser Rettungs¬ 
theologie. Säkularisierungserscheinungen 
(Makkabäerbewegung) u. gegen sie protestie¬ 
rende Sezessionsbildungen (Pharisäer, Qum- 
ran) haben die charakteristisch-kollektive 
Soteriologie nicht verändert. In ihr konnte 
auch das religiöse Ich seinen religiösen Aus¬ 
druck finden; selbst die Weisheitsliteratur 
des Maskil weiß sich an die Thora gebunden. 
Als wesentlicher Faktor der Integrierung von 
Umweltseinflüssen erweist sich das offen¬ 
barungsgeschichtliche Denken des Juden¬ 
tums. Erst mit Philo, der griechischer Onto¬ 
logie u. Soteriologie ein Gastrecht einräumte, 
tritt die unverbindliche Esoterik eines reli¬ 
giösen Intellektualismus in Erscheinung. Da¬ 
bei verdient Beachtung, daß der spätjüd. 
Platoniker einerseits im Bereich des Juden¬ 
tums eine Randfigur bleibt, andererseits erst 
posthum Bedeutung gewinnt, als in ähn¬ 
licher Weise auf christlichem Boden sich ein 
christl.-platonischer Esoterismus bildet, wie¬ 
der in Alexandrien. 

C. Nichtchristliche Spätantike. I. Platonische 
Tradition, a. Heilsmetaphysik. Platons Dia¬ 
loge machen bereits die Krisis der religiösen 
Polisidee u. ihres Kultes der Ueoi <Tcor?jpsi; 
sichtbar, indem Platon sie mit der logisch¬ 
metaphysischen Begründung des Nomos zu 
überwinden sucht (H. Kleinknecht: Kittel, 
Wb. 4 [1942] 1021 ff; Fr. Solmsen, Plato’s 
Theology [1942] 163f; teilweise unter Rück¬ 
griff auf ältere Versuche wie Pindar frg. 169: 
Plato Gorg. 484B; leg. 3, 690B/C; 4, 714C, 
wobei die letzte Belegstelle orphische Tradi¬ 
tion voraussetzt, vgl. H. E. Stier, Nomos 
Basileus [1928] 225ff; Platon versteht das 
Fragment so, daß ein dem Nomos ergebener 
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Basileus dasselbe für die Polis bedeute wie 
Zeus für den Kosmos aO. 709E/710C; die 
Dike des Fragments versteht er als orphische 
Unterweltsgottheit ; vgl. A. Ehrhardt, Poli¬ 
tische Metaphysik 1 [1959] 37 ff; weitere Be¬ 
lege: leg. 4, 715D; 10, 890 D. 892Aff; ep. 8, 
354 E). Nur als Ausdruck metaphysischer 
Seinsordnung können positive Gesetze als 
oMxrjpe? bezeichnet werden (symp. 209D von 
Lykurg; leg. 7, 793 B: Brauchtum als Erhal¬ 
tung“ positiven Rechts), was auch den Ar¬ 
chonten des Idealstaates (rep. 5, 463B; 
6, 502C/D; vgl. leg. 6, 770B), erst recht dem 
Gesetzgeber (ebd. 6, 740 D), ja jedem, der 
,nach der Vernunft lebt“ (ebd. 3, 689D), zu¬ 
gesprochen wird. Dank ihrer Logosrationa¬ 
lität entspricht die Erhaltung“ (aomjpia) 
staatlicher Ordnung durch das positive Recht 
(vgl. auch Aristot. pol. 1276b, 26ff; 1289b, 
24; 1301a, 23; 1307b, 26ff; 1317a, 38; 
1321b, 21; rhet. 1360a, 20; 1421a, 1) der 
.Erhaltung“ des Kosmos durch den Logos 
der Weltvernunft (metaphorisch formuliert 
Theaet. 153C/D, theistisch leg. 10, 903A/C; 
auf die Weltseele bezogen Tim. 41A/B; vgl. 
Phaed. 97B/C; so schon Anaxagoras?; erst 
Aristoteles führte owTTjpia in die Kosmologie 
ein, zB. met. N 1091b, 16ff; cael. 284a, 20). 
Dieser auf das Heil des Ganzen ausgerichtete, 
salutologische Aspekt ist dabei sprachge- 
schichtlich in der Wurzel: craöcj = reli- 

gionsgeschichtlieh aber darin verankert, daß 
die griech. Hsol otoTvjpsi; primär .Wohltäter, 
Heilbringer“ sind (zB. das attische Paar Zeus 
Soter u. Athena Soteira, Artemis Soteira, 
Asklepios Soter; Material für Soterprädika- 
tionen L. Keyssner, Gottesvorstellung u. 
Lebensauffassung im griech. Hymnus [1932] 
105f). Das unterschied sie von den Gottheiten 
der orphischen E.frömmigkeit (E. Buonaiuti, 
E. in den orphischen Mysterien: Eranos-<Tb. 
[1936] 165/81; A. Boulanger; P. Boyance; 
M. P. Nilsson, Op. sei. 3 [1960] 291/6; J. M. 
Aubert), über deren Prediger u. .Dichter' 
(rep. 2, 304B/366A) sowie Jenseitsvorstel¬ 
lungen (rep. 10, 614C/616A; Phaed. 107Dff; 
vgl. 69C/D; leg. 9, 870D/E; e_p. 7, 355A) 
Platon vornehmlich im Hinblick auf die 
ethische Fragestellung (Gorg. 527 B; vgl. 
474B u. 493 A) berichtet, 
b. Gnoseologie u. Unsterblichkeitsgedanke. 
Nicht zufällig verbindet sich mit der Auf¬ 
nahme dieses Materials eine negative Wer¬ 
tung immanenter Existenz (Gorg. 492 E/ 
493A; Crat. 400C: erwfnx-oTjpia; rep. 10, 


616Eff unter Rückgriff auf Empedokles frg. 
115 mit Nebeneinander orphischer Hadesbü¬ 
ßer u. pythagoreischer Seelenwanderungsty¬ 
pen). Das vertieft sich, wenn die Präexistenz u. 
Unsterblichkeit der Seele betont werden soll 
(Phaed. 106B/C zusammen mit der Hades¬ 
schilderung ebd. 112 E ff; Erosmythos Phaedr. 
245Cff; vgl. 244D/E die dionysisch-ekstati¬ 
sche Wendung: Xim? tö 6pH w? gavevx’. ts 
xai xaTsaxogsvcp 'twv mxpovTwv zazwv; Höh¬ 
lengleichnis rep. 7, 514Aff mit dem Bild der 
Sklavenbefreiung). Es muß eine philosophi¬ 
sche E.terminologie der .Befreiung“ zum 
wahren Sein im Gefolge haben (Telosdefini- 
tion der Philosophie als .Befreiung u. Tren¬ 
nung der Seele vom Körper“, Phaed. 67 B/ 
80D/E; vgl. die verwandte, physiologische 
Todesdefinition ebd. 64 C. 67 D. 88A/B; bes. 
instruktiv Gorg. 524B; vgl. auch leg. 10, 
904 D). Doch diese philosophische Soteriologie 
ist ihrem Wesen nach Gnoseologie, indem der 
Logos bzw. der Nus der .Führer“ auf dem 
Wege der .Befreiung“ durch die Läuterung 
des Denkens wird, angefangen bei den Fach¬ 
wissenschaften wie Geometrie u. Astronomie 
(soteriologische Funktion für die .Augen der 
Seele“ rep. 7, 527D/E) u. vor allem bei der 
dialektischen Begriffsbildung (ebd. 7, 533 D; 
vgl. soph. 254A; ferner rep. 1, 239A; 4, 
429C/D; 5, 455B) bis hin zur platonischen 
Illuminationsmystik (J. Stenzei, Kleine 
Schriften [1956] 1/31; 151/170). Letztere 
gründet auf einer Erkenntnismetaphysik, für 
die der mundus visibilis Abbild des trans¬ 
zendentalen Seins ist (rep. 6, 507B/509B, wo 
508B/C der wichtige Begriff der .Analogie“ 
fällt, an dem Späteren bes. gelegen ist; vgl. 
das Referat des Kelsos frg. 7, 45, 1/11 Bader). 
Der kosmologische Analogiebegriff des Ti- 
maios (29B/C; 31C/32C u. ö.; bes. eindrucks¬ 
volle Beispiele der Erkenntnismetaphysik 
Tim. 47A/D; 90A/D) verwertet die Eikon- 
bzw. Paradeigmavorstellung mit der Ziel¬ 
setzung einer .Ähnlichwerdung“ (s^ogommoci) 
des denkenden Subjektes mit dem Gedachten, 
was der späteren Platondeutung zu einer 
religiösen Direktive wurde. Dadurch tritt die 
platonische Erkenntnissoteriologie in einen 
Bezug zu einer Salutologie der Seinsordnung. 
Die ontologische Dialektik von Urbild u. Ab¬ 
bild, Idee u. Eidos läßt die .Befreiung“ des 
Logistikon der Seele als Teilhabe am Sein 
jenseitigen .Heils“ verstehen. Die platonische 
Soteriologie ist Ausdruck des philosophischen 
Transzendentalismus u. tangiert nicht den 
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Optimismus eines welthaften Seinsverständ¬ 
nisses (H. Jonas, Gnosis u. spätantiker Geist 

I, 1 [1934] 184). Erst ein spätantiker Platon¬ 
fundamentalismus, dessen Irrationalismus 
diese rational-dialektische Struktur verfehlte, 
sollte mit solchen Partien der platonischen 
Dialoge eine religionsphilosophische E.lehre 
begründen. 

II. Hellenistische Religiosität, a. Herrscher¬ 
kult. In der hellenist. Welt zerfiel die Polis 
als religiöse Einheit. Die Heilsprädikationen 
des hellenistischen Herrscherkultes gewannen 
angesichts dieser Tatsache den Charakter 
einer politischen Ideologie, was an den vielen 
Theorien zur Universalmonarchie Alexanders 
d. Gr. sichtbar wird (A. Heuss, Alexander 
d. Gr. u. die politische Ideologie des Alter¬ 
tums: Antike u. Abendland 4 [1954] 65/104, 
spez. 75ff; ders.: Relazioni X. Congr. Int. 
Scienze Stör. 2 [1955] 201/13). Ungeachtet 
der religionsgeschichtlichen Problematik, wie 
weit der hellenistische Herrscherkult aus dem 
makedonischen Königskult oder dem Heroen¬ 
kult abzuleiten ist (C. Habicht, Gottmen¬ 
schentum u. griech. Städte [1956]; F. Taeger, 
Charisma 1 [1957] 60), in Liturgie u. Aitiolo- 
gie übernahm er vorgegebene Formen, die 
von den städtischen Kulten der Theoi Soteres 
stark geprägt waren (Material bei Habicht u. 
Taeger). Instruktiv zB. ist die Errichtung 
eines Arateion in Erinnerung an Flüchtlings¬ 
rückführung durch Arat Mitte des 3. Jh. in 
Sikyon (vgl. Plut. Arat. 9. 14 mit Text der 
Weihinschrift; Cic. off. 2, 81 ff; Paus. 2, 8, 3; 
F. Taeger aO. 1, 362ff). Das mit Prädika¬ 
tionen vorhellenistischen Heroenkultes ge¬ 
ehrte Standbild des .Oikistes u. Soter“ Arat 
wird an die ,Theoi Soteres“ geweiht, wobei 
dem Priester des Zeus Soter die Durchführung 
der am Jahrestag der Befreiung Sikyons von 
Korinth durch Arat stattfindenden, mit 
Pompai u. Agonen ausgestatteten ,Soteria‘ 
oblag (hierzu Pfister: PW 2, 5 [1927] 1221/31). 
Die stärker an dem Stadtgründerkult orien¬ 
tierten, deshalb auch am Geburtstag statt¬ 
findenden, durch eigene Priesterschaft dureh- 
geführten ,Euangelia“ der Alexanderkulte 
griech.-kleinasiatischer Stadtstaaten (Mate¬ 
rial: Habicht aO. 62ff) feierten die ,Befrei¬ 
ung“ von persischer Herrschaft, hernach die 
Rückgabe der Polis-Autonomie durch einen 
der Diadochen bzw. einen ihrer Siege (zB. 
den ,Elephantensieg“ des Antiochos I Soter 
[321/262/1] über die Galater oder des AttalosI 
v. Pergamon über die Kelten; vgl. Polyb. 18, 


41, 7). Damit war zugleich der religiöse Gehalt 
dieser ,Soteria‘-Feste mit ihren Dankopfern 
im Sinne einer politischen Salutologie fest¬ 
gelegt. Charakteristisch hierfür ist die viel¬ 
leicht am Heiligtum des Zeus Sosipolis auf 
der Agora von Magnesia am Mäander (Strabo 
14, 41 [3, 909, 25ff Mein.]) angebrachte, an 
die Stadttyche u. den Zeus Sosipolis sich 
wendende Weihinschrift des J. 196 vC. bei 
Dittenb., Syll. 3 589, 27/31:... ccorqpla? 
ty)? ts itoXsw? xal TYjp x“P a ? töv tcoXi- 
twv xal yuvaixwv xal tsxvwv xal xwv 
aXXwv xaxoixoüvTtöv sv ts Tfl mSXsi xal 
tt] Ü7t£p ts sip^vv]!; xal 7tXoÜTOi xal 

<t[toi cpopa? xal rav <ÜXXwv xapraöv toxvtcov 
xal t<ov xttjvoSv. Der dynastische, an einen 
Heros als Ahnherrn orientierte Reichskult 
der Diadochen (L. Cerfaux-J. Tondriau, Le 
culte des Souverains dans la civilisation 
greco-romaine [1957]), zugleich Mittel einer 
zentral gelenkten Religionspolitik, knüpfte 
an die Theoi Soteres u. die Vorstellung der 
durch sie garantierten Soteria des Staats wohls 
an. Für die Attaliden war es die Trias: Zeus 
Soter, Athena Soteira u. Herakles, was der 
Gigantomachenfries von Pergamon zur Dar¬ 
stellung bringt; vgl. H. Kähler, Die Kom¬ 
position des gr. Frieses von Pergamon: Be¬ 
richt 6. int. Kongr. f. Archäol. [1940] 408ff. 
In der bekannten Schilderung des Festzuges 
einer Soteria in Alexandria vom J. 275/4 
durch Kallixenes (Athen. 5, 196Aff) eröffnen 
Repräsentanten der verstorbenen Ptolemaios 
I Soter u. Berenike als apotheosierte Theoi 
Soteres des Reiches den Zug, während ihnen 
Dionysos als Ahnherr der ptolemäischen Dy¬ 
nastie (von Jahreszeiten umgeben, also nicht 
als Jenseitsgott) folgte. Die Seleukiden wähl¬ 
ten Apollon als Ahnengott (vgl. Inschrift von 
Ilion, dazu Taeger aO. 1, 310), der gleich¬ 
zeitig neben Artemis auch als Theos Soter 
auftreten kann (Säuleninschr. von Seleukia: 
Jalabert-Mouterde, Inscr. de la Syrie 3, 2 
[1953] 646ff nr. 1184). Die im Bereich des 
hellenistischen Herrscherkultes auftretende 
Weihformel: utc^p croT/jplai; (Material: F. 
Taeger 1) gilt dementsprechend dem Reichs¬ 
heil, das mit dem ,Heil‘ des Herrschers iden¬ 
tisch ist, daher auch zugleich seine Gesund¬ 
heit“ einbegreift. In diesem neutralen Ver¬ 
ständnis konnte die Weihformel auch auf 
synagogalen Inschriften Platz finden (zB. 
Ditt., Or. 129/726), sogar in die Sprache 
christlicher Fürbitte für den Herrscher ein- 
gehen (F. J. Dölger, ACh 3 [1932] 119f). Selbst 
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als durch die Anwendung der Soterprädikation 
auf den lebenden Herrscher ihm auch der 
Kult Zuwachsen sollte, erhielt sich dieser salu- 
tologische Grundgehalt: zu einer E.frömniig- 
keit bot der Herrscherkult keinen Ansatz¬ 
punkt, nur das ,Heil‘ des Reiches wurde in 
ihm kultisch beschworen, 
b. Hellenistische Philosophen. Die hellenisti¬ 
sche Philosophie ihrerseits verstand es, in¬ 
mitten des Zerfalls der alten Polisreligion dem 
Individuum einen neuen Standort zu geben, 
ohne an der Grundstruktur welthafter Fröm¬ 
migkeit des Griechentums zu rütteln. 

1. Stoa. Hatte der Vater der älteren Stoa, 
Zenon, in seiner .Politeia“ das Bild einer im 
Humanismus geeinten, kosmopolitischen Ge¬ 
sellschaft gezeichnet (StVF 1, 259/270), so 
vertiefte Chrysipp in seinem Werk über den 
Nomos dies nach der kosmologischen Seite, 
wobei das Pindarwort vom Nomos als dem 
,König über alles, über göttliche u. mensch¬ 
liche Dinge“ (frg. 169 [ebd. 3, 314]) seine, für 
die Stoa typische, anthropologische Umkeh¬ 
rung erhielt: ,Der Weise ist der König“ (ebd. 
3, 617f. 620f). Für den stoischen Weisen 
weitete sich der Blick: an die Stelle des Polis- 
nomos trat der Nomos des Kosmos (ebd. 1, 
98; 2, 528; 3, 323. 327ff); u. es steht außer 
Zweifel, daß Plutarch mit seinem, von den 
Dicta des stoischen Kosmopolitismus zeh¬ 
renden Alexanderenkomion (virt. Alex.) post¬ 
hum die Einstellung der älteren Stoa zu den 
heilenist. Weltreichen richtig festgehalten 
hat. Der religiöse Weltaspekt begnügt sich 
damit, daß Zeus mit dem durch alle Dinge 
gehenden u. sie bewegenden Weltfeuer iden¬ 
tisch sei (StVF 1, 162), während stoische 
Wortetymologie u. Allegorese in den alten 
Göttermythen die kosmische Weltgesetzlich¬ 
keit wiederfindet. Kleanthes hat in seinem 
Zeusgedicht (ebd. 1, 537) solcher stoischen 
Immananzmetaphysik ihren hymnologischen 
Ausdruck gegeben. 

2. Epikur. Wesentlich anders nimmt sich die 
Religiosität eines *Epikur aus, nicht nur im 
Hinblick auf die harte, ihm von der Stoa arg 
verdachte Kritik an den Göttern der Mytho¬ 
logie. Desungeachtet spricht aus ihm eine 
ungebrochene Diesseitsfrömmigkeit; der 
Eudaimonielehre liegt aber das Streben zu¬ 
grunde, menschliches Dasein zu höchster 
Existenzstufe zu erheben (vgl. den Schluß¬ 
passus des Menoikeusbriefes Diog. Laert. 10, 
135). Unsterblichkeit eignet einer Lebensfülle, 
die fern jeglichen materialistischen Genusses 


in der Hedone an ihrem eigenen Sein den Aus¬ 
druck ihrer göttlichen Vollkommenheit findet. 
Damit war zugleich die Absage an das Dogma 
von der Unsterblichkeit der Seele ausge¬ 
sprochen, was hernach die Platoniker als Be¬ 
weis für die Gottlosigkeit“ Epikurs anführen 
sollten. Seine Schüler hingegen, die dem 
Schulhaupt des Kepos die Soterprädikation 
u. religiöse Verehrung zuerkannten, kamen 
dem religiösen Selbstverständnis des Meisters 
näher, wenn sie zu den unsterblichen Gütern“ 
diesseitiger Lebensfülle die ,Verehrung des 
Weisen“ zählten (Gnomol. Vatic. 32). Auch 
für Epikur war die Verehrung der Götter 
Steigerung des Seins, Teilhabe des Selbstbe¬ 
wußtseins an der Göttlichkeit. So erfüllt 
epikureische Philosophie eine Religiosität, 
die vielleicht der stärkste Ausdruck eines 
Weltoptimismus im Bereich des griech. Den¬ 
kens gewesen ist, auf jeden Fall keine Vor¬ 
aussetzung für eine E.frömmigkeit bot. 
Selbst innerhalb des Beichtinstitutes der Epi¬ 
kureer u. seinem Fahnden nach .Sünden“ bzw. 
ihrem Bekennen (Philodem, libert. die.), 
behält der Heilsaspekt die Dominante (was 
im lat. Seneca-Frg. 522 Us.: initium est 
salutis notitia peccati auch sprachlich evident 
wird). Solche Salutologie orientiert sich nicht 
zufällig in ihrem sprachlichen Ausdruck an 
medizinischen Begriffen (Inschrift des Dioge¬ 
nes von Oinoanda: Epikurs Lehre als Ta 
oMTTjpixi; tpapgaxa). 

3. Poseidonios. Poseidonios v. Apameia, in des¬ 
sen Universalgelehrtentum die antike Tradi¬ 
tion aristotelischer Fachwissenschaften u. 
kosmologischer Metaphysik sowohl stoischer 
wie platonischer Überlieferung zusammenflie¬ 
ßen, erhärtet für das 1. Jh. vC. die Beobach¬ 
tung, wie wenig die hellenist. Philosophie auf 
eine E.soteriologie angelegt war. Dies gilt um 
so mehr, als er durch Distanzierung von der 
immanenten Logosrationalität der älteren 
Stoa u. durch den Anthropozentrismus seines 
philosophischen Denkens dem Wandel des 
hellenist. Selbstverständnisses entsprach. Die 
durch zahlreiche Einzeluntersuchungen natur¬ 
wissenschaftlich begründete Lehre von der 
.Sympathie des Alls“ enthielt zugleich den 
Glauben an die Heilheit des Universums, das 
durch die Allgottheit bzw. Allseele .erhalten“ 
werde. Damit trug er einerseits jenem stoi¬ 
schen Pantheismus Rechnung, der mit Arat 
(phaenom.; vgl. Clem. Alex. Strom. 1, 91, 5) 
in jener Gottheit .Leben, Bewegung u. Dasein“ 
zu haben bekannte, der er im Kosmos als 
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ihrem lebenden Gewand begegnete, anderer¬ 
seits aber jener Synthese stoischer u. plato¬ 
nischer Kosmologie, die in dem Traktat des 
PsAristot. Peri Kosmou mit einem Preislied 
auf Zeus als nwTTjp ts x ocl iXeullepnx; des 
Alls ausklingt, weil ihr überall die «yerajpia des 
kosmischen Weltheils begegnet (396b, 28ff; 
397a, lff; 397b, 18ff; 398a, Iff; 398b, 5ff; 
400a, 1 ff). Zugleich wandte Poseidonios unter 
Rückgriff auf Plato rep. 6, 509 u. Tim. 45B 
den Satz, daß nur Gleiches vom Gleichen 
erkannt werde, auf die Erkenntnis der All¬ 
natur an (Sext. Emp. 7, 93; vgl. K. Reinhardt, 
Kosmos u. Sympathie [1926] 191). Er erhär¬ 
tete damit nochmals, daß die Analogie von 
Makrokosmos u. Mikrokosmos als erkenntnis¬ 
theoretisches Postulat eines philosophischen 
Systems, das Gnoseologie u. Ontologie auf¬ 
einander bezog, in einer erstaunlichen Kon¬ 
stanz die heilenist. Philosophie vor einer 
E.frömmigkeit abgeschirmt hat. Die religiöse 
Krisis der antiken Polis bedeutete noch nicht 
die Krisis des griech. Kosmos-Denkens mit 
seinem welthaften Heilsglauben, 
e. Mysterienfrömmigkeit. Stärker mußte sich 
die Krise im Bereich der Mysterienfrömmig¬ 
keit auswirken, vor allem innerhalb der klas¬ 
sischen Mysterien, die sich schon immer für 
das ,Wohl* (aomjpla) der Polis verpflichtet 
gefühlt hatten (Gebet der Demeterpriesterin: 
Aristoph. thesm. 269ff) u. auch den Fest¬ 
kalender der Polis mitgestalteten (Deubner, 
Att. Feste; Eleusis; Samothrake; Theben). 
Im lokalen Bereich sicherte das Gesetz litur¬ 
gischer Beharrlichkeit ihre Kontinuität. Im 
hellenist. Weltgefüge konnten sie nur als 
Objekt philhellenischer Religionspolitik sich 
bemerkbar machen. Typisch hierfür ist Eleu¬ 
sis u. die Gründung eines Demetertempels un¬ 
ter Ptolemaios I Soter (323/285) durch den 
eleusinischen Exegeten Timotheos bei Alex¬ 
andrien (Tac. hist. 4, 83; Plut. Is. 362A; 
Polyb. 15, 27, 2; 28, 8). Mit Augustus wird 
dann der Reigen römischer Kaiser eröffnet, 
die sich aus religionspolitischen oder phil¬ 
hellenischen Gründen in die Eleusinien ein¬ 
weihen lassen (Liste: Hopfner: PW 16, 2, 
1255/7), was dann in eigentümlich barocker 
Form seit Hadrian auf die Sarkophagreliefs 
des römischen Beamtenadels ausstrahlt (spät¬ 
römische Proserpinasarkophage; vgl. Robert, 
Antike Sark. 3). Das persönliche Engagement 
von Plutarch, Kelsos u. den Neuplatonikem, 
suchte den Mysterien der großen Zeit Grie¬ 
chenlands durch spekulative, auf die kosmo¬ 


logische Thematik bezogene Ausdeutung einen 
zeitlosen Wahrheitsgehalt abzugewinnen 
(Plut. Daed. Plat. frg. 1 [Eus. praep. ev. 3,1]; 
Lampriaskatalog nr. 201; ebd. nr. 140 ein 
verlorener Traktat über die Kiste der Deme¬ 
ter; Kelsos frg. 1, 14b u. frg. 6, 23b Bader 
zum Kabirenkult v. Samothrake; vgl. Varro 
ling. lat. 5, 28: ,Erde u. Himmel sind große 
Götter, wie die Weihen von Samothrake 
lehren*); aber selbst diese Bemühungen ver¬ 
mochten das Schicksal kollektiv-bäuerlicher 
Frömmigkeit in der spätantiken Massen¬ 
gesellschaft nicht aufzuhalten. Es ist bezeich¬ 
nend, daß nur der Dionysoskult dank seiner 
Wandlung von einer Vegetationsgottheit zu 
einem Gott esehatologischer Jenseitshoffnung, 
ferner aber seiner röm. Assimilierung (Liber), 
sich die Kontinuität sichern konnte. Er sprach 
weiterhin das Individuum an, das im übrigen 
sich durch die tiefgreifende Umschichtung 
der hellenistischen Epoche aus alten Bindun¬ 
gen gerissen fühlte. 

d. Bekenntnisstil. Im neuen Wissen, daß jetzt 
seine religiöse Entscheidung ihm anheim¬ 
gestellt sei, konnte der Einzelne sich auch den 
orientalischen Mysterienkulten zuwenden, 
die mit der Forderung einer ,Bekehrung* ein 
verstärktes religiöses Engagement u. damit 
neue Bindung vermittelten (A. D. Nock, Con- 
version [1933]). Da die Mysteriengemeinden 
sich weithin aus jenen Bevölkerungsschichten 
rekrutierten, die sich am stärksten der Um¬ 
wälzung ausgesetzt sahen, mußte in ihnen ein 
individualistisches E.sehnen stärker zur Gel¬ 
tung kommen, das sein ,Heil* auf die über¬ 
natürliche Machtwirkung einer Sotergottheit 
gründete. Isis Soteira weist ,den Weg aus den 
Mühsalen des Lebens*, hilft Städten aus 
Kriegsnot, Kriegsgefangenen aus den Ver¬ 
liesen, Wanderern in der Fremde, Seefahrern 
in den Stürmen (Hymn. v. Andros 1, 25ff; 
vgl. den Isishymnus auf die dea sospitrix u. 
ihre salutaris dextera bei Apul. met. 11, 25). 

,Licht kam von Isis u. andere unenthüllte 
Dinge, die zum Heil (sie, atoTrjplav) gereichen* 
(Ael. Arist. or. 3, 46 K.). Nach Diod. Sic. 1, 23 
erfand sie das ,Heilmittel der Unsterblich¬ 
keit* (Votivtafeln an Isis nach geheilter 
Krankheit: crw^el? ex voerou bzw. pro salute, 
ob salutem; vgl. W. Drexler: Roscher, Lex. 
2, 360ff). Isis mit dem Horusknaben auf dem 
Arm wurde Inbegriff weiblichen Sentiments 
u. Gottheit der Frauenwelt (Catull c. 1, 3. 5; 
vgl. G. Vaandebeek, De interpretatio graeca 
van de Isisfiguur = Studia hellen. 4 [1946]). - 
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Die ägyptische Göttin galt neben Sarapis, 
Anubis, Harpokrates aber auch als Gottheit 
des Orakels u. Beherrscherin des *Fatums 
(Artemidor. 2, 39 unter dem Leitmotiv: 
,Immer sind diese Götter von denen als Retter 
[scott] ps<;] angesehen worden, die in Unglücks¬ 
fällen aller u. äußerster Gefahr sich befinden 1 ). 
Als Göttin der Magie wird sie in der Inschrift 
von Kyme aus dem 1. Jh. nC. im aretalogi- 
schen Ichstil gefeiert: ,Ich habe den Menschen 
Mysterien gezeigt, . . . den Gestirnen ihre 
Wege, . . . ich besiege das Schicksal, auf mich 
hört die Heimarmene . . ich befreie die 
Gefesselten 1 (BCH 51 [1927] 378ff). Nicht 
zuletzt diese Funktion der Abwehr des Fa¬ 
tums sicherte den ägypt. Kulten das Fort¬ 
bestehen bis ins 6. Jh. nC. (A. Alföldi, A festi- 
val of Isis in Rome under the Christian Empe- 
rors of the 4 th Cent. [1937]; Fortbestehen der 
Isisverehrung nach Zerstörung des Serapeums 
in Alexandrien 391 nC.: Zachar. Schol. v. 
Severi ed. Kugener PO 2, 17ff. 27ff), 
e. Attisfrömmigkeit. Trotz seiner Aufnahme 
in den röm. Festkalender seit Überführung 
des schwarzen Steines von Pessinus (204 vC.) 
u. der Kontinuität innerhalb der Festreihe 
(Lucr. 2, 598/642; Chronogr. v. 354) blieb der 
Kybelekult ein Fremdkörper im Bereich der 
röm. pietas, nicht zuletzt wegen seiner orgia- 
stischen Kultformen (zur Kritik bei Persius, 
Juvenal, Martial vgl. Carcopino, Aspects my- 
stiques de la Rome paienne [1942] 76/171). 
Dabei hält sich das Wissen um den chthoni- 
schen Charakter der , Göttermutter“ noch 
lange (Precatio terrae matris 5, 12: ,alimenta 
vitae tribuis perpetua fide / et cum recesserit 
anima, in te refugiemus / Ita quidquid tribuis, 
in te cuncta recidunt / Merito vocaris Magna 
tu mater deum“ [Anth. Lat. 1, 27 Riese]). 
Nicht an ihr, sondern an Attis u. seinem 
in der Festliturgie miterlebten Sterben u. 
Auferstehen entzündete sich die E.frömmig- 
keit der Kybelemysten. Solche devotionale 
Prävalenz von Attis wird durch archäologi¬ 
sche Funde erwiesen; erinnert sei an die 
Terrakottafiguren in Gräbern (P. Perdrizet: 
BCH 19 [1895] 534 ff) u. in Häusern (Cumont, 
Or. Rel. Taf. 2, 2. 4/6) u. an die Weih¬ 
inschriften aus Ephesus (J. Keil: Jbölnst 18 
[1915] 66/78; 23 [1926] Beibl. 258ff) u. 
Phrygien (W. M. Calder: MAMA 7 [1957] 
Index 154f). Diese Prävalenz erhellt ferner 
aus der Selbstprädikation der Gläubigen als 
,Attismysten‘ (Firm. Mat. err. 18, 1), litur¬ 
gisch aus dem Attishymnus der Naassener- 


predigt (Hippolyt, ref. 5, 9). Die Orientierung 
der Frömmigkeit an Attis ist nur scheinbar 
von der Isisfrömmigkeit verschieden: schon 
die Gemeinsamkeit des sentimentalen Stils 
der Kultplastik, der auch in die Attisdichtung 
eindringen kann, läßt die gleiche Gefühlswelt 
erkennen, die sich ihrem E.gott innig verbun¬ 
den fühlt (vgl. Catull. c. 63; dazu 0. Wein¬ 
reich, Ein Denkmal antiker Religionspsycho¬ 
logie: Melanges F. Cumont [1936] 463/500). 
Noch Damascius, der in einem Inkubations¬ 
traum erlebt, wie die Göttermutter die Hila- 
rien für ihn, den wiedererstandenen Attis 
feiert, bekundet dies in dem Bekenntnis, daß 
durch die Kultgottheit ,unsere Rettung 
(nomjpla) aus dem Hades“ Wirklichkeit ge¬ 
worden ist (v. Isid. 131; vgl. Phot. bibl. 242). 
Das vielbeachtete Phänomen des Synkretis¬ 
mus, das auch in dem religiösen Bekenntnis¬ 
stil der akklamativen Prädikationsformeln 
zum Ausdruck kommt, ist gleichzeitig Aus¬ 
druck der intensivierten E.frömmigkeit des 
Individuums, das sein ,Heil“ ausschließlich 
auf die Rettungstat seiner Kultgottheit 
gründet (zur Vermischung von Attis mit 
Osiris vgl. Cumont, Or. Rel. 228 46 ; zu den 
Akklamationen vgl. E. Peterson, H. Th.). 
Nicht zuletzt die prägende Wirkung liturgi¬ 
scher Anamnese, welche die Gläubigen der 
orientalischen Mysterien an der ,Erlösung des 
Erlösers“ teilnehmen ließ, mußte dies fördern 
(vgl. den Hierophantenruf bei Firm. Mat. err. 
22,1: ©appecre pücrrai toü 9-eoC creowcrpevou. 
"EffTai yap uyXv ex tuovwv crwTripta). 
f. Sotergottheiten. Allerdings wird man aus 
den oben angegebenen Gründen sich hüten 
müssen, die orientalischen E.kulte als reprä¬ 
sentativ für die hellenist. Frömmigkeit in 
ihrem Hang zu religiösem Individualismus zu 
bezeichnen. Die altüberlieferten Theoi Soteres 
vermochten als Rettungsgottheiten dem¬ 
selben durchaus gerecht zu werden. Artemis 
Soteira lebt fort als Rettungsgottheit der 
Polisreligion (vgl. Paus. 1, 40, 3; 5, 15, 4; 
7, 27, 3), ist aber auch Schutzgöttin der Ar¬ 
men im republikanischen Rom (G. Fuchs, Die 
Denare des M. Plaetorius Cestianus [ungedr. 
Ms.]), u. dient als Sujet expressionistisch- 
gefühlsamer Wandmalerei vornehmer Villen 
in der bekannten Darstellung der Opferung 
Iphigenies zu ,Pompeji“ (Abb. zB. Bossert- 
Zietzschmann 39). Exemplarisches Beispiel 
religionsgeschichtlicher Kontinuität ist As¬ 
klepios Soter, der sich gegenüber anderen 
Heilsgottheiten der Poliswelt erfolgreich be- 
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hauptet (F. Kutsch, Attische Heilgötter u. 
Heilheroen = RGW 12, 3 [1913] u. in sei¬ 
nem Siegeszug durch die hellenist. Welt 
llygieia als seine Parhedros zur Heilgöttin 
macht (M. P. Nilsson, Kult. Personifik. 34f). 
Das veranschaulichen die in jeder Stadt be¬ 
stehenden Asklepieien u. die in ihnen gefun¬ 
denen Votivgaben (R. Herzog, Wunder¬ 
heilungen v. Epidauros [1931]; K. Kerenyi, 
Der göttliche Arzt. Studien über Asklepios 
u. seine Kultstätten [1956] 13, der mit Recht 
Ovids Wendung zur Errichtung des Aescu- 
lapium auf der Tiberinsel zitiert, met. 15, 
730ff: , . . venitque salutifer urbi‘): Die lite¬ 
rarischen Quellen bezeugen, wie existentielles 
Heilungserlebnis eine ausgesprochen indivi¬ 
dualistische Soterfrömmigkeit an Asklepios 
bindet (*Aristeides; vgl. A. J. Festugiöre, 
Personal Religion among the Greeks [1954] 
85/104). Die *Dioskuren übernehmen die 
Nebenfunktion der ,großen Götter“ von 
Samothrake, Retter in Seenot zu sein (Diod. 
Sic. 5, 47; dazu K. Lehmann-Hartleben: 
AJA 43 [1939] 133ff; 44 [1940] 328ff; B. 
Hemberg, Die Kabiren [1950]); sie prolon¬ 
gieren als Theoi Soteres der Seefahrt ein 
religiöses Erbe, das kaum wiederzuerkennen 
ist, zumal es sich mit Astrologie verbindet 
(R. Harris, The Cult of the heavenly Twins 
[1906]), u. das den ursprünglichen Gehalt 
mehr durch das literarische Genos gewahrt 
sieht (Act. 28, 11: natürlich verläuft dieser 
Teil der Seereise des Paulus reibungslos; 
F. J. Dölger: ACh 6 [1950] 276/285). Weitere 
Beispiele für solches Fortleben von Soter- 
gottheiten, die dem religiösen Bedürfnis des 
Individuums gerecht werden können, sind 
*Hermes u. *Herakles. Letztlich ist der beste 
Beweis für die Konstanz dieser Schutzgott¬ 
heiten durch die hellenist. Epoche bis in die 
Spätantike hinein, daß sie hernach als ,Not¬ 
helfer“ christianisiert werden. Ein ausge¬ 
sprochenes E.bedürfnis hat sich zweifelsohne 
mit ihnen nicht verbunden. Es fragt sich aber, 
ob der Durchbruch eines religiösen Indivi¬ 
dualismus in der hellenist. Epoche nicht zu¬ 
gleich die Krisis griechischen Heilsglaubens 
u. welthafter Frömmigkeit eingeleitet hat, 
indem der soteriologische Aspekt des Indi¬ 
viduums, darin einem Gesetz des Selbst¬ 
verständnisses folgend, den Blick für das 
,Heil“ des Ganzen verlor, im Gegenteil dieses 
im steigenden Maße mit den dunklen Farben 
des Unheils ausmalte, je mehr einer persön¬ 
lichen E.frömmigkeit das eigene Heil gewiß 


war (A. J. Festugiere, Cadre, der deduktiv 
das Problem angeht). Auf jeden Fall verlangt 
der Wandel der hellenist. Frömmigkeit mit 
ihrem salutologischen Weltverständnis zur 
spätantiken Frömmigkeit mit ihrem Vorherr¬ 
schen des Unheilsaspektes eine Erklärung. 

III. Spätantiker Weltpessimismus, a. Astro¬ 
logie. Der Schicksalsglaube der Spätantike 
(*Fatum) bewegt sich nicht nur in den nied¬ 
rigsten Bereichen der Volksfrömmigkeit, wo 
Magie u. Alchemie von jeher herrschten (zur 
Unterscheidung zwischen den Arten der Ma¬ 
gie, Theurgie u. Goeteia vgl. Aug. civ. D. 
10, 8; A. A. Barb: The Conflict between pa- 
ganism and christianity [Oxf. 1963] 101), er 
erfaßt im steigenden Maße alle Volksschich¬ 
ten, so daß auch neuplatonische Philosophen 
sich mit der .schwarzen Kunst“ beschäftigen 
(S. Eitrem, La theurgie chez les neoplatoni- 
ciens et dans les papyrus magiques: SvmbOsl 
22 [1942] 49ff; A. J. Festugiere, La revel. 3, 
177ff). Heimarmene, einst Göttin des un¬ 
wandelbaren Gesetzes u. Garantie des kos¬ 
mischen Gefüges, der auch die Götter unter¬ 
worfen waren, wird zum Medusenhaupt des 
.panischen Schreckens“ (H. Jonas) für den 
Einzelnen, der sich den astralen Mächten 
ausgeliefert fühlt. Selbst Apollon, der ,einst 
seine Orakel gestiftet, um der Menschheit zu 
helfen“ (Menander) u. als Apollon Soter eine 
alte Tradition griechischer Religionsgeschichte 
repräsentierte, als Gott apollinischer Weisheit 
jedoch die Geschichte des griech. Geistes 
begleitet hatte, wurde zum Gott magischer 
Theurgie (S. Eitrem, Or. 47f). Seine Degra¬ 
dierung wird belegt durch Alexander v. Abo- 
nuteichos (vgl. Lukians Traktat; dazu A. D. 
Nock: ClassQuart 22 [1928] 160ff) u. Apollo- 
nios v. Tyana (vgl. Philostr. v. Apoll.; Eunap. 
v. soph. 3, 42; dazu E. Fascher, Prophetes 
[1927] 199/203). Einst hatte Apollon als 
.Moiragetes“ beansprucht, das Schicksal des 
Kroisos mindestens aufschieben zu können 
(Herodt. 1, 84 ff, spez. 91; späte Fassung bei 
Nikolaus v. Damaskus: FGH IIA nr. 90 frg. 
68 p. 372, 19ff; Bidez-Cumont, Mages hellen. 
2, 81 D 9); der spätantike Apollon der Theur¬ 
gie dagegen vermag die Bitte um Autopsie 
nur unter der Bedingung eines Löseopfers 
(Xivpa) für den bösen Dämon zu erfüllen 
(Porph. philos. ex orac. haur. 1 [152 Wolff]). 
Porphyrios selber verweist für den ,Weg des 
Seelenheils“ (vgl. ebd. Wolff 109f) wegen des 
Aufstiegsschemas lieber auf den Magier 
Ostanes, der die Seele durch die Planeten- 
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götter hindurch emporgeleiten kann (ebd. 
152 Wolff; dazu Bidez-Cumont aO. 2, 284ff). 
Eben wegen dieses ,steilen u. rauhen Weges 
zu den Göttern 1 hat das Orakel des klarisehen 
Apollon an die Chaldäer u. Hebräer verwiesen 
(Porph. aO. [104f Wolff]). Die Ananke sideri- 
scher Mächte fordert wirksamere Kräfte; 
verläßlichere Hilfsmittel sind die magischen 
Bücher des Zoroaster u. Ostanes (Bidez- 
Cumont aO. 2, 159ff), sowie Alchemie u. 
schwarze Kunst (A. J. Festugiere, L’expe- 
rience rel. du mödecin Thessalos: RevBibl 48 
[1939] 45/77). Vgl. zur Welt magischer E.- 
praktiken auch A. J. Festugiere, La revel. 1, 
89 ff. 

b. Hermetismus. Im Unterschied zum Neu- 
platonismus, der in der Spätphase in diesen 
Sog des Schicksalsglaubens gerät, zeigt die 
Hermetik, wie aus der Welt der magischen 
E.praktiken eine Religionsphilosophie sieh 
erhebt, die vor magischer Praxis warnen kann 
(vgl. das Fragm. aus dem hermet. Traktat 
TCEpl xüX'ixc;: 4, 118f Nock-Fest. [= Bidez- 
Cumont aO. 2, 243ff]; Kommentar: A. J. Fe¬ 
stugiere, La revel. 1, 266f). Es sei unnötig, 
der Ananke durch Magie Gewalt anzutun 
(ßid£s<x9-ai); die Heimarmene beherrsche ja 
doch nur den ,Lehm‘ des Körpers. Man hat 
aber die rationale Logosautonomie philoso¬ 
phischer Selbsterkenntnis aufgegeben, auch 
wenn die Heteronomie des gnostischen E.- 
prinzips in der protreptischen Literatur nicht 
so kraß zum Ausdruck kommt wie im Kreis 
hermetischer Mysteriengemeinden (ebd. 4, 
199). Offenbarungsbegriffe wie cpcic;, £«t), 
Süvapi?, Ttveöfxa machen deutlich, daß Er¬ 
kennen als .Erleuchtung“ letztlich Begnadung 
ist (Asclep. 41 [2,353 Nock-Fest.]; die Heraus¬ 
geber stellen hier auch Belege für die gnosti- 
sche Soteriologie zusammen). - Das dialek¬ 
tische Prinzip von Seins- u. Selbsterkenntnis 
platonischer bzw. spätplatonischer Gnoseolo¬ 
gie bestimmt jedoch auch die hermetische 
Gnosis. Sie kennt deshalb einen Seinsbereich 
des .Heils“, jenseits der planetarischen Sphäre 
der Heimarmene, im Bereich der Ogdoas: 
hier preist die .nackte“ d. h. erlöste Seele den 
.Vater“ d. h. obersten Gott (Corp. Herrn. 1, 26 
[1, 16 N.-F.] als Ort der Befreiung der Seele 
verstanden). Dementsprechend werden die 
Schicksalsbegriffe Ananke, Heimarmene, Dike, 
Adrasteia, Nemesis auf die planetarisehen 
Bereiche (hermet. Fragm. Stob. 7f. 11/14 
[3, 44. 54/65 N.-E.]), Pronoia aber als Prinzip 
des Nus (7rpo-vosLv) auf die obersten Seins¬ 


stufen verteilt (dazu Nock-Festugiere 3, 81 ff; 
vgl. bes. hermet. Fragm. Stob. 8: ,Das intelle- 
gible Sein, das bei Gott ist, hat Vollmacht 
[s^ouedaj über sich selbst u. erhält [adCeiv] 
sich selbst, indem sie das andere erhält, denn 
das Sein selbst ist nicht unter der Ananke“). 
Gelegentlich kann auch Gestirnsmächten 
solche salutologische Funktion zugesprochen 
werden (Fragm. Stob. 6 [3, 34/39 N.-F.]). 
Vor allem die Sonne ist .Erhalter u. Ernährer 
jeder Gattung“ (Corp. Herrn. 16, 12f [2, 235f 
N.-F.]). Der Weltgeist als .Vater“, der Licht 
u. Leben zugleich ist, wird von dem Weltgeist 
als .Demiurgen“, der die Verwaltung des von 
ihm geschaffenen, sichtbaren Kosmos der 
Heimarmene überließ, unterschieden (ebd. 
1, 9 [1, 9 N.-F.]). Die Innerweltlichkeit, den 
siderischen Mächten ausgeliefert u. Herr¬ 
schaftsbereich der Heimarmene, ist Stätte des 
Unheüs: auf sie wird der gnostische Welt¬ 
pessimismus angewandt 6 y<xp xocrpoc nXyj- 
pcopd ianTYjt; xxy.ixq (ebd. 6, 4 [1, 74f N.-F.]; 
dazu Nock 1, 76 17 ; zur antignostischen Glosse 
ebd. 9, 4: .Stätte des Übels ist die Erde, nicht 
der Kosmos, wie vielleicht einige lästerlich 
sagen werden“, vgl. H. Jonas, Gnosis u. spät¬ 
antiker Geist 1, 153/6 u. Nock zSt.). Diese 
Welt ist erfüllt von Klagen der inkorporierten 
Seelen (Corp. Herrn. 10, 20 [1, 123 N.-F.]; 
Fragm. Stob. 23, 33/37 [4, 10/12 N.-F.]) 
u. von der Anklage der Elementgeister gegen 
die Seelen der Menschen wegen Aufstandes 
gegen die .Weltordnung 1 (Fragm. Stob. 23, 
58/61 [4, 19f]). Dem entspricht eine pessimi¬ 
stische Anthropologie (Corp. Herrn. 1, 27; 
7, 1 mit Anm. 6: Agnosia verhindert, daß 
Seelen ,den Hafen der Rettung“ finden); sie 
empfindet besonders die Körperlichkeit als 
Widersacherin auf dem Weg der E.: .Zuvor 
aber mußt du das Gewand, das du trägst, 
zerreißen, das Gewand der Unwissenheit, 
das Bollwerk der Bosheit, die Fessel des Ver¬ 
derbens, das finstere Gefängnis, den lebendi¬ 
gen Tod, den sinnbegabten Leichnam, das 
Grab, das du mit dir herumträgst, den räu¬ 
berischen Hausgenossen, der dich haßt, worin 
er dich liebt, u. die beneidet, worin er dich 
haßt. . .“ (ebd. 7, 2f; vgl. R. Bultmann, 
Optim. 22f). Angesichts solcher Lähmung der 
Rationalität muß dem Imperativ, den Rüh¬ 
rer, der euch zu den Pforten der Gnosis führt“, 
zu suchen (ebd. 7, 2), der Hinweis auf den 
Indikativ, das innere .Leben“, den göttlichen 
Pneumafunken im Gnostiker, folgen. Der 
Hymnos an den Allschöpfer (ebd. 13, 18ff) 
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bittet: ,Das All, das in uns ist, erhalte es 
(aöi'i'z), Leben, erleuchte es, Lieht, eile, Pneu- 
ma. ! Er stellt aber gleichzeitig fest: .Noetisch 
erkanntest du dich selbst u. unsern Vater 4 
(zur Interpretation des wichtigen Hymnus: 
A. J. Festugiere, La revel. 4, 243ff; der Nus, 
der als Weltgeist u. ,Vater“ den eigentlichen 
Menschen ,aus Licht u. Leben gestaltete“ 
[ebd. 1, 21], ist Ursache der Gnosis [vgl. 
ebd. 1, 22]). Die ,Auserwählten“ (IW-oyipoi.), 
,deren Nus sich als Herrscher erweist, erleiden 
aber die Heimarmene nicht so wie die andern, 
sondern, entrückt von dem Übel, erleiden sie 
ihr Geschick nur insoweit, als sie schlecht 
sind“ (ebd. 12, 6f). Dabei stützt sich solche 
Heilsgewißheit auf den Gott Aion (ebd. 12, 
8f). Ob die Personifikation des Agathodaimon 
Aion Postulat der hermetischen Soteriologie 
ist (vgl. ebd. 11, 20 die Direktive: ,Werde 
Aion“) oder Einfluß magischer Gebets- u. 
Akklamationsformulare ist, bedürfte aller¬ 
dings näherer Untersuchung (zum Material: 
A. J. Festugiere, Revelation 4, 182/199); die 
Diastase zu den furchterregenden Aionsta- 
tuen im Mithraskult ist evident. Die Gnosti¬ 
ker des Corp. Herrn, sind die Privilegierten, 
sind immer die ,Erhaltenen“ («pücrn crtp£op.e- 
voi), eine Prädikation christl. Gnosis (s. u.), die 
sachlich-stringent auch ihnen zukommt. Denn 
in der hermetischen Gnosis lebt immer noch 
griech. Seinsontologie mit ihrem salutologi- 
schen Konzept, mag es sich auch in die 
Transzendcntalität verflüchtet haben. Das 
besagt aber, daß der hermetische Weltpessi¬ 
mismus nur aus dem Motiv abgeleitet werden 
kann, das Privileg des nusbegabten ,Ich“ in 
seiner lichtvollen Lebensfülle hervorzuheben, 
m. a. W. daß er ein Diktat des religiösen 
Individualismus ist, selbst wo er in Mysterien¬ 
gemeinschaft sich zusammengefunden hat. 
IV. Spätantiker Platonismus, a. Schulplato- 
niker. Mittlerer Platonismus u. Neuplatonis¬ 
mus vermitteln durch ihre Entwicklungs¬ 
geschichte ähnliche Erkenntnis. Offensichtlich 
wird bei ersterem, der Philosophie betont 
als .Theologie“ betreibt, die Diastase zwischen 
Gott u. Welt stärker, wobei der Gottesbegriff 
aristotelischer Transzendenz viel dazu bei¬ 
trägt, Gott zu ,entweltlichen“ (H. Dörrie, 
Frage). Man war sich der Gefahr eines meta¬ 
physischen Dualismus durchaus bewußt 
(♦Dualismus B) u. suchte sie durch das Kon¬ 
zept einer zweigestuften Gottheit (6 opoeröi; 
9-so!;~vo7)TÖg Ücoc) neben den 3 Weltprin¬ 
zipien: Hyle, Paradeigma-Idee, Demiurg zu 


bannen. Der traditionelle, salutologische 
Weltaspekt des Platonismus konnte so fest¬ 
gehalten werden (Albin. didasc. 10, 3; 12, 
1. 3; 13, 3 Louis: Eikonkosmologie des Ti- 
maios; Anon. b. Diog. Laert. 3, 72: der gute 
Weltschöpfer nach Tim. 32 C als Ursache 
allen Werdens; Albin. did. 15, 2; Diog. Laert. 
3, 72: Unvergänglichkeit des Kosmos nach 
Tim. 33A/D; Anon. Hipp. 1, 19, 4: dasselbe 
durch stoische Schulbeispiele begründet). 
Selbst Plutarch, der mit Plato leg. 10, 896Eff 
zwdschen guter u. böser Weltseele unter¬ 
scheidet (Is. 370C; an. procr. 6f, 1014 Dff), 
läßt die gute Weltseele das Universum mit 
ungezählten Gütern erfüllen ,zur Erhaltung 
(oomjpla)“ des Werdenden (ebd. 1030C). Es 
ist aber kaum Zufall, daß solcher Weltaspekt 
sich verdunkelt, wo mit der Frage der Un¬ 
sterblichkeit der Seele das religiöse Anliegen 
des Individuums sich zu Worte meldet 
(Albin. 27, 3f unter Rückgriff auf das Höh¬ 
lengleichnis Plato rep. 7, 527 E) u. seine 
eschatologische Zielsetzung der öu.oia>aiQ tö 
9-ecS durch eine kathartische Ethik der ,Ent- 
weltlichung“ zu sichern sucht (Albin. 28, 3f; 
dazu Dörrie aO. 214f; vgl. die Polemik 
gegen die (piXocrropaTta Albin. 25, 6). Wo zu¬ 
dem solche religiöse Intention, auf die pla¬ 
tonische Unsterblichkeitslehre pochend, ihre 
indolente Sprache gläubiger Orthodoxie 
spricht wie bei Attikos v. Athen, wird de facto 
ein innerweltlicher bzw. ethischer Dualismus 
vertreten (Dörrie aufgrund der Diskussion 
aO. 235). 

b. Plotin. Eben dem sagte Plotin den Kampf 
an (enn. 2, 9 [33], spez. 6, lff [adv. Gno- 
sticos] gegen die kosmisch-dualistische Deu¬ 
tung platonischer Mythen; vgl. auch 4, lff). 
Vielleicht war er selber kurzfristig in den 
Bann gnostischen Denkens geraten (W. Thei- 
ler, Plotin zwischen Platon u. Stoa: Fondation 
Hardt Entretiens 5 [1957] 63/86 u. vor allem 
die Diskussion 87/103); enn. 5, 8 (31), 4, 
26/5, 25 enthält sichtlich Reminiszenzen 
an einen Kultmythos von der durch den 
Nus gezeugten, als ihr Parhedros fungieren¬ 
den Sophia (vgl. Philo ebr. 30f u. dazu 
Pascher s. o. Sp. 75). Plotins Transzenden¬ 
talphilosophie sichert der Welt des Seins als 
Welt des reinen Denkens Harmonie u. Ord¬ 
nung; seine Identitätsphilosophie aber u. der 
auf die analogia entis metaphysisch gegrün¬ 
dete Eikonbegriff führt zu einer spekulativen 
Gnoseologie, die Gottes- u. Selbsterkenntnis 
miteinander verbindet (enn. 1, 6 [1], spez. 9, 
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7 ff; 3, 8 [30] 11, 26ff; 5, 3 [49], 7, lff). Ihre 
Devise einer theologia negativa: aipsXe 7iavxa 
(ebd. 5, 3 [49] 17, 38, sehr wirkungsvoll als 
Schlußsatz) beeinträchtigt nicht den Gedan¬ 
ken, daß selbst auf unterster Seinsstufe, wenn 
auch dunkel, das Abbild des Urbilds ,erhal¬ 
ten“ (ä7ioacj)£st.v) ist (ebd. 5, 3 [49] 7, 31 ff). 
Zum salutologischen Gehalt des Verbums 
bzw. seines Kompositums vgl. ebd. 3, 2 (47) 
2, 6ff; 4, 4 (28) 32, 33ff: von der Weltseele 
(vgl. auch 4, 1 [21] 18; 4, 3 [27] 6, 21 ff; 4, 4 
[28] 23, 23ff gnoseologisch; 4, 7 [2] 9, lff; 
6, 7 [38] 3, 15f; von der ,Erhaltung“ der un¬ 
sterblichen Seele: 1, 7 [54] 3, lOff). Erkenntnis 
transzendentalen Seins ist Heilserkenntnis, 
dank der parmenideischen Gleichsetzung von 
Denken u. Sein zugleich auch Hoilserfahrung. 
Solche plotinische Salutologie aber kennt in 
ihrer Konsequenz keine E. des Individuums, 
sondern das Aufgehen des ,Ieh“ in das All: 
für sie ist die Individuation der .Anfang des 
Bösen“ (ebd. 5, 1 [10] 1, lff), auch wenn bei 
Beschreibung mystischer Einung gelegentlich 
andere Töne mitschwingen (dazu A. H. Arm¬ 
strong). Schon von dort her wird deutlich, 
daß Plotin an solchen Stellen, die nicht zu¬ 
fällig mit dem Dogma von der Seele Zusam¬ 
menhängen u. soteriologiseh ihr Heil als E. 
von dem Übel schildert, als Philosoph eine 
uneigentliche Sprache führt (Belege: enn. 4, 

8 [6] lff, spez. 3, lff, wo die hylisehe Existenz 
der gefallenen“ Seele nach Platons Höhlen¬ 
gleichnis als Schattendasein gedeutet wird; 

1, 8 [51], 13, 13: Schilderung des Torco«; r/j<; 
ävop.oi6T7)TO<; nach orphisch-platonischem 
Vorbild als Leben im Schlamm, vgl. 5, 1 [10] 

2, 26: .Dunkelheit der Hyle“; 1, 6 [1] 8, lff, 
vgl. 5, 9 [5] 1, 20f; 3, 4 [15] 2, 12ff: .Flucht 
ins liebe Vaterland“; deshalb bei Christen be¬ 
liebt, vgl. Ambros. Isaac 8, 78f; Aug. civ. 
D. 9, 17 als .Flucht“ aus der Sinnen- u. Kör¬ 
perwelt verstanden; vgl. enn. 1, 8 [51] 6, 
lOff; 7, 13ff; 5, 9 [5] 2, lff; 1, 6 [1] 6, 18ff 
bringt das Bild von der Ablage der Gewänder 
beim Aufstieg der Seele u. verbindet es mit 
dem religiösen Programm der opofoxn«; tß 

im Sinne der .Vereinigung“; vgl. dazu 
enn. 1, 2 [19] 1, 5ff; 3,4/7, 1; 3, 6 [26] 5, 13ff; 
dazu H. Dörrie, Porphyrios Symmikta Zete- 
mata [1959] 5 lff). Die Metaphorik solcher 
Partien erweist sich aber letztlich an der 
plotinischen Ontologie, für die das ,Übel“ als 
.Mangel am Guten“ entwest ist (ebd. 1, 8 [51] 
11, 8ff; 5, lff; 5, 8 [31] 9, 37ff: .Mangel am 
Sein“). Dem entspricht die plotinische Anthro¬ 


pologie, die eine religiöse E.bedürftigkeit des 
Menschen nicht kennt. Ihre Rationalität 
macht den Menschen für seine Selbst,crhal- 
tung“ (aomjpia) verantwortlich (ebd. 3, 2 [47] 
8, 36ff; 9, lff), während ihre Psychologie 
zwischen dem intelligiblen, nach oben stre¬ 
benden Seelenteil u. einer nach unten neigen¬ 
den Sensibilität unterscheidet, zwischen de¬ 
nen das peoov als Sitz diskursiven Denkens 
u. eigentliches Existential steht: ,das näm¬ 
lich sind wir“ (ebd. 2, 9 [33] 2, 4/10; 5, 3 [49] 
3, 34/39; hierzu wie zur dualen Distinktion 
zwischen .innerem“ u. .äußerem“ Menschen 
nach enn. 1, 1 [53] 1, lff u. 6, 4 [22] 14, lff 
A. H. Armstrongs Plotinsbeitrag: History 
of Later Greek and Early Mediaeval Philo- 
sophy [1963]). Als rationales Wesen ist der 
Mensch autonom, er bedarf keiner fremden 
Hilfe von außen; das eigentliche Selbst des 
Menschen kann sich nicht verlieren. Daher 
die leidenschaftliche Absage an die Gnostiker 
bei Plotin u. ihren Weltpessimismus, 
c. Neuplatonische Soteriologie. Doch schon 
bei seinem unmittelbaren Schüler Porphyrios 
wandelt sich plotinische Gnoseologie in die 
Sprache religiöser Soteriologie, die unter dem 
Postulat des Glaubens (tzigt&jgoli yap Bei) 
formuliert: .Alleinige Rettung (acoTVjota) 
bringt die Hinkehr zu Gott, der auch den 
Glauben vermittelt, daß es in erster Linie 
auf das Bemühen ankommt, das Wahre über 
ihn zu erkennen, u. daß der Erkennende den 
Erkannten liebt, der Liebende aber die Seele 
zu Lebzeiten mit guten Hoffnungen nährt...“ 
(ad Mare. 24 [279, 23ff N. 2]). Subjekt u. 
Objekt zugleich der E., wie aber auch gleich¬ 
zeitig Subjekt u. Objekt des .Verderbens“, 
weil Ursache für .Aufstieg“ u. .Abstieg“, ist 
der Seelenteil, der einer Überredung zugäng¬ 
lich ist (v) 7te7isi(j|iiv7) ev ool : ebd. 9 [280, 
9f. N. 2]). Deshalb werden als Beschützer 
der Seele die alten Theoi Soteres, vor allem 
Herakles, die Dioskuren u. Asklepios be¬ 
schworen (ebd. 5 [276, 12 ff]), denn auf den 
Weg der Seelen,rettung“ fallen dunkle Schat¬ 
ten: nicht nur des göttlichen Ursprungs, son¬ 
dern auch ihres .Falles“ (ebd. 6 [277, 25f]) 
erinnert sich die Seele; neben der 636? Tffi 
owTiQpfai; tut sich der dunlde Graben des 
.Abfalles“ auf (ebd. 8 [278, lff]). Noch traut 
der Philosoph der Seele zu, sich aus Befiele - 
kung u. Verstrickung zu lösen: ,der wahre 
Philosoph rettet in jeder Situation sich selbst“ 
(abst. 2, 49 [176, 13 ff N. 2], vgl. 1 [109, 14fif] 
die Aufforderung, .nackt u. unbekleidet das 
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Stadion zu betreten u. die olympischen 
Seelenkämpfe zu bestehen 1 ); aber er legt 
doch starkes Gewicht auf jene religiöse 
Kathartik, welche die bpunwan; tu O-ew ga¬ 
rantiert (ebd. 3, 26 [224, 24ff]). Sie bietet die 
sichere Basis für die höhere Form intellek- 
tualistischer Gottessehau (Oswpfa 8-soü) als 
der Övxw? awx7]pia (ebd. 2, 34f [163, 22ff]; 
vgl. ferner 1, 57 [131, 18 ff], wo die von Nauck 
eingeklammerten, aber überlieferten Worte 
wegen solcher Differenzierung nicht gestri¬ 
chen werden brauchen, weil sie sich auf die 
karthatische Unterstufe beziehen, die 2, 43 
[172, 15ff] als ogofwcni; x<p 8i’ xnxd-sixi; t? j<; 
i^uyr^ charakterisiert wird). Schon wenn der 
auf seine .Reinheit 1 bedachte Philosoph er¬ 
mahnt wird, sich im .Tempel des Vaters 1 , 
d. h. dem Kosmos als .Reiner mit dem Rei¬ 
nen 1 (äyvö? geO’ ayvoö) zu bewegen, wird er 
vor den .Emanationen hylischer Dämonen 1 
gewarnt (ebd. 2, 46 [174, 22ff]), worauf sich 
die Mahnung zur Enthaltsamkeit (2, 47 
[175f]) gründet. Allegorische Sprache wagt 
sich noch weiter vor: die Grotten der Nym¬ 
phenheiligtümer bei Homer deuten an, daß 
die Welt wegen ihres hylischen Substrats als 
.Höhle 1 anzuspreehen u. deshalb .finster 1 
((Txotelvo?) sei (antr. nymph. 5 [59, lff N. 2 ]). 
Nur ihre Verflechtung mit den e£8v), die ihre 
Siaxbqr/jcm; sieherstellten, machen sie .schön 
u. liebenswert 1 (6 [59, 18ft']; 12 [65, 5ff]). 
Eine solche reservatio platonica kennt der 
vulgäre Neupythagoreismus, der Homer als 
Offenbarungsbuch liest (CIL 11, 6435) u. 
den nackt heimkehronden Odysseus zum 
Prototyp der erlösten Seele macht, nicht (vgl. 
Fresken der Katakombe am Vialc Manzoni, 
Rom; dazu J. Carcopino, De Pythagore aux 
Apötres [Paris 1956] 177ff u. Taf. 14). Ist die 
eigentümlich, hier wie auch sonst bei Por- 
phyrios entgegentretende, schwebende Dik¬ 
tion u. die in ihr zum Ausdruck kommende 
Tendenz, dem salutoiogischen Weltaspekt 
platonischer Tradition u. plotinischen Erbes 
gerecht zu werden, offensichtlich, so jedoch 
nicht minder die Beobachtung, daß bei Por- 
phyrios im Unterschied zu Plotin das religiöse 
Interesse an dem eschatologischen Schicksal 
des Individuum stärker in den Vordergrund 
tritt (zB. Abwandlung platonischer Seelen¬ 
wanderungslehre durch Negierung der Tier¬ 
inkorporation; vgl. Aug. civ. D. 10, 30; dazu 
H. Dörrie, Kontrov. 414/35, spez. 422ff; 
P. Courcelle: The conflict between paganism 
and christianity [Lond. 1963] 161/63). Nicht 


zuletzt dieser religiöse Individualismus ist 
für die Umformung der Heilsontologie ploti- 
niseher Transzendentalität in eine neuplato¬ 
nische E.lehre verantwortlich zu machen. 
Schon mit der Betonung des voluntaristisehen 
Charakters der .Sünde 1 (Porphyr, sent. 16, 5: 
xg.xprix) als Pervertierung kosmischer Seins¬ 
ordnung (W. Theiler, Porphyrios u. Augustin 
[1933] 23f) wird einem tragischen Welt¬ 
verständnis als Selbstverschuldung Vorschub 
geleistet, das dann bei Jamblichos in einen 
Weltpessimismus umschlägt, der sich sideri- 
schen Schicksalsmächten ausgeliefert sieht u. 
deshalb an die Stelle plotinischer öewpta die 
magischen Beschwörungsriten der Oeoupyfa 
setzt, nicht zufällig unter Betonung religiösen 
Interesses an der E. der Seele (vgl. Frg. aus 
Porph. anima b. Joh. Stob.: 1, 445 W.; ferner 
E. R. Dodds, Proclus’ Elements of Theology 
[1933] 19 ff). 

d. Kosmisches Heil u. individuelle E. Latent 
klingt diese Problematik einer vom religiösen 
Individuum diktierten Soteriologie noch bei 
dem Vater neuplatonischer .Scholastik 1 , Prok- 
los Diadochos, nach. Traditionstreu wird der 
Gedanke kosmischen Weltheils festgehalten 
(zB. in Tim. 1 [22C] [1, 106, 13ff Diehl]: 
<no TY]p(a als .Erhaltung des Alls 1 ; vgl. Joh. 
Philopon.aetern. mundi, Rabes Index s. v.; 
Werden u. Vergehen im Kosmos als Ausdruck 
des Zusammenwirkens von to awxfjpiov u. xo 
9&apxtx6v als Gegensatzpaar: in Tim. 1 
[22C] [1, 115, 5ff] u. ö.; zur Trias von .Ver¬ 
harren, Hervortreten, Rückwendung 1 im 
dialektischen Prozeß der Seinserhaltung E. 
v. Ivanka: Procecdings XI. Int. Congr. Philos. 
[1953] 153/169; zur Auswirkung dieses kos¬ 
mologischen Vorganges des svepyeTv auf die 
Seelenlehre H. Dörrie, Symmikta Zetemata 
108ff). Umgekehrt treten soteriologische Be¬ 
griffe dort auf, wo es um das .Seelenheil 1 des 
Individuums geht (Procl. in Alcib.: 134, 4f 
Westerink): Vernunft-, Willenszentrum u. 
aufrechter Gang als .Samen 1 , welche die gött¬ 
liche Vorsehung zu ihrer .Rettung 1 (owxYjp (oc) 
in die Seelen gelegt hat; ebd. 25, 7: soldati¬ 
sches .Heil der Seele 1 ist nach Pythagoras 
.Rettung 1 derselben; ebd. 154, 6ff: der plato¬ 
nische Sokrates als .Erlöser 1 im Kreis der 
.Erlösten 1 . . . to yap xsXei.wTt.xov nxpat toi«; 
TeXstougevOK; xod tö awaxt.xbv vroepot nw^o- 
[xsvon; x<x fisytaxa buvaxai Sioxi 7xavxL 
7tpö? xo <jw£ov scrxi 7) ävaxa aiq; ebd. 247, lff: 
Sokrates als Verkünder einer Soteriologie der 
analogia entis). Es versteht sich nach obiger 
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Beobachtung nur zu gut, warum im Bereich 
dieser Aussagen u. damit überhaupt jener 
Irrationalität bei Proklos, welche die mysti¬ 
sche Einung intendiert, als eine für das See¬ 
lenheil zentrale Frage die Anthropologie er¬ 
achtet wird (in Alcib. 250, 1/252, 2: ti? 6 
«vOpcoTto?;). Gerade weil bei Neupla- 
tonikern wie Porphyrios u. Proklos noch die 
Traditionen platonischer Heilsontologie le¬ 
bendig sind bzw. als Sehulüberlieferung ver¬ 
pflichten, kommt der an ihnen gewonnenen 
Beobachtung des Einbruches einer religiösen 
E.terminologie dort, wo die Frage religi¬ 
öser Existenzdeutung durch das Individu¬ 
um aufbricht, ein besonderer Aussagewert 
zu. 

V. Zusammenfassung. Die gricch. Frömmig¬ 
keit beweist trotz vielfacher Zersetzungs¬ 
erscheinungen in der Prävalenz der Heils- 
begrifflichkeit eine bemerkenswerte Konstanz 
ihrer Welthaftigkeit. Ungeachtet der tief¬ 
greifenden Strukturwandlungen durch helle¬ 
nistische u. vor allem orientalische Mysterien¬ 
frömmigkeit u. der durch sie intensivierten 
E.Vorstellungen erweist sich diese religiöse 
Welt gegenüber den spätjüdischen Heils- u. 
E.erwartungen als etwas Geschlossenes. Ihre 
Theologie kennt keine Heilsgeschichte, ge¬ 
schweige denn ein Heilskonzept eschatologi- 
scher Geschichtlichkeit (die einzige Ausnahme 
der Mithrasreligion wird zunächst zurück- 
gestellt). Der heilenist. Herrscherkult als 
Ersatz für die alte Polis-Salutologie konnte 
dies noch weniger vermitteln. Wie im Be¬ 
reich der Religionsgeschichte der religiöse 
Individualismus die Einbruchstelle des spät¬ 
antiken Schicksalsglaubens gewesen ist, so 
erweist sich innerhalb der Geistesgeschichte 
vor allem des Platonismus die anthropologi¬ 
sche Seinsdeutung als Ansatzpunkt eines Welt¬ 
pessimismus, den auch die Logosrationalität 
nicht zu überwinden vermag. Dabei bleibt 
sich letztlich griech. Frömmigkeit treu, wenn 
sie ihre Zuflucht bei der sympathetisch¬ 
dinglichen Magie u. Theurgie sucht. Selbst in 
diesem Spätstadium mit seinem vielbesehwo- 
renen E.sehnen trennt ein tiefer Graben heid¬ 
nische Spätantike u. Christentum. Schon von 
dort aus erscheint es fraglich, generell im 
Sinne eines religiösen Synkretismus von einem 
Einfluß spätantik-hellenistischer E.vorstel- 
lungen auf das Christentum zu sprechen. Es 
erscheint sachgemäßer zu fragen, ob gewisse 
Berührungspunkte nicht darauf zurückzu¬ 
führen sind, daß hier wie dort ein religiöser 
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Individualismus zu verwandten Ausdrücken 
seiner E.frömmigkeit geführt wird. 

D. Christliche Spätantike. I. Anfänge. Das 
Urchristentum (bis Mitte 2. Jh.) lebt in der 
Spannung zwischen eschatologisch-apokalyp- 
tischer Rettungserwartung u. einem an 
einem heilsgcschiehtlichen Datum der Ver¬ 
gangenheit (Heilswerk Christi) orientierten 

E. glauben. Den einen Pol seiner Frömmigkeit 
bestimmte das theokratische Konzept spät¬ 
jüdischer Apokalyptik; auf den andern hin¬ 
gegen, das neue Dogma, wirkten komplexe 
Vorstellungen ein, teils spät jüdischer Her¬ 
kunft (Sühnekomplex, Stellvertretungsge¬ 
danke usw.), teils hellenistischer; diese Vor¬ 
stellungen haben jedoch an dem kollektiven 
E.konzept nichts geändert. Selbst Übernahme 
gnostischer Elemente wurde dieser geschlos¬ 
senen Sotcriologie nicht gefährlich. Nicht zu¬ 
fällig wurde sie durch die Krisis der Parusie- 
erwartung (vgl. S. G. F. Brandon, Eff.), die 
in erster Linie das spätjüdische Konzept traf, 
in Mitleidenschaft gezogen. Radikale Absage 
an die futurische Eschatologie (Joh.) über¬ 
wand diese Krisis ebensowenig wie die epi¬ 
sodenhafte Wiederbelebung theokratisch- 
messianischer E.erwartung in Verfolgungs¬ 
zeiten (Apc.; vgl. L. Cerfaux, Le conflit entre 
Dieu et le Souverain divinise dans l’Apo- 
calypse de Jean: Sacral Kingship = Numen 
Suppl. 4 [1958] 459/70). Dies gelang erst 
der Neuorientierung an spätjüdisch-heils¬ 
geschichtlichem Erwählungsdenken u. seiner 
Soteriologie (lukaniseh.es Geschichtswerk). 

a. Vorpaulinisch.es. Vorpaulinische Tradi¬ 
tionsstücke verstehen die eschatologisehe 
.Rettung“ als .Entrückung“ (1 Thess. 4, 15/17; 
der Kontext 1 Thess. 5, 8 ff spricht von 
awnqpix, dessen eschatologischen Gehalt die 
Bekenntnisformel Rom. 10, 9ff = Joel 3, 5 
beweist); das .Herrenmahl“ ist für diese Vor¬ 
stellung Vor wegnahme endzeitlichen Heils mit 
seiner Mahlgemeinschaft (1 Cor. 16, 22; vgl. 
Apc. 22, 20). Das E.werk Christi wird mit der 
sog. Blutformel als .Loskauf“ u. .Sühneopfer“ 
gedeutet (Rom. 3, 24ff; vgl. L. Morris 
33/43; zur Blutformel vgl. Rom. 5, 9 u. ö. 
u. vor allem Abendmahlstext 1 Cor. 11, 23ff), 
oder es wird als Sühneleiden des Märtyrers 
nach Deuterojesaja interpretiert (Rom. 4, 
24f; 1 Cor. 15, 3f). Hellenistische Vorstellun¬ 
gen hingegen herrschen bes. im kultisch- 
liturgischen Bereich. Christus wird als prä- 
existenter, im Kult präsenter Kyrios gefeiert 
(Phil. 2, 6/11; dazu G. Bornkamm, Ges. 
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1 Cor. 12, 3). Die Taufe ist mysterienhaft als 
Mitsterben u. Mitauferstehen verstanden 
(Rom. ü, 3f; dazu R. Schnaekenburg, Heils¬ 
gosch.). 

b. Paulus. Paulus vertieft durch den anthro¬ 
pologischen Ansatz seiner Theologie das 
urchristliche E.konzept (vgl. P. Vielhauer: 
RGG 2 3 , 582: ,Christus wurde, was wir sind, 
damit wir würden, was er ist 1 ). Seine spe¬ 
zielle E.lehre kommt in den Schilderungen 
der geschichtlichen E.tat Christi, die an das 
urchristl. Kerygma gebunden sind, nicht zum 
Ausdruck. Dies gilt von der Schilderung der 
Tat Christi als Sühnetod (Rom. 5, 6/8; 8, 32; 
14, 15; 2 Cor. 5, 14f; Gal. 1, 4, weithin durch 
die Hyper-Formel des Abendmahlstextes 
gekennzeichnet; vgl. K. Romaniuk, L’orig. 
55/76); es gilt von der Darstellung der Tat 
Christi als stellvertretendes Opfer (Rom. 3, 
25f; 2 Cor. 5, 21; Gal. 3, 13; vgl. E. Lohse, 
Märt. 149/54); es gilt von ihrer Charakteri¬ 
sierung als ,Versöhnung 1 (2 Cor. 5, 19; vgl. 
J. Dupont, Syn Chr.); es gilt auch von ihrer 
Bezeichnung als ,Loskauf 1 (Gal. 3, 13; 4, 5; 
vgl. W. Eiert: ThLZ 72 [1947] 265/70). Die 
paulinische E.lehre ist als christologische 
Soteriologie zu charakterisieren, in der ge¬ 
wisse gnostizierende Elemente zum Tragen 
kommen (Zwei-Äonenlehre mit Adam-Chri- 
stus-Spekulationen: 1 Cor. 15, 22ff. 40£f; 
Schilderung menschlicher Ohnmacht u. To- 
desverfallenheit Rom. 5, 12ff; 7, 7ff anthro¬ 
pologisch vertieft). Dementsprechend ist E. 
für Paulus ,Befreiung 1 von den Mächten des 
alten Äon: seien diese Gesetz u. Tod (Gal. 3, 
10/4, 11) oder Sünde u. Tod (Rom. 8, 1/23; 

E. als omokbxpoiou; toö <7wp.aTO<;), bzw. sie ist 
für ihn ,Neuschöpfung 1 des Menschen (2 Cor. 
5, 17, vgl. Gal. 6, 15) u. der Kreatur (Rom. 
8, 19/22; vgl. A. M. Dubarle: RevScPhil- 
Thöol 38 [1954] 445/65; W. D. Stacey: The 
Expositor Times 69 [1958] 178/81). E. tritt 
gnoseologisch als ,Erkenntnis 1 in Verbindung 
mit der Eikonchristologie (2 Cor. 4, 3/6; vgl. 

F. W. Eltester, Eikon im NT [1958] 130ff). 
In bemerkenswerter Weise hingegen treten 
im Rahmen dieser soteriologischen Christolo¬ 
gie E.aussagen futurischer Eschatologie zu¬ 
rück (E. als Teilhabe an der Christusexistenz: 

2 Cor. 8, 9 [,Reichtum 1 als Begriff der Prä¬ 
existenz vgl. Phil. 2, 7]; auch die paulinische 
Formel sv Xpiaxw, vgl. F. Neugebauer: New 
Test. Stud. 4 [1957] 124/38; ZNW 49 [1958] 
285/8). Umgekehrt verhindert die Schilderung 
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christlicher Heilsgegenwart mit Begriffen 
eschatologischer Rettungstheologie eine hel- 
lenist. Christusmystik bei Paulus. Vorstel¬ 
lungen der .Rechtsprechung' vor Gottes Rich¬ 
terstuhl (1 Cor. 3, 14f; 2 Cor. 5, 10; Rom. 5, 
9/11) werden auf die forensische Rechtferti¬ 
gungslehre angewandt (Gal. 3f; Rom. 1/8; 
zu ihren spätjüdischen Elementen W. G. 
Kümmel: ZThK 49 [1952] 154/67; W. Oepke: 
ThLZ 78 [1953] 257/64). Der ,Tag des Heils 1 
(Begriff futurischer Eschatologie Jes. 49, 8 
LXX; vgl. Rom. 13, 11 f) meint die aktuale 
Heilsbotschaft (2 Cor. 6, lff mit Kontext), 
die sich als 8<iv«gi<; ff eou offenbart (Rom. 1, 
16 ff; sicher mit ,HeiT zu übersetzen, univer¬ 
salistischer Aspekt!); daher ruft sie zur Ent¬ 
scheidung im Glaubensgehorsam auf (Gal. 
3, 5; Rom. 10, 14/21: äxcrl) ty)? 7u<tt£g>s). 
Daher die enge Verknüpfung der Recht¬ 
fertigungslehre mit dem Versöhnungsgedan¬ 
ken (2 Cor. 5,14/6, 2; dazu D. E. H. Whiteley: 
JTS NS 8 [1957] 240/55). Das Heü der .Geret¬ 
teten 1 (ol c<i)£6(ievot: 1 Cor. 1, 18; 2 Cor. 2,15) 
ist Präsumption endzeitlichen Heils (Rom. 
8,24: x 7 ) yap eX7u§i eacüffTjfzsv). Dementspre¬ 
chend bewegt sich der paulinische Sprach¬ 
gebrauch von acT/siv, ucoTTjptoc im Rahmen 
der spät jüdischen, von der LXX geprägten 
Terminologie der Rettungstheologie (W. 
Foerster); dazu paßt, daß der Heils begriff der 
Prädestinationstheologie (Rom. 9/11) dem 
spätjüdisehen Erwählungsdenken verhaftet 
ist (dazu E. Dinkler, Prädestination bei Pau¬ 
lus: Festschr. Günter Dehn [1957] 81/102; zur 
religionsgeschichtlichen Einordnung des Pau¬ 
lus ins Spätjudentum U. Wilckens: ZThK 56 
[1959] 273/293). Immerhin gebraucht Paulus 
die christologische Soterprädikation im Sinne 
des cschatologischcn Retters nur einmal (Phil. 
3, 20) u. bevorzugt die Kyriosprädikation 
(J. Hermann, Kyrios u. Pneuma [1961]), 
sichtlich weil sie seinem Verständnis christli¬ 
chen Heils als eschatologischer Existenz u. 
Vorwegnahme endzeitlicher E. mehr ent¬ 
gegenkommt. 

c. Synoptiker. Zu Markus u. Matthaeus vgl. 
W. Marxsen, Der Evangelist Markus, Studien 
zur Redaktionsgeschichte 2 (1959); J. M. Ro¬ 
binson, Das Geschichtsverständnis des Mark.- 
Ev. (1956); G. Bornkamm, Enderwartung u. 
Kirche im Matth.-Ev.: Festschr. Dodd (1956) 
221 f; Überlieferung u. Auslegung im Matth.- 
Ev. (1960) 13/47. Diese beiden Synoptiker 
lassen im Heilswerk Christi die messianische 
Heilszeit erfüllt sein, indem sie Menschen- 
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sohnlogien älterer Tradition (Q-Quelle) dem 
geschichtlichen. Christus in den Mund legen 
(zB. Mc. 8, 38 par.; vgl. H. Conzelmann: 
ZThK 54 [1957] 277/290; H. Tödt, Der Men¬ 
schensohn in der synopt. Überlieferung 
[1959]). Daneben wird an der eschatologi- 
schen E. im Sinne der spät jüdisch-traditionel¬ 
len Apokalyptik festgehalten (Mc. 13, spez. v. 
13 u. 20 = .Rettung* vor dem apokalypti¬ 
schen Zorn Gottes; vgl. Rom. 5, 9; zum 
Ganzen: H. Conzelmann: ZNW 50 [1959] 
210/221; Mt. 24f). Indem aber die eschatolo- 
gische Soteriologie auch auf das Heilswerk 
des geschichtlichen Christus angewandt wird, 
wandelt sich der Bedeutungsgehalt: .Glaube* 
an die eschatologische .Rettung* (zB. 1 Cor. 
1, 21; im Nachtrag Mc. 16, 16 mit der Mis¬ 
sionstaufe verbunden) wird Dictum der Hei¬ 
lungswunder (Mc. 5, 34 par.; 10, 52 par.: 
.Dein Glaube hat dich gerettet*) u. so mit 
.Gesundung* gleichbedeutend (Mc. 5, 23 par.; 

5, 28 par.; 6, 56 par.; bes. typisch Mt. 9, 22); 
der an dem Begriff des esehatologisehen 
.Leben* orientierte Gegensatz: ol aw^opsvoi.- 
oi a7roXXbp.£voi (1 Cor. 1, 18; 2 Cor. 2, 15) im 
Sinne des Gerettetseins bzw. Verlorengehens 
gewinnt im Munde des geschichtlichen Chri¬ 
stus die Bedeutung: .erhalten-verlieren* im 
Sinne der Selbstverantwortlichkeit (Mc. 8, 
34/37 par.; auch schon die Q-Tradition Mt. 
10, 38f; Lc. 14, 27; 17, 33); innerhalb der 
Heilungswunder gewinnt die Formel sogar 
profanen Sentenzcharakter (Mc. 3, 4; Lc. 

6, 9: ,Leben erhalten oder töten bzw. ver¬ 
derben*, vgl. Lc. 14, 3: .heilen oder nicht*). 
Um so beachtlicher ist die Vermeidung der 
Soterprädikation (ähnlich wie Paulus, mit 
dem man den Titel ,Sohn Gottes* der Prä¬ 
existenzchristologie teilt: Mc. 1, 9/11; vgl. 
Gal. 4, 4; Menschensohnprädikation mit dem 
Gedanken des Sühnetodes verbunden: Mc. 
10, 45; Mt. 20, 28; dazu E. Hahn, Christologi- 
sche Hoheitstitel [1963] Reg. s. v.; Mt. 1, 21 u. 
die dortige Deutung des Namens Jesu beweist 
die Tendenz, die Soterprädikation zu ver¬ 
meiden). Erst mit Lukas fallen solche Be¬ 
denken (s. u.). 

d. Postpaulinen. Kol.- u. Eph.-Brief sind 
durch die Abwehr gnostischer, vielleicht von 
jüdischen Adamspekulationen bestimmter u. 
deshalb judaisierender Irrlehre charakteri¬ 
siert (E. Peterson: RevBibl 55 [1948] 199ff = 
Frühkirche, Judentum, Gnosis [1959] 107/28; 
G. Kretschmar: EvTheol 13 [1953] 354/61; 
G. Quispel, Der gnostische Anthropos u. jü¬ 


dische Tradition [1954]). Dabei wird nach 
dem Gesetz der Polemik zT. die gnostische 
Begrifflichkeit aufgenommen; vgl. vor allem 
als Heilsbegriff Pieroma im Gegensatz zum 
Kenoma (J. Gewicss, Die Begriffe 7rXy]poüv 
u. 7rX^p(0(X« im Kol.- u. Eph.-Brief [1951]). 
Die E., die Christus durch ,das Blut seines 
Kreuzes* vollbracht hat, schließt die .Ver¬ 
söhnung des Alls* mit ein (Col. 1, 16/22; vgl. 
E. Käsemann: Festschr. Bultmann [1949] 
133/48 = Exeg. Versuche 1 [1960] 34/51; 
Eph. 2, 14/17; vgl. H. Schlier, Christus u. die 
Kirche im Eph. [1930] 18/26). Neben tradi¬ 
tionelle E.begriffe (zB. arcoXu-i pwen?: Col. 1, 
14; Eph. 1, 7. 14) werden zur Charakteristik 
des Heilswerkes Christi neue, aus der anti- 
gnostischen Gesprächssituation gewonnene 
Vorstellungen verwandt. E. ist .Befreiung* 
aus der .Macht der Finsternis* (Col. 1, 13; 
Eph. 4, 17fF mit missionskerygmatischem 
[vgl. Rom. 1, 21], moralischem Unterton); 
sie ist Entmachtung der Weltdämonen (Col. 
2, 14f) oder .Mysterion* von der nur den 
Heiligen u. .Gliedern* vorbehaltenen Teilhabe 
an dem göttlichen Pieroma ihres .Hauptes* 
(Col. 1, 25ff; Eph. 3, 4ff). Dem sakramental- 
mysterienhaften Verständnis der Taufe (Col. 

2, 9ff; Eph. 5, 14), an das ethische Paränese 
anknüpfen kann (Col. 3, 1 ff; Eph. 5, 15ff), 
entspricht die Vorstellung von dem .Wachs¬ 
tum* des Corpus mysticum Christi jenseits 
jeden Imperativs (Col. 2, 19; Eph. 4, 12ff). 
Besonders im Eph.-Brief wird dieses Christus¬ 
mysterium der Kirche hervorgehoben (zu 
dem gnostischen Grundgehalt Schlier aO.; zur 
Modifizierung in seinem Eph.-Kommentar 
[1958] vgl. Käsemann: ThLZ 86 [1961] 1/8; 
ferner F. Mussner, Christus, Das All u. die 
Kirche [1955]). Danach ist Christus .Erhal¬ 
ter* seines .Leibes* (Eph. 5, 23), die Kirche 
aber das allerfüllende Pieroma mit kosmi¬ 
schen Dimensionen u. zeitloser Heilsfunktion 
(Eph. 1, 20/23), Manifestation des neuen 
Kosmos (Eph. 2, 1 ff), so daß Soteriologie u. 
Ekklesiologie zusammenfallen. Immerhin 
wird auch die Innergeschichtlichkeit der 
Kirche u. ihrer Ämter gesehen (Eph. 2, 20ff; 

3, 4/13; 4, 8ff). Ihr .Evangelium von unserer 
Rettung* (Eph. 1, 13) bleibt ein apostoli¬ 
sches .Evangelium*, das von eschatologischer 
.Hoffnung* zu sprechen weiß (Col. 1, 23; 
vgl. G. Bornkamm: Festschr. Klostermann 
[1961] 56/64), so daß der allgemeine Rah¬ 
men urchristlicher Soteriologie gewahrt 
bleibt. 
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e. Hebräerbrief. Hebr. deutet mit Hilfe jü- 
disch-gnostischer Hobepriesterspekulationen 
(E. Käsemann, Das wandernde Gottesvolk 2 
[1957] 124ff) die E. als Kultmysterium, wobei 
Leiden u. Tod des Christus als ,Weihen“ ver¬ 
standen sind, die in dem Mysterium des jen¬ 
seitigen Raumes kulminieren; dort bringt der 
.Hohepriester“ sich selber als Opfer im .Aller- 
heiligsten“ dar (9, lff; 2, 17 als .Sühneopfer“ 
gedacht; 9, 12: odeoviot XiSTpoxm;; als .Bundes¬ 
opfer“: 9, 16ff; 10, 14: Tipompopa). In dieses 
E.mysterium sind die Erlösten hineinge¬ 
nommen (5, 7/10: der zu Gott als dem .Ret¬ 
ter“ aus Todesnot betende u. so .vervoll¬ 
kommnte Mensch Jesus“ wurde als erhöhter 
Hohepriester für die Gläubigen zum a’iTto? 
acoxTjpia? aiojvtou; 2, 10: als .Urheber ihres 
Heils“ [dcppn^S ty)S awTTjptac] hat er sie 
.durch Leiden vollkommen gemacht“, selbst 
ein .Vorläufer“; vgl. 6, 20). Trotz des zu¬ 
grundeliegenden Vorstellungskomplexes vom 
himmlischen Urmenschen, dem die zeitlose 
Antithetik von himmlisch-irdisch, vollkom¬ 
men-unvollkommen innerhalb der spirituali- 
stischen Deutung des Opferrituals entspricht, 
wird die 6[i.oi6ry]<; zwischen Erlöser u. Erlö¬ 
sten betont in der geschichtlichen Mensch¬ 
lichkeit Jesu gesehen (2, 11 ff, spez. v. 17; 
4, 15; 5, 7f, dazu M. Rissi: ThZ 11 [1955] 
28ff); nur durch diese menschliche Leistung, 
die mit Erhöhung u. Inthronisation gekrönt 
wurde, kann der äpx*)Y°? xal tsXsi{öt/]<; 
’Iy]<tou? den Gläubigen zum .Vorbild“ werden 
(12, lff). Ungnostisch ist ferner die Betonung 
geschichtlicher Kontingenz der E.tat Christi 
(Ärac* bzw. hpdxoct ,: 7,27; 9,7.12.26; 10,10ff). 
Da3 geschichtliche perfectum (1, 3/14: Chri¬ 
stus ,hat die Reinigung der Sünden gewirkt“ 
u. ist zum Kosmokrator geworden) begründet 
die Gegenwärtigkeit christlichen Heils. Durch 
die Taufe vermittelt, ist sein Verlust unheil¬ 
bar u. wird als erneute Kreuzigung Christi ge¬ 
deutet (6, 4ff). Die mit dem Hinweis auf die 
Geschichte des ,wandernden Gottes Volkes“ 
argumentierende Mahnung, die awr»)plav 
xXyjpovopsTv (1, 14) bzw. nicht aomjpla? 
oc[xsXsiv (2, 3), basiert gleichfalls auf dem 
Gedanken geschichtlicher Kontingenz. So 
verpflichtet der Besitz des Taufheils zur 
teXslott]^ (6, 1; vgl. 11, lff die .Wolke der 
Zeugen“ des AT mit Abschluß 11, 40). Die 
Orientierung an der geschichtlich-einmaligen 
Hcilstat Jesu am ,Ende der Äonen“ (1, 2; 
9, 26) wie auch die Ausrichtung auf die escha- 
tologische .Rettung“ als zweites Datum heils¬ 


geschichtlicher Kontingenz (9, 2S; vgl. 12, 26f) 
machen das .Orthodoxe“ des Hebr. aus. 
f. Corpus Johanneum. Dieses Charakteristi¬ 
kum eignet nicht der johanneischen E.lehro, 
soweit sie in den sog. Offenbarungsreden des 
Johannesevangelium am geschlossensten ent¬ 
gegentritt (R. Bultmann, Kommentar mit 
Ergänzungsheft [1957]; H. Becker, Die Re¬ 
den des Johannesevangeliums u. der Stil der 
gnostischen Offenbarungsrede [1956]). Diese 
eliminieren die futurisch-eschatologische Ret¬ 
tungstheologie u. verabsolutieren die zeitlose 
Gegenwärtigkeit des Heils. Nach seiner In¬ 
karnation (1, 14; urspr. Bestandteil des 
Logoshymnus nach R. Schnackenburg: BiblZ 
1 [1957] 69/109) u. Erhöhung (1, 18: zu et¬ 
waigem Einfluß von Vorstellungen der Jahwe- 
theophanie Ex. 33f vgl. M. E. Boismard, Le 
prologue de St. Jean [1953]; 3, 13f u. ö.) wirkt 
der Christus unmittelbar in seinem Wort als 
.Offenbarer“ (johanneische Ego eimi-Worte 
vgl. Ed. Schweizer, Ego eimi . . . Die reli- 
gionsgesch. Herkunft u. theologische Bedeu¬ 
tung der johanneischen Bildreden [1939]; 
K. Kundsin: Charisteria Job. Köpp [1954] 
95/107; H. Zimmermann: BiblZ 4 [1960] 
54/69; 266/76). In diesem Offenbarungsver¬ 
ständnis wurzelt auch der johanneische ,Ent- 
seheidungsdualismus“ (R. Bultmann, Theol. 
des NT § 42 ff) mit seinem gnostisch-seins- 
haften Gegensatz von Licht, Leben, Wahr¬ 
heit u. Finsternis, Tod, Lüge als Ausdruck 
eines Seins ,von oben“ bzw. ,von unten“. 
Seiner soteriologischen Gnosis (6, 69; 8, 32; 
17, 3. 8) u. indikativen Beschreibung christ¬ 
licher Glaubensexistenz, die gelegentlich den 
Gedanken der Gotteszeugung aus dem gött¬ 
lichen Sperma aufgreifen kann (1 Joh. 3, 8ff; 
vgl. Joh. 3, 6ff), fehlt aber die kosmologische 
Begründung hellenistischer Gnosis. Dies so¬ 
wie der Prädestinationsgedanke, der nicht 
eine ausgesprochen voluntaristische Gebots¬ 
ethik ausschließt (joh. Abschiedsreden), rückt 
die johanneische E.konzeption in die Nähe 
der Texte von Qumran (F. M. Braun: Rev- 
Bibl 62 [1955] 5/44; R. E. Brown, The 
Scrolls and the NT [1957] 183/207; K. G. 
Kuhn: Festschr. O. Cullmann [1962] 111/22). 
Mit ihnen teilt die johanneische Theologie 
der Offenbarungsreden ferner das Bestreben, 
der Problematik futurischer Parusieerwar- 
tung durch Aktualisierung des eschatologi- 
schen Aspektes zu begegnen: der Unglaube 
bedeutet schon jetzt endzeitliches Gericht 
(3, 18. 36; 16, 8 ff u. ö.), wie Glaube als Wech- 
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sei vom Tod zum Leben Befreiung von die¬ 
sem Gericht (5, 24f; 8, 51 u. ö.). Umgekehrt 
unterscheidet von den Qumrantexten der 
johanneische Quietismus, der als Imperativ 
der Heilsverwirklichung nur das ,Bleiben‘ in 
dem Offenbarer bzw. seiner Offenbarungs- 
lehreltennt (joh. Abschiedsreden; 1 Joh. pass.), 
ferner die Spiritualisierung kirchlicher Sa¬ 
kramente (Joh. 3, 5f; 1 Joh. 5, 6fif; Joh. 6, 
48lf) u. vor allem des Kirchenbegriffes, für 
den individualistische Esoterik Ersatzbilder 
prägt (Weinstock-Reben; Hirte-Herde; dazu: 
Ed. Schweizer, Studia evangelica [1959] 
363/381). Die enge Verknüpfung der Soterio- 
logie mit einer Christologie dos sog. .erlösten 
Erlösers“ erinnert stark an die Oden Salomos. 
(R. Bultmann: RGG 3 3 , 847ff). Auf jeden 
Fall wirkt die Soteriologie der johanneischen 
Olfenbarungsreden auf dem Hintergrund des 
urchristl. E.konzepts ,heterodox“; nur spätere 
Überarbeitung hat ihr Eingehen in die Ge- 
samtentwieklung gesichert, die nicht zufällig 
durch Eintragung futurischer Eschatologie 
am augenscheinlichsten wird (Joh. 6, 39f. 
54; 5, 28f; dazu M. E. Boismard: RevBibl 68 
[1961] 507/24; ebenso charakteristisch der 
sakramentale Einschub Joh. 6, 51b/58, vgl. 
im Nachtragskap. 21 die nachösterliche Mahl¬ 
gemeinschaft mit dem Auf erstandenen; dazu 
H. Köster: ZThK 54 [1957] 56/69). Ebenso 
sind heilsuniversalistische Soterprädikation 
(4, 42; 12, 47; vgl. 1 Joh. 4, 14) diesem 
kirchlichen Angleichungsprozeß zuzusehrei- 
ben. Zu seiner theologiegeschichtlichen Ein¬ 
ordnung ist von den joh. Gemeindebriefen 
auszugehen (E. Käsemann: ZThK 48 [1951] 
292/311 = Exeg. Versuche 1 [1960] 168/187), 
zumal 1 Joh. ein gleiches Nebeneinander so- 
teriologischer Inkonzinnitäten aufweist (zB. 
1 Joh. 1, 5/7a im Unterschied zu 1, 7b/2, 2). 
Eine Krise der johanneischen Gemeinschaften 
wird sichtbar (1 Joh. 2, 18ff), ausgelöst durch 
gnostischen Doketismus, wodurch die johan¬ 
neische Tradition einer gnostizierenden, im¬ 
mer noch an das Inkarnationsdogma gebun¬ 
denen Heilslehre (vertreten durch den Pres¬ 
byter) sowohl gegenüber gnostischer Häresie 
wie frühkatholischer Orthodoxie (Diotre- 
phes: 3 Joh.) in die Abwehrfront gedrängt 
wird. Gerade deshalb greift sie verstärkt auf 
urchristliche Bekenntnisformeln der traditio¬ 
nellen Soteriologie zurück (1 Joh. 1, 7bf: 
Blut- u. Sündenvergebungsformel; 2, 2 bzw. 
4, 10: Sühneformel; 1 Joh. 4, 2, vgl. 2 Joh. 7: 
betonte Inkarnationsformel; 1 Joh. 5, 16ff: 


Unterscheidung zwischen Todsünde u. läß¬ 
licher Sünde trotz 5, 18 ff). Ungeachtet man¬ 
cher im einzelnen noch ungelöster Probleme, 
die mit der Metamorphose johanneischer 
Offenbarungssoteriologie verbunden sind, 
kann die Adaptierung durch die großkirch¬ 
liche Überlieferung nur als Prozeß der An- 
gleiehung an die sog. frühkatholische Ortho¬ 
doxie verstanden werden. 

II. Urchristlicher Frühkatholizismus, a. Ka¬ 
tholische Briefe. Die andern katholischen u. 
vor allem die Pastoralbriefe geben in die E.- 
vorstellungen des Frühkatholizismus Ein¬ 
blick. Auf das Heilswerk Christi wird die kul- 
tiseh-spiritualisicrte E.terminologie ange¬ 
wandt (Apolytrosisvorstellung: 1 Petr. 1, 
18ff; Tit. 2, 14; 1 Tim. 2, 6: vgl. W. C. van 
Unnik, De verlossing 1 Petr. 1, 18. 19 [1942]; 
,Blutgeld“ nach Jes. 52, 3: Apc. 5, 9; Blut¬ 
formel als Mittel steter Sündenreinigung: 
1 Petr. 1, 2; Apc. 7, 14; 19, 13; Loskauf: 
Apc. 14, 4). Das geschichtlich Einmalige der 
E.tat wird betont (Bekenntnisformel aus 
1 Petr. 1, 20; 3, 18 ff rekonstruiert durch 
R. Bultmann: Conject. Neotest. 11 [1947] 
1/14), speziell durch Nennung des Pontius 
Pilatus in dem Ordinationsformular 1 Tim. 6, 
lOff (dazu E. Käsemann: Festschr. R. Bult¬ 
mann [1954] 261/8 = Exeg. Versuche 1 [1960] 
101/8). Im Hinblick auf solche heilsgeschicht¬ 
liche Kontingenz weitet sich der Heils¬ 
bereich der E.tat Christi auf die vorchristl. 
Menschheit (Hadesfahrtvorstellung: 1 Petr. 
3, 18ff, dazu: J. Kroll, Gott u. Hölle [1932]; 
J. Jeremias: ZNW 42 [1949] 194/201; H. Rie¬ 
senfeld, Aux sources de la tradition chre- 
tienne: Melanges Goguel [1950] 207/17). Nur 
in der Liturgie lebt der Hymnus, der Christi 
Deszendenz u. Erhöhung nach dem Schema 
des .erlösten Erlösers“ besingt, fort (1 Tim. 
3, 16; zu Sixatoüoffou vgl. Od. Sah 31, 5), 
jedoch innerhalb einer ihres heilsgeschicht¬ 
lichen Erbes (1 Petr. 2, 3 ff) u. ihrer heils¬ 
geschichtlichen Sendung als ,Säule u. Funda¬ 
ment der Wahrheit“ (1 Tim. 3, 14f) bewußten 
Kirche, für die ihr Heilsuniversalismus cha¬ 
rakteristisch ist (1 Tim. 2, 4, locus classicus). 
Vor allem hält sie die eschatologische Zu¬ 
kunftserwartung fest, wobei zT. die Ver¬ 
folgungssituation das spätjüdisch-apokalyp¬ 
tischen Bildmaterial neubelebt (Apc.; 1 Petr., 
dazu vgl. E. G. Selwyn: Festschr. Dodd 
[1956] 394/401; W. Nauck: ZNW 46 [1955] 
68/80); andererseits finden z. T. negative 
Verfallserscheinungen der Kirche u. ihrer 
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Häresie in dem eschatologischen Aspekt ihre 
theologische Begründung (2 Tim. 3, lff; 1 
Petr. 4, 15ff; 2 Petr. 2, lff; 3, 2f). Der zwei¬ 
felnden Kritik wird der Glaube an die zweite 
,Parusie‘ des wiederkommenden Christus 
unter Rückgriff auf die kosmologische Theo¬ 
rie von dem Wechsel der Weltvernichtung 
durch Wasser u. Feuer entgegengehalten 
(2 Petr. 3, 4ff; dazu E. Käsemann: ZThK 49 
[1952] 272/96 = Ex. Versuche 1 [1960] 
135/57). Denn das frühkatholische Konzept 
der Paränese mit ihrer eindringlichen Ver¬ 
mahnung christlicher Verantwortlichkeit zur 
Heilsverwirklichung durch gute Werke hängt 
aufs engste mit dem Hinweis auf das Jüngste 
Gericht zusammen (1 Petr. 4, 5; 1 Tim. 4, 8; 
2 Tim. 2, 11 f; 4, 1. 8); dabei fließt in solche 
Paränese vermehrt spätjüd.-synagogale Tra¬ 
dition u. Werkfrömmigkeit ein (zu 1 Petr. vgl. 
Ed. Lohse: ZNW 45 [1954] 68/89; W. C. van 
Unnik: New Test. Stud. 1/2 [1954/5] 92/110; 
zu Jac.: Ed. Lohse: ZNW 48 [1957] 1/22). 
Diesem Rekurs auf spätjüdisehes Gedanken¬ 
gut entspricht es, wenn innerhalb der Quellen 
eines frühkatholischen Urchristentums ver¬ 
mehrt soteriologische Wortbildungen mit 
acüT7)p(oc im Sinne einer an der LXX 
orientierten Rettungstheologie auftreten (ty¬ 
pisch das LXX-Zitat 1 Petr. 4, 18; vgl. 
ferner 1 Petr. 1, 9: Ziel des Glaubens ist die 
.Rettung [ao)TY]p[a] der Seelen“ in Verbindung 
mit der .Rettungstheologie“ der Taufe 1 Petr. 
3, 20f; vgl. Tit. 3, 5). Diese Folgerung wird 
durch die Beobachtung erhärtet, daß die 
Soterprädikation überwiegend alttestament- 
lich mit dem Gottesbegriff verbunden ist 
(1 Tim. 1, 1; 2, 3; 4. 10; Tit. 1, 3; 2, 10; 3, 4; 
vgl. 2 Tim. 1, 9; Jud. 25), während die chri- 
stologische Anwendung zurücktritt (2 Tim. 
1, 9f; Tit. 1, 3f; 2, 13; 3, 4ff; erst der späte 
2 Petr, bringt stereotyp ow-rijp ’lvjaoüp Xp. 
vgl. 2 Petr. 1, 11; 1, 1; 2, 20; 3, 2. 18; dazu 
H. Conzelmann: HdbNT 13 [1955] 74/77). 
Im Unterschied zur Kyriosprädikation ist 
der Sotertitel dem Urchristentum nicht aus 
einem religionsgeschichtlichen Adaptionspro¬ 
zeß zugewachsen, sondern erwächst primär 
aus dem ekklesiologischen Selbstverständnis, 
das in dem Heilsuniversalismus seines Ret- 
tungskerygma sich am AT orientiert (vgl. 
neben 1 Tim. 2, 4 noch 1 Tim. 1, 15; 4, 16; 
2 Tim. 1, lOf; Tit. 2, 11). 
b. Lukas. Das lukanische Geschichtswerk 
gibt dem geschilderten Sachverhalt eindrucks¬ 
vollen Ausdruck. Weniger allerdings in der 


vielzitierten Partie Lc. 2, 10 f, die nach dem 
formgeschichtlichen Formular hellenistischer 
Kaiserproklamation die Christus- u. Kyrios¬ 
prädikation urchristl. Tradition mit dem 
Sotertitel verbindet (P. Wendland: ZNW 5 
[1904] 335ff; H. Lietzmann, Weltheiland 
[1909] 56ff; W. Otto: Hermes 45 [1910] 
448 ff; Ed. Norden, Die Geburt des Kindes 
[1924] 156; W. Staerk, Soter 2 363. 368/71; 
M. Dibelius, Botschaft u. Gesch. 1 [1953] 
57/77); dieser Text ist vielmehr primär litera¬ 
rische Diktion u. dient einer apologetischen 
Zielsetzung (vgl. Lc. 2, 3 mit Act. 26, 26b). 
Für den Theologen Lukas ist hingegen die 
aus der LXX-Lelctüre gewonnene u. deshalb 
auch auf Gott bezogene Soterprädikation 
charakteristisch (Lc. 1, 47 nach Hab. 3, 18; 
vgl. auch den aus Jes. 40, 5 gewonnenen 
Begriff acc'nfjpiov 9eou Lc. 2, 30f; 3, 6); 
diese Prädikation kann die lukanische Er¬ 
höhungschristologie auch auf Christus be¬ 
ziehen (Act. 5, 31: der xxt, car/p gibt 

als Erhöhter dem Volk Israel .Buße u. Ver¬ 
gebung“; Act. 13, 23: der von dem Täufer 
angekündigte ,Retter Israels“, 6 ’lcrpayjX 
oro)T7)p ’lTjaoü*;; vgl. Jes. 45, 15 LXX, im 
Rahmen einer Synagogenpredigt, die 13, 26 
den .Söhnen des Abrahamsgeschleehtes“ u. 
Gottesfürchtigen den Xoyoc; Tvic cjwnjpLap 
als Vätererbe zuspricht). Moses hingegen 
wird als .Befreier“ charakterisiert (Act. 7, 35: 
apX<ov xai XuTpwrrj^ im NT; vgl. Ps. 18, 15 
LXX; 78, 35 LXX); überhaupt wird der 
Xuvpov-Begriff nur auf die fromme E.erwar- 
tung der Juden angewandt (Lc. 1, 68; 2, 38; 
24, 21 mit Jes. 41, 14; 43, 14; 44, 22f; 62, 12 
u. ö.; das sclbstprädikative Herrenlogion 
Me. 10, 45 par. bringt Lc. nicht). Dabei ge¬ 
winnt in dem Gesamtwerk der aus der LXX 
gewonnene theologische Sachbegriff des .Got¬ 
tesheils“ eine zentrale Bedeutung (Ps. 66, 3; 
97, 3 LXX; Jes. 40, 5; 51, 5f u. ö.); er ver¬ 
dient in seiner Orientierung an dem Heils¬ 
universalismus der Propheten u. damit an 
der spätjüdischen Rettungstheologie nicht 
nur theologie-, sondern auch religionsge¬ 
schichtliche Aufmerksamkeit (J. Gewiess, 
Die Urapostolische Heilsverkündigung nach 
der Apostelgeschichte [1939]). Vorbereitet 
wird er durch zwei von jüdisch-eschatologi- 
scher E.erwartung erfüllte Psalmen bzw. 
Hymnen (Lc. 1, 46/55 sog. Magnifikat, cha¬ 
rakterisiert durch die Orientierung an der 
Heilsgeschichte des .Gottesknechtes“ Israel; 
Lc. 1, 67/79 Zachariaspsalm mit den Begriffen 
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der atl. Rettungstheologie; vgl. spez. 1, 69 
,Horn des Heils“, 1, 71: ,Rettung aus unsem 
Feinden“). Das ,Heilskerygma‘ des lukani- 
sehen Geschichtswerkes findet darauf in der 
Engelsbotschaft Lc. 2, 11/14, die mit ihrem 
Heilsbegriff (2, 14: sip^vv) = sälöm) atl. 
Kolorit zeigt, den eindrucksvollen Auftakt 
einer Himmel u. Erde umspannenden Heils¬ 
manifestation. Der Symeonpsalm Lc. 2,29/32, 
der das ,Gottesheil“ (2, 30 gen. poss.) .allen 
Völkern“ als .Licht zur Offenbarung für die 
Völker“ christologiseh bestimmt u. so die 
interpretatio christiana der atl. Rettungs¬ 
theologie noch deutlicher macht, leitet auf 
das Heilswerk des geschichtlichen Christus 
über. Schon das prophetische Kerygma des 
Täufers (Lc. 3, 4/6 mit typischer Erweite¬ 
rung des Jesajazitates gegenüber Mc.) stellt 
es unter das Stichwort: to aamjptov toü fieou 
(3, 6), während die Synagoge beim ersten 
Auftreten Jesu Heilsbotschaft verwirft (Lc. 
4, 16/30, charakteristische Umwandlung der 
synopt. Perikope von der Verwerfung in 
Nazareth; vgl. ferner das lukanisehe, das 
Heil der Nichtjuden hervorhebende Sonder¬ 
gut Lc. 17, 11/19; 18, 9/14). Noch vor seiner 
Himmelfahrt sorgt der Auferstandene durch 
Beauftragung der Apostel für die innerwelt¬ 
liche Kontinuität des Heilskerygmas von der 
.Vergebung der Sünden“ für alle Völker 
(Lc. 24, 47; vgl. Act 1, 8); die Geistbegabung 
der Apostel wird aber gleichzeitig zur Prokla¬ 
mation des apostolischen Missionskerygmas, 
das jedem, ,der den Namen des Kvrios an- 
rufen wird“, die Rettung verheißt (Act 2, 1 ff, 
spez. v. 21). 

c. Rettungsheil u. Kirche. Zunächst ist Petrus 
der Repräsentant dieses apostolischen Heils¬ 
kerygmas (zu seiner ,Rettungs-‘ bzw. Heils¬ 
thematik vgl. spez. Act. 2, 38/40; 2,47; 3, 19; 
4, 9/12, wo nach synopt. Vorbild das Wunder 
an dem .Geheilten“ [aeenperrou v. 9] mit der 
.Rettung“ [crcoTvjpta] desselben zusammen¬ 
fällt; 10, 34/43: ,Heil“ als eipvjvY) = sälöm; 
Bekehrung des Cornelius als .Gerettetwerden“ 
[cno$yjvou] vgl. 11, 14; ferner 15, 11; zum 
Ganzen U. Wilckens, Die Missionsreden der 
Apg. [1961]). Hernach wird Paulus zur Leit¬ 
figur u. zum kcrygmatischen Heilsträger des 
weltweiten Evangeliums (Act. 13, 47: slvod 
ne si; awTrjpiav Ico? ea^dtTou -nj? y*)S unter 
Rückgriff auf Jes. 49, 6, was Lc. 2, 32 auf 
Christus bezog). Auch die paulinische Predigt 
vor den .Söhnen des Abrahamgeschlechtes“ 
hält an dem Leitmotiv des .Wortes von dem 


Rettungsheil“ fest (Act. 13, 15/41, Muster 
einer Synagogenpredigt spez. v. 26ff, die 
ähnlich wie die Synagogenpredigt von Naza¬ 
reth mit der Hinwendung zu den Heiden 
endet; vgl. 13, 44/50; 0. Glombitza: New 
Test. Stud. 5 [1959] 306ff). Hingegen führt 
das lukanisehe Glanzstück einer Heiden¬ 
predigt (Areopagrede) zunächst im Stil jü- 
disch-hellenist. Protreptik das kosmische 
Weltheil auf den einen, sich in der Natur 
offenbarenden Gott zurück (Act. 17, 22/29; 
B. Gärtner, The Areopagus Speech and Natu¬ 
ral Revelation [1955]; W. Ehester: Ntl. 
Studien f. R. Bultmann 2 [1958] 202/227); erst 
zum Schluß wird durch Hinweis auf das 
eschatologische Gericht versteckt an das in 
Buße u. Taufe zu erlangende Rettungsheil 
erinnert (17, 30f). Indem auch bei Paulus 
Glaube an die .Rettung“ u. an die .Heilung“ 
korrespondieren (Act. 14, 9f; 16, 30f), rundet 
sich das Bild göttlicher Heilsmanifestation 
in der apostolischen Kirche als gradliniger 
Fortsetzung geschichtlichen Heilswirkens des 
Christus ab. Der Hinweis auf das ,Gottesheil“ 
(to ocdiryjpiov toü 9-soü), dem die Heiden 
.Gehör“ u. Gehorsam schenken, bildet sinnge¬ 
mäß den Abschluß des lukanischen Geschichts¬ 
werkes (Act. 28, 28ff). Man mag seiner Kon¬ 
zeption manche Gravamina anlasten, sei es 
theologischer Art (E. Käsemann: ZThK 54 
[1957] lff; U. Wilckens, Missionsreden [1961] 
216) oder historischer Kritik (zB. die Kritik 
an dem lukanischen Paulusbild bei E. Haen- 
chen, Apostelgesch. 12 [1959]; dazu W. Ehe¬ 
ster: Eranion H. Hommel [1961] 1/17); in 
der Entwicklung des Urchristentums bedeu¬ 
tet das lukanisehe Geschichtswerk einen 
Markstein. Einmal theologiegeschichtlich; 
theologisch wird das Problem der Parusie- 
verzögerung (E. Grässer, Das Problem der P. 
in den synopt. Evv. u. in der Apg. 2 [I960]) 
mit einem geschichtstheologischen Entwurf 
bewältigt, der die Kirche in den Plan gött¬ 
licher Heilsgeschichte einbezieht (H. Conzel- 
mann, Die Mitte der Zeit 3 [I960]) u. der auf 
dem urchristl. Weissagungsbeweis fußt (Ed. 
Lohse: EvTheol 14 [1954] 256/75; P. Schu¬ 
bert: Ntl. Studien f. R. Bultmann 2 [1958] 
165/86). Dadurch hat Lukas der urchristl. 
Soteriologie die Spannung zwischen Heils - 
gewißheit u. E.erwartung erhalten. Gelegent¬ 
liche Warnung vor dem Ruf ,Die Zeit ist 
nahe“ (Lc. 21, 8) geschieht in der Absicht: 
innerhalb der Heilskirche sind die Christen, 
nicht zuletzt durch die Taufe, schon jetzt die 
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.Geretteten“ (Act. 2, 21. 40f. 47 u. ö.) u. sind 
es wiederum nicht, weil erst das Eschaton 
die endgültige .Rettung“ bringen wird (H. J. 
Cadbury: Festschrift Dodd [1956] 300/21). 
Ebenso begrenzt die Wiederkunft des Herrn 
die Heilszeit der Kirche (Act. 1, 11), die je¬ 
doch bis dahin in die Weite des geschichtli¬ 
chen Raumes gewiesen wird (Act. 1,8; 28, 28). 
Religionsgeschichtlich gesehen ist dieses Heils¬ 
konzept eines urchristlichen Frühkatholizis¬ 
mus mit Hilfe des prophetischen Heils¬ 
universalismus u. damit der spätjüdisehen 
Rettungstheologie gewonnen worden. Als 
Erbe Israels u. neues,Bundesvolk“ übernimmt 
das Urchristentum die kollektive Soteriologie 
des AT bzw. der LXX. Im Hinblick darauf, 
daß der urchristl. Frühkatholizismus für den 
altkatholischen KirchenbegrifF präformativ 
geworden ist, muß solche Beobachtung bes. 
gewertet werden: dank der theologischen 
Struktur ihrer Soteriologie war die früh¬ 
katholische Theologie synkretistischem Den¬ 
ken abhold. 

III. Apostolische Väter, a. 1. Clemensbrief. 
Dies zeigen dann Quellen mit vermehrtem 
heilenist.-synagogalem Einfluß, dem zugleich 
das Auftreten popularphilosophischen Ge¬ 
dankenguts innerhalb der urchristl. E.- bzw. 
Heilsvorstellungen zuzuschreiben ist. Schon 
in seiner soteriologischen Begrifflichkeit steht 
1 Clem. Lukas nahe (59, 2f: ,Ruf aus der 
Finsternis ins Licht' vgl. Act. 26,18; 36, lff: 
,Der Weg, auf dom wir unser Heil fanden' 
nach 35, 12 aus Ps. 49, 23 LXX gewonnen 
vgl. Act. 16, 17; 18, 25f ,Weg des Kyrios' 
vgl. auch Barn. 1, 4f: ,Weg der Gerechtig¬ 
keit'; heilsuniversalistische Deutung der ur¬ 
christl. Blutformel 1 Clem. 7, 4: ,Um unseres 
Heils willen [vgl. 1 Clem. 45, 1] vergossen, 
brachte das Blut Christi der ganzen Welt die 
Gnade der Buße', vgl. Act. 2, 38f; univer¬ 
salistische Lytrosisformel: 1 Clem. 12, 7; vgl. 
die Hyperformeln 21, 6; 49, 6). An Lukas 
erinnert die Sicherung des Heilskerygmas 
durch ,apostolische Tradition' (vgl. mit Act. 
14, 23; 20, 28f: 1 Clem. 42, lff, dazu Ed. 
Lolise: ThZ 9 [1953] 259/75; dies kerygma- 
tische, sozusagen untechnische Verständnis 
dos Traditionsgedankens verbindet beide, 
dazu H. v. Campenhausen, Kirchl. Amt u. 
geistl. Vollmacht [1953] 171 ff). Die Exempli- 
fizierung göttlichen Rettungshandelns an der 
Vätei’geschichte hingegen erinnert mehr an 
Hebr. 11, bekundet jedoch in ihrer moral- 
pädagogischen Zielsetzung den vermehrten 


Einfluß synagogaler, auch die moralphiloso¬ 
phische Protreptik einbeziehender Tugend¬ 
lehre (1 Clem. 7, 5ff: ,Rettung“ durch die 
Büßpredigt Noahs; ,Rettung' der Xiniviten, 
die Gott zur ihre Buße ,versöhnten“; 1 Clem. 
11, lff: .Rettung' Lots .wegen Gastfreund¬ 
schaft u. Frömmigkeit“; 1 Clem. 12, lff: 
.Rettung' Rahabs .wegen Glaubens u. Gast¬ 
freundschaft'; vgl. Hebr. 11, 31; zu den Mo¬ 
tiven moralphilosophisehen Athletentums vgl. 
L. Sanders, L’hellenisme de s. Clement de 
Rome et le Paulinisme [1943] 1/40). Im 
Bereich der sog. Haustafel kann sie der 
Gottesfurcht unmittelbar soteriologische 
Funktion zuschreiben (1 Clem. 21, 6/8; zu 
solcher Verwendung von aci^eiv im Rahmen 
einer Haustafel vgl. 1 Tim. 2, 15). Für die 
Geschichte der soteriologischen Begrifflich¬ 
keit ist die Orientierung des 1 Clem. an den 
atl. Rettungspsalmen beachtenswert (1 Clem. 
16, 15/17 = Ps. 21, 7/9 LXX; 1 Clem. 
18, 2/17 = Ps. 50, 3/19 LXX; 1 Clem. 22, 
1/8 = Ps. 33, 12/18 LXX); beachtenswert ist 
außerdem vor allem als Ausdruck des früh¬ 
katholischen Anspruches, das heilsgeschichtl. 
Erbe des atl. Bundesvolkes angetreten zu 
haben, die Adaptierung prophetischer Er¬ 
wählungstheologie (zB. 1 Clem. 8, 3f = citat. 
ignot.; 1 Clem. 29, 2f = Dtn. 32, 8f citat. 
compos.; 1 Clem. 46, 2 = citat. ignot.). 
Gerade letztere fördert die Kontinuität 
des spät jüdisch-kollektiven E.konzeptes im 
christl. Raum bis hin zum Gedanken der 
satisfaetio vicaria (1 Clem. 53/55 an Moses, 
Judith u. Esther exemplifiziert, wobei auch 
profane Geschichtsbeispiele [1 Clem. 55, 1] 
angeführt werden können; dazu L. Sanders 
aO. 41/56). Vor allem gewinnt von dort der 
Zentralbegriff der Gerechtigkeit' im Sinne 
der Verantwortlichkeit für das kollektive 
Heil der Gemeinschaft seinen Inhalt (vor 
allem 1 dem. 32/34; dazu A. Andren, Rätt- 
färdighet och Frid [I960]; vgl. auch 1 Clem. 
48 mit seiner charakteristischen Exegese von 
Ps. 117, 19f LXX). Nicht zuletzt der Gerech¬ 
tigkeitsbegriff von 1 Clem. u. die ihm anhaf¬ 
tende forensisch-eschatologische Struktur im 
Sinne des jüd. Vergeltungsdenkens ist der 
Grund, warum der Verf. gegenüber Zweifeln 
am Parusiedogma den eschatologischen As¬ 
pekt verteidigt (1 Clem. 23/26, spez. auf die 
Fleischesauferstehung abgemünzt; eschat. 
Skopus aber 1 Clem. 27, 1; ebenso im Hin¬ 
weis auf den deus totus ubique 1 Clem. 27, 
2/7; vgl. 28, 1). Mag auch in 1 Clem. die 
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Gegenwärtigkeit christlichen Heils stärker an 
das ,Heil‘ der Kirche gebunden sein (1 Clem. 
37, 5/38, 1; 46, 7; dazu L. Sanders aO. 85/91), 
so beherrscht seine Soteriologie doch das 
frühkatholische Konzept innerer Spannung 
zwischen Heilsstand der ,durch Jesus Chri¬ 
stus Erretteten“ (1 Clem. 58, 2) u. seiner end¬ 
lichen Verwirklichung in der eschatologi- 
schen, als Vergeltung gedachten E. (1 Clem. 
2, 4; vgl. 28, 1; 34, 3f; 35, 3f). Dabei kann 
ein Begriffspaar ekklesiologischen ,Heils“ wie 
ogovoux xal sipyjvT] einerseits mit Hilfe des 
Schöpferbegriffs durch eine Schilderung des 
kosmischen Heils u. Rückgriff auf römisch¬ 
stoische Kosmologie veranschaulicht werden 
(1 Clem. 20, 1/21, 1, dazu W. C. van Unnik: 
VigChrist 4 [1950] 181/9), andererseits sich 
an dem Trishagion der Jesajas-Theophanie 
(,die ganze Schöpfung ist seiner Herrlichkeit 
voll“) entzünden (1 Clem. 34, 6/35, 1, dazu 
v. Unnik: VigChrist 5 [1951] 204/48; auch 
A. W. Ziegler: HistJb 77 [1958] 39/49). Litur¬ 
gisch ist dies in dem großen, aus der spät¬ 
jüdischen Gebetstradition lebenden Schluß¬ 
gebet verankert (1 Clem. 59, 2b/61, 3; vgl. 
G. Jouassard: Memorial A. Gehn [1961] 
355/62). Im übrigen lassen sich fast alle 
wesentlichen E.begriffe des 1 Clem. aus dem 
Gebet nachweisen (vgl. den theol. Soter- 
begriff 59, 3; zur sog. Rettungstheologie vgl. 

59, 4; 60, 3; zum Gottesbegriff ocvtiXt] [inxcip 
der Vergeltungstheologie vgl. Judt. 9, 11; 
zum Gedanken göttlicher Welterhaltung vgl. 

60, 1; zur Sündenvergebung als Sicherung 
der Gerechtigkeit“ 60, 2). So spiegelt bereits 
dieses frühe Dokument westlichen Christen¬ 
tums eine Synthese wider, die später in einer 
liturgischen, vom AT bestimmten Formen¬ 
sprache bedeutsam werden sollte. 

b. Barnabasbrief. Der Barn.-Brief ist viel¬ 
leicht Zeugnis alexandrinischen Christentums 
(L. W. Barnard: New Test. Stud. 7 [1961] 
31/45). Falls diese Annahme zutrifft, bekun¬ 
det Barn, gerade wegen seiner Polemik gegen 
das Judentum (4, 6/8; 14, lff) die Prävalenz 
des urchristlich von der atl. Soteriologie ge¬ 
prägten Sprachschatzes (Christen als Heils¬ 
volk u. ,neues Bundesvolk“ bzw. ,Volk des 
Erbes“: 5, 7; 7, 5; 14, 4ff; Christi Heilstat 
als ,Opfer“ 7, 3; Blutbesprengung“ 5, 1; 8, 
1/3; u. ,Loskauf“ 14, 5f; Deutung der Taufe 
als ,Neuschöpfung“ bzw. .Erneuerung“ 16, 
8. 10, dazu G. Schille: ZNW 49 [1958] 31/52 
u. L. W. Barnard: VigChrist 15 [1961] 8/22; 
<7(i)T7]ploc als eschatologisches ,Rettungs‘heil: 
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2, 10; 4, 13; ebenso das Verbum: 8, 6; 16, 9f; 
formelhaft der Schalombegriff in der jüd.- 
hellenist. Grußformel des Prae- bzw. Post¬ 
skriptums -- sipy)v7j: 1, 1; 21, 9; vgl. ebenso 
1 Clem. praescr. u. 64, dazu: E. Peterson: 
Festschr. van der Leeuw [1950] 351/7 = 
Frühkirche etc. [1959] 129/36). Im Sinne 
des urchristl. Frühkatholizismus wird der 
Erwartung naher Parusie entgegengetreten 
(15, lff), die Parole von der ,Nähe des Ta¬ 
ges“ aber ausgegeben, weil dieser die .Ver¬ 
geltung“ an denen bedeutet, welche die .Ge¬ 
rechtigkeitstaten“ nicht vollbrachten, wäh¬ 
rend für die Gläubigen alles darauf ankommt, 
daß sie am .Tage des Gerichtes“ .erfunden“ 
werden (21, lff; vgl. ferner 6, 4; 7, 9: ,der 
große Tag“, an dem Christus über Tote u. 
Lebende richten wird: 5, 7; 7, 2; 15, 5). So 
kommt denn auch das treibende Motiv früh- 
kathol.-eschatologischer Gerichtspredigt sehr 
klar zu Wort: die Gläubigen sollen nicht auf 
dem Heilsstand .ausruhen“ oder gar von 
den Sünden .sich einschläfern“ lassen (4, 
9f. 13). 

c. Didache. Für syrisches Christentum kann 
dank ihrer Breitenwirkung als Kirchenord¬ 
nung die Didache repräsentative Geltung 
beanspruchen. Dies 'will besonders beachtet 
sein im Hinblick auf das Schlußkapitel u. 
seine archaisch-apokalyptische Ausmalung 
der Parusie (Did. 16, dazu: B. C. Butler: 
JThSt 11 [1960] 265/83; E. Bammel: Stud.- 
Patrist. 4 [1961] 253/62), aber auch im Hin¬ 
blick auf die nachhaltige Wirkung des Buches 
auf Liturgie u. Ikonographie syrischer Kir¬ 
chen (E. Peterson, Frühkirche, Judentum u. 
Gnosis [1959] 1/35). Auch hier herrscht der 
eschatologische Imperativ des Frühkatholi¬ 
zismus: .Wachet über euer Leben“ (16, 1; 
beachte auch den Bezug auf den Lebensweg 
des Taufkatechismus Did. 1, 2/4, 14 mit sei¬ 
nen spätjüdischen Fermenten, zB. Mildtätig¬ 
keit als Lytrosis der Sünden Did. 4, 6). Zu 
den Einzelheiten vgl. auch den Kommentar 
von J. P. Audet, La Didache (Paris 1958). 

d. Ignatius. Vor allem ob des individuellen 
Profils seiner theologischen Persönlichkeit 
wird man Ignatius v. Antiochien für sich sel¬ 
ber sprechen lassen müssen. Typisch die 
eschatologische Problematik. Der Hinweis 
,auf die letzten Zeiten“ u. den .kommenden 
Zorn Gottes“ (Eph. 11, 1) ist durch die Mär¬ 
tyrersituation des Verf. ausgelöst (Kontext: 
12, 1; ferner Subskript Rom. 10, 3); für Ign. 
selber sind Tod u. Leben in ihrer Endgültig- 
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keit zeitloses ,Telos der Dinge' (Magn. 5, 1; 
6, 1), während der Gegenwart als Heilszeit 
des .Kairos“ die Alternative des Entscheids 
eignet (zum Begriff Kairos: Smym. 9, 1; 
Polyc. 2, 3 u. vor allem 3, 2: der über dem 
Kairos stehende, kommende Christus). Wie 
Paulus läßt jedoch auch Ign. im Hintergrund 
seines theologischen Denkens Gemeinde¬ 
tradition mit ihren E.Vorstellungen erkennen. 
Er deutet das geschichtliche Heilswerk, d. h. 
die ,Parusie des Soter“ im Sinne von Idebr. 
als Leiden des Hohenpriesters (Philad. 9, lf), 
als Lytrosis (ebd. 11,1; Hyper-Formel: Rom. 
6, 1; Eph. 16, 2; Smym. 1, 2; 7, 1; Blut¬ 
formel: Smyrn. 6, 1). Die Heilstat Christi 
ist Grundlage eschatologischer , Rettung“ 
(Eph. 18, 1; Smyrn. 2, 1; vgl. auch Polyc. 

I, 2: ,Rettung“ als Motiv bischöflicher 
Paränese). Vielleicht gehört auch der für Ign. 
sowohl in seinem theologischen Denken wie 
für das Programm des monarchischen Bi¬ 
schofs konstitutive Gedanke der ,Einheit 
Gottes' (zB. Magn. 13, lf; Trall. 11, 2; 
Philad. 8, 1 u. ö.) einer syrischen Tradition 
exklusiven Monotheismus an, die noch bei 
Tatian sichtbar wird (M. Elze, Tatian u. seine 
Theol. [1960] 65 ff). Zur Tradition gehört auch 
die Deutung der Eucharistie als Fleisch u. 
Blut des Kyrios (Philad. 4; Smym. 7, 1; vgl. 

J. Betz, Die Eucharistie 1, 1 [1955] 157 ff; 
W. Bieder: EvTheol 16 [1956] 75/97); viel¬ 
leicht gehört zur Tradition auch das sakra¬ 
mentale Verständnis der Eucharistie als 
,Arznei der Unsterblichkeit' (Eph. 20, 2; 
vgl. o. Bd. 1, 457ff). Hingegen charakterisiert 
es Ign., daß er mit gnostisch-spekulativem 
Gedankengut den transsubjektiven Seins¬ 
charakter christlichen Heils herauszustellen 
bemüht ist (vgl. H. Schlier [1929]; H. W. 
Bartsch, Gnostisches Gut u. Gemeindetra¬ 
dition bei Ign. [1940]; ders.: RGG 3 3 , 665ff; 
H. Riesenfeld: StudPatr. 4 [1961] 312/22). 
Daher die Betonung metaphysischer Aus¬ 
wirkung der geheimnisvollen Logosgeburt 
(Eph. 19, lff; vgl. Magn. 8, 2) wie auch der 
Eucharistie als permanentes Kultmysterium 
der Inkarnation (Eph. 13, lf; Smyrn. 7, 1; 
vgl. ferner Trall. 4, 2/5, 2). Andererseits wird 
die Geschichtlichkeit der Inkarnation gegen¬ 
über gnostischem Doketismus hervorgehoben 
(vgl. das betonte ÄXiyffwc in den Bekenntnis¬ 
formeln Smyrn. 1, lf; 2, lf; Trall. 9, 1; dem¬ 
entsprechend [s. o.] vertritt Ign. den Ge¬ 
danken der Hadespredigt Jesu vor seiner Er¬ 
höhung: Magn. 9, 2; Trall. 9, 1). Ähnlich 


wird bei der Entwicklung einer für Ign. cha¬ 
rakteristischen Korrelation von Christologie 
u. Anthropologie mit Hilfe des gnostischen 
Urmenschengedankens (Eph. 20, 1: der ,neue 
Mensch' Christus; vgl. 19, 3; Smyrn. 4, 2: 
der .vollkommene Mensch) bzw. der Haupt- 
Leib-Vorstellung (Trall. 11, 2f; Eph. 17, lf; 
Einfluß des Eph. lassen erkennen: Ign. Eph. 
praescr.; ebd. 4, 2; Smym. 1, 2; Polyc. 5, 1) 
der transsubjektive Seinscharakter christli¬ 
cher Heilsexistenz in einer sakramentalen 
Identitätstheologie unterstrichen, die durch¬ 
aus mysterienhaft wirkt (bes. Eph. 9, 1: das 
Kreuz Christi als .Hebemaschine“, welche die 
Gläubigen zu Gott emporhebt, die Christen 
als ,Gottesträger, Tempelträger, Christus¬ 
träger' 9, 2; vgl. Smyrn. praescr.); bezeich¬ 
nenderweise ist dabei der Eikonbegriff ver¬ 
mieden. Andererseits können die Grunddaten 
des Heilswerkes Christi (für Ign. Kreuz bzw. 
Leiden u. Auferstehung [Philad. praescr.], die 
er mit Christi .Fleisch“ u. ,Geist“ identifiziert 
[Trall. praescr.]) subjektivistischer Ausdruck 
von .Glaube' u. .Liebe' werden (Rom. 
praescr.; Smym. 6, 1; Eph. 20, 1 für Kreuz 
u. Auferstehung; für Fleisch u. Geist: Magn. 
1, 2; Smyrn. 3, 2; 12, 2; 13, 2; für Fleisch u. 
Blut: Trall. 8, 1). Dadurch wird solcher 
ignatianischer Christusontologie die Möglich¬ 
keit eines paränetischen Imperativs gesichert. 
Die ignatianisehe Christuseinheit (vgl. Eph. 
14, 1; Philad. 5, 2 u. a. Stellen lassen diesen 
Begriff geeigneter erscheinen als den der 
.Christusmystik') wird nicht zuletzt durch 
die persönliche Erwartung des röm. Marty¬ 
riums zu einer Soteriologie der Todes- u. 
Lebensgemeinschaft gesteigert (bes. im Rö¬ 
merbrief), die in der imitatio des Leidens 
Christi die E. als Verwirklichung der eigent¬ 
lichen Existenz anstrebt (E. J. Tingsley: 
Stud. Patrist. 2 [1957] 553/60). So vereint igna- 
tianische Soteriologie in sich eine vom hel¬ 
lenistischen Fleich-Geist-Gegensatz bestimm¬ 
te E.sehnsucht mit einem Sakramentalismus 
spezifischer Art, dessen indikatives Verständ¬ 
nis pneumatischer Heilsexistenz stark an 
Paulus u. Johannes erinnert (R. Bultmann, 
Theol. NT S 541/8). Nicht zuletzt durch dieses 
hellenist. Element nimmt sie die E.konzep- 
tion der östlichen Kirche vorweg, 
e. Hermas. Der Pastor Hermae beweist, daß 
eine Sarx-Pneuma-Christologie, wie Ign. sie 
vertrat, nicht zu solchen indikativen Aus¬ 
sagen zu führen braucht (sim. 5, 6, 5 ff, dazu 
Exkurs bei M. Dibelius: HdbNT Erg.-Bd. 4, 



117 


572ff; 5, 7, lff zieht die Folgerung der Rein¬ 
erhaltung von ,Fleisch“ u. ,Geist“; zur escha- 
tologischen Formel ,Gott leben“ aO. F. Bar- 
beret: ReohScRel 46 [1958] 374/407). Viel¬ 
mehr beherrscht moralischer Voluntarismus 
die Proklamation einer einmaligen Bußfrist 
(vis. 1, 3, lff; 2, 2, 4f: ’iyzw ocutoik; ccoTTjpiav 
im Sinne der Verfügbarkeit eschatologischer 
,Rettung“; sim. 9, 33, lff; dazu B. Posch¬ 
mann, Paenitentia secunda [1940] 134ff; 
S. Giet: Stud.Patrist. 3 [1961] 214/8; futu- 
risch-eschatologisch gedacht, vgl. mand. 4, 2, 
3; 7, 2. 4; 12, 6, 5; sim. 9, 26, 8: .einige aber 
taten Buße u. wurden gerettet“ ist prolep- 
tische Gleichnisdeutung). Die Bußleistungen 
selber üben soteriologische Funktion (vis. 2, 

з, 2: von Enthaltsamkeit, Glaube u. Einfalt; 

ähnlich aktives sim. 6, 1, 1; vis. 3, 8, 

3 ff: durch Pistis als .Mutter“ der 7 christl. 
Tugenden werden die Erwählten Gottes .ge¬ 
rettet“; mand. 12, 2: die Gottesfurcht .rettet“; 
sim. 1,11: ,Tue dein Werk u. du wirst gerettet 
werden“, vgl. ebd. 8, 9, 4). Konsequenterweise 
fehlt die christologische Soterprädikation, 
wie überhaupt Aussagen über das Heils werk 
Christi zurücktreten (Dibelius aO. 423: .Eine 
Theologie besitzt H. nicht“). Bezeichnend ist, 
wie sim. 9, 12, 2 ein Bekenntnisformular in 
der Gleichnissprache sich zu dem Gedanken 
verflüchtigt, daß der geschichtliche Christus 
nur Durchgangspforte ist, durch die .alle, die 
gerettet werden sollen, in das Reich Gottes 
eingehen“. Deshalb wird die traditionelle 
Begrifflichkeit für das Heilswerk Christi auf 
die Bußleistungen angewandt (vis. 1, 2, 1: 
,Wie versöhne ich [e^Xaaxeuffou] Gott we¬ 
gen meiner Sünden?“; 2, 3, 1 ähnlich, vgl. 
ferner mand. 12, 6,5; sim. 7,2; 8,11,3; mand. 

8, 10: Lytrosis, .Auslösung“ der Gefangenen 

и. Tugendübung christlicher Philoxenie). 
Neben sie tritt die Rettungsfunktion der 
Taufe, deren christologischer Bezug sich auf 
das Onoma beschränkt (sim. 9, 12, 4ff mit 
dem Bild des Taufkleides = Pneumabega- 
bung sim. 9, 13, lff; als Heilsinstitut vis. 
3, 3, 5 in Verbindung mit 3, 7, 3; 4, 2, 4; 
sim. 9, 16, 2ff: Sphragis, dazu A. Hamman: 
Stud. Patrist. 4 [1961] 286/90). Das Heils¬ 
institut der weltweiten Kirche (sim. 8, 31 ff; 

9, 17, lff; 25, 2) ist hingegen Hermas zweifel¬ 
haft geworden: sie ist ,alt.“ geworden u. be¬ 
darf der .Verjüngung“ (vis. 3, 11, lff; 12, 2f; 
vgl. sim. 6, 2, 4). Als die Schar der .Erwähl¬ 
ten“ (ekklesiologischer Hauptbegriff) muß sie 
die Kirche der .Gereinigten“ sein, damit ihr 
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Wesen als ,Leib Christi“ offenbar werde (sim. 
9, 18, 3f). Diesem Reformprogramm dienen 
die apokalyptischen Visionsbilder, die weit¬ 
hin sich in der Veranschaulichung der escha- 
tologischen Begrifflichkeit erschöpfen (zB. 
das Ungeheuer als Bild der .großen Trübsal“ 
[HXTifa?]: vis. 4, 1, 6ff; 2, 5ff u. seine ek- 
klesiologische Ausdeutung 4, 3, lff; dazu 
E. Peterson: VigChrist 8 [1954] 52/71 = 
Frühkirche etc. [1959] 285/309; typisch im 
Turmbaugleichnis [vis. 3, 1, 4ff; sim. 9, 2, 
lff] das Motiv des .Hinauszögerns“ des Baus, 
womit die eschatologische .Zwischenzeit“ ge¬ 
meint ist, vgl. sim. 9, 14, 2; 10, 4, 5, ferner 
im Sklavengleichnis sim. 5, 5, 3: solange am 
Turm gebaut wird, besteht Bußmöglichkeit, 
vgl. vis. 3, 8, 9; 9, 5; die .Reinigung“ des¬ 
selben ist bis zur Wiederkunft des Herrn vor¬ 
nehmste Aufgabe: sim. 9, 10, lff; ferner die 
wiederholte Mahnung: .Reinige dein Herz 
von allen Nichtigkeiten dieses Äon“ [sim. 5, 
3, 6; 6, 1,14; mand. 9, 4; 12, 6, 5 u. ö.] u. die 
Direktive, .Frucht zu tragen für den kom¬ 
menden Äon“, der nur den .Auserwählten“, 
den .Unbefleckten u. Reinen“ offen steht: 
sim. 4, 8; vis. 4, 3, 5). 

f. 2. Clemensbrief. Die Homilie des sog. 2. Cle¬ 
mensbriefs bestätigt dies Bild nachhaltiger 
Wirkung eschatologischer Paränese auf die 
frühkatholische Soteriologie um die Mitte des 
2. Jh., ja unterstreicht in ihrem protrep- 
tischen Stil den Wandel zur Gebotsethik. Die 
Inkarnation des ,Soter“ Jesus Christus be¬ 
gründet wohl christliche Heilsexistenz, (2 
Clem. 20, 5: aorojp xal «xpXffpS t^c acpffap- 
oioci;, unter demStichwort aTtoXXofiivoix; ■Jjp.öc? 
eutoffsv 2 Clem. 1, 4/8 ausführlich entwickelt; 
ferner 2, 5/7; 3, 3; 9, 5 u. 14, 2); aber es ist 
bezeichnend, wie der Prediger ähnlich Pastor 
Hermae aus der Pneuma-Sarx-Christologie 
vornehmlich asketische Folgerungen zieht 
(2 Clem. 9, 5; 14, lff). Auch die traditionellen 
Formeln zur Kennzeichnung des Heilswerkes 
Christi fehlen wie bei Hermas, u. der Epipha¬ 
niebegriff wird ausschließlich auf die kom¬ 
mende Parusie angewandt (2 Clem. 11 f ab¬ 
hängig gemacht von der Erfüllung einer 
Vollkommenheitsethik; 17, 4: als Epiphanie 
des Kyrios, der ,mit seinem Kommen uns 
loskaufen wird [XuTpoüoffou]). Schon der 
Eingangssatz nennt die awT7]piot eschatologi¬ 
scher Vollendung als Leitmotiv der Homilie 
(1, 1; vgl. 17, 5; 19, 1): der ,Tag des Gerich¬ 
tes“ wird allen Taten gerechte Vergeltung 
bringen (16, 3; vgl. 1, 1; 17, 6f u. ö.). Das 
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Kyriosbekenntnis allein wird ,11ns nicht ret¬ 
ten 1 (4, lff mit Mt. 7, 21 begründet), sondern 
nur Bußleistungen wie Almosen, Beten u. 
Basten (16, 4; vgl. 8, 2 ähnlich wie Hermas: 
,Wir wollen Buße tun, damit wir von dem 
Kyrios gerettet werden, so lange wir den 
Kairos der Buße haben 1 ; vgl. ferner 13, 2; 
19, 3). Unverkürzt kommt das spätjüdische 
Konzept dieser Bußleistungen zum Ausdruck: 
sie tilgen die Sünden (13, 1), so daß der Pre¬ 
diger sogar sagen kann, daß man durch sie 
,sich selber erretten 1 könne (2 Clem. 15, 1; 
17, 2). Allerdings darf man nicht den ekkle- 
siologischen Bezug übersehen: vor 2 Clem. 15 
war die Rede von der ,Kirche des Lebens 1 , 
einer präexistenten Größe, die ,am Ende der 
Tage offenbart worden ist, damit sie uns 
errettete 1 (14, 1/3, spez. v. 2). In ihrer Ge¬ 
schichtlichkeit hat sie an der Inkarnation 
Christi als ,pneumatische Kirche 1 Anteil, 
indem ihr Pneuma als, Antitypos 1 das .Fleisch 1 
des Erhöhten repräsentiert; sie bedarf aber 
der asketischen Vollkommenheitsethik der 
Pneumatiker, um ihre soteriologische Funk¬ 
tion verwirklichen zu können (14, 3 ff). Auf 
dem Hintergrund dieser spekulativen Ek¬ 
klesiologie bekommt das spätjüdische Kon¬ 
zept der Selbst,errettung 1 durch Bußleistung 
nun wieder hellenistisch-seinshafte Struktur 
der Selbst,Verwirklichung 1 durch Askese, 
wofür vom Verf. nicht zufällig gnostisch- 
esoterische Texte herangezogen werden. Si¬ 
cherlich ist einer frühkatholischen Grund¬ 
forderung, nämlich der indikativen Bezeu¬ 
gung des christl. Heilsstandes den Imperativ 
der Heilsverwirklichung durch Hinweis auf 
das Eschaton u. die eschatologische Paränese 
zur Seite zu stellen, auch hier Genüge getan; 
gegenüber einer vom Verfallsschema be¬ 
stimmten Sicht (Harnack, Windisch) ver¬ 
dient festgehalten zu werden, daß gerade 
durch die spät jüdischen Elemente der Ret¬ 
tungstheologie solche ,Orthodoxie 1 gesichert 
wird. Gleichzeitig ist jedoch 2 Clem. sympto¬ 
matisch dafür, wie in der Mitte des 2. Jh. der 
E.gedanke verflacht. Der breite Einbruch 
eines christl. Gnostizismus zu gleichem Zeit¬ 
punkt wird von dort her verständlicher. 

IV. Gnosis. Dieser christl. Gnostizismus kreist 
in seiner E.Sehnsucht einpolig um das reli¬ 
giöse ,Ich‘. Die Frage nach seiner E. beherrscht 
die kosmologischen Entwürfe u. mythologi¬ 
schen Systeme, die gerade deshalb so varia¬ 
tionsreiche Differenzierung aufweisen, weil 
sie letztlich nur ein Grunddogma kennen: die 


Selbst-E. in der Entweltlichung. Kosmologie 
u. Anthropologie sind deshalb die Haupt¬ 
themen der spekulativen Gnosis, die gleich¬ 
zeitig sichtbar macht, daß für die gnostische 
Soteriologie E. eine Art Selbstverwirklichung 
ist, indem sie sich des göttlichen Ursprungs 
des .Selbst 1 als eigentliches ,Ich‘ erinnert. 
Daran ändert sich nichts, auch wenn man 
sich zu Mysteriengemeinden zusammen¬ 
schließt oder wo das gnostische Denken sich 
mit der kollektiven E.terminologie des Spät¬ 
judentums verbindet. 

a. Oden Salomos. Für die zuletzt genannte 
Erscheinung sind die Oden Salomos charak¬ 
teristisch. Wohl wird an dem kollektiven ,Wir‘ 
in den Gemeindehymnen festgehalten (bes. 
41, lff; aber auch 4, 9; 6, 6ff; 39, 7ff; zu den 
Individualpsalmen, die umgekehrt den kol¬ 
lektiven Erlebnisgrund für das religiöse Er¬ 
leben des einzelnen benutzen, vgl. J. Car- 
mignac: Rev. Qumrän 3 [1961] 71/102). 
Bezeichnenderweise bricht aber in typisch 
soteriologischen Oden der ,Ich‘-Stil durch, 
wobei das ,Ich‘ einmal den Erlöser als .filius 
proprius 1 d. h. Christus, zum andern den 
Erlösten als .Alius adoptivus 1 d. h. den 
Christen meint (dazu L. Abramowski: ZNW 
35 [1936] 44/69). Sie konzentrieren sich auf 
den Mythos vom Descensus des E. u. seine 
als ,Rechtfertigung 1 durch den Vater vor¬ 
gestellte Erhöhung (28, 8ff; 31, 3ff; 42, 19ff). 
Traditionelle E.Vorstellungen fehlen: singulär 
wird 7, 10 vom .Opfer 1 gesprochen (dazu 
Text W. Bauer: KIT 64, 16 mit Anm.; 
Krankheit, Verblendung usw. als Ersatz- 
begriffe für .Sünde 1 ). Die Heilstat des E. ist 
die durch die Anabasis vorgelebte Gnosis¬ 
vermittlung (7, 12ff), während der Erlöste 
sein anderes ,Ich‘ ist, dem nach seiner Ver¬ 
gottung die Gemeinde als ihrem .Haupt 1 
akklamiert (17, lff; 29, 8; 36, 3; 9, 22: er 
ist .erlöst in dem, der erlöst ist 1 ). Die in der 
Mehrheit wohl ursprünglich aramäischen 
Oden (A. Adam: ZNW 52 [1961] 141/56) 
gebrauchen durchweg prk = .herausreißen, 
erretten 1 (vgl. Od. 11, 3 nach PBodmer 11, 
dazu Adam aO.), stehen also in der spät¬ 
jüdischen Tradition sog. Rettungstheologie. 
Dies göttliche Sein vermitteln kultische Hand¬ 
lungen, vor allem die als .Beschneidung 1 u. 
.Krönung 1 bezeichnete Taufe (Ritus des Was¬ 
sertrunkes, der .Lichtkleidung 1 mit Kult- 
dienem, vgl. 6, 13; 11, lff; 25, 7ff; Milch¬ 
trank mit Honig vermischt, der ewiges Leben 
verleiht: 4, 10; 40, 1 ff). Jede futurische 
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Eschatologie ist unnötig geworden. Christ¬ 
liche E. unterscheidet sich nur noch durch 
den Eigennamen des Erlösers von spätantiker 
Mysterienfrömmigkeit; solche Konfessions¬ 
losigkeit, die dem christl. Gnostizismus jed¬ 
weder Schattierung eignet, wird bestätigt 
durch die Nähe zu dem sog. Evangelium 
veritatis (R. M. Grant: VigChrist 11 [1957] 
145/51; H. M. Schenke, Herkunft des sog. 
Evangelium veritatis [1959] 20ff). Dogma¬ 
tische Unbedingtheit besitzen nur die gno- 
stischen ,Grundformeln 1 (H. Jonas), denen 
tautologischer Syllogismus eignet u. damit 
die Tendenz, in steter Variabilität stets das 
Eine, die Grundwahrheit, zu sagen. Im fol¬ 
genden sollen daher zunächst einige von ihnen 
aufgezeigt werden, um das Unverbindliche 
gnostischer E.terminologie auf diesem Hin¬ 
tergrund besser einsichtig zu machen. Zu den 
gnostischen Systemen in ihrer Differenzie¬ 
rung s. die einschlägigen Stichworte: *Basili- 
des, *Elkesai, *Karpokrates, *Simon Magus, 
♦Thomas, Walentin, ferner *Gnosis, wo 
nähere Lit. Hier nur eine Auswahl neben den 
die heutige Forschungsdebatte bestimmenden 
Arbeiten von H. Jonas: G. Quispel, Gnosis 
als Weltreligion (1951); R. Bultmann, Das 
Urchristentum im Rahmen der antiken Reli¬ 
gionen (1949) 181 ff; H. Joachim Schoeps, Aus 
frühchristl. Zeit (1950) 255ff; R. McL. Wilson, 
The Gnostic Problem (1958); R. M. Grant, 
Gnosticism and early Christianity (1959). 
Außerdem die Aufsätze grundsätzlicher Art 
von F. M. Sagnard: RevScPhilTheol 33 (1949) 
162ff; G. Widengren: ZRelGeistG 4 (1952) 
97/114; W. Foerster: Welt als Gesch. 15 
(1955) 100/14; H. Schlier: Festschr. R. Bult¬ 
mann 2 (1958) 67/82; W. C. van Unnik: 
VigChrist 15 (1961) 65/82. Zu der bes. von 
der religionsgeschichtlichen Schule (W. Bous- 
set, R. Reitzenstein u. a.) betonten E.thema- 
tik vgl. jetzt C. Colpe, Schule, 
b. Formeln der Gnoseologie. Gnostische Gno¬ 
seologie kreist um das Thema der .Erkenntnis 
von dem Menschen 1 als .Anfang der Vollen¬ 
dung 1 (Naassenerpredigt Hippol. ref. 5, 8, 38; 
vgl. 5, 6, 6). Im Ev. veritatis cod. Jung 28, 
24/30, 14 wird dies als Erwachen aus Angst¬ 
träumen psychologisch meisterhaft geschil¬ 
dert; der Gnostiker ist ein Mensch, der ,zu 
sich zurückbrachte u. erwachte 1 (30, 12 ff 
Schenke). Das kopt. Thomas-Ev. formuliert 
in Logion 3: .Wenn ihr euch erkennt, dann 
werdet ihr erkannt werden u. ihr werdet 
wissen, daß ihr die Söhne des lebendigen 


122 

Vaters seid. Wenn ihr euch aber nicht erken¬ 
nen werdet, dann seid ihr in Armut u. ihr seid 
die Armut 1 (vgl. Log. 70). Innerhalb eines 
dem großkirchlichen Taufunterricht ange¬ 
glichenen gnostischen Katechismusformulars 
(Exc. ex Theod. 78, lff) lauten die Fragen: 
.Welche waren wir % Was sind wir geworden ? 
- Wo waren wir, in was sind wir hineinge¬ 
worfen ? - Wohin streben wir, wovon werden 
wir befreit ? - Was ist Geburt, was Wieder¬ 
geburt? 1 (vgl. Hippol. ref. 6, 32, 3). Als Be¬ 
schwörungsformel sind sie beim Aufstieg der 
Seele gegen die Weltarchonten anzuwenden; 
vgl. die Markosier nach Iren. haer. 1, 21 = 
Epiph. pan. 36, 2f: ,Ich weiß um mich u. 
erkenne, woher ich bin . . Das Ev. verit. 
cod. Jung 20, 34/22, 20 trägt das gleiche als 
Kerygma vor, spez. 21, 6/8: ,Sie empfangen 
sich selbst aus der Hand des Vaters; sie wen¬ 
den sich wieder zu ihm zurück 1 (ferner 21, 
8/25: .Vollendung des Alls 1 als Rückkehr zum 
Ursprung d. h. dem .Vater 1 , die der Selbst¬ 
erkenntnis entspricht [vgl. 21, 26ff], u. 22, 
13ff in die Sentenz gekleidet wird: ,Wer auf 
diese Weise erkennen wird, weiß, woher er 
gekommen ist u. wohin er geht 1 ; vgl. auch 
38, 2 ff, jeweils mit dem Bild von dem Trun¬ 
kenen, der aus dem Rausch erwacht u. sich 
zu ,sich selber 1 wendet, veranschaulicht). Dies 
korrespondiert mit dem Gedanken der All¬ 
erkenntnis (.Erkenntnis des Alls 1 im gen. 
subi.; vgl. Ev. verit. cod. Jung 19, 15ff; 22, 
39ff; 23,16ff: .Erkenntnis der Äonen 1 ; 41, 2ff: 
.Jede einzelne [sc. Emanation] ist geoffen- 
bart worden, damit sie durch ihren eigenen 
Gedanken [sc. vollendet] würde 1 ). Im System 
des Basilides, das von unten nach oben sich 
entfaltet, u. damit das Prinzip der Entwelt- 
lichung stärker unterstreicht (vgl. Iren. haer. 
1, 24, 6: ,Du erkenne alle [sc. die kosmischen 
Mächte], dich aber soll keiner erkennen 1 ), 
beruht der Bezug zwischen Selbsterkenntnis 
u. Allerkenntnis im Negativum: nach der 
Entweltlichung des .Pneumatischen 1 , der sog. 
.Sohnschaft 1 , wird das Seiende von der .gro¬ 
ßen Unkenntnis 1 erfaßt werden (Hipp. ref. 
7, 27,1 ff), wie auch das Ziel rechter .Erkennt¬ 
nis der überkosmischen Dinge 1 der ,nicht- 
seiende Gott 1 ist (aO. 7, 26, 3f). 
c. Kosmologische Formeln. Gnostische Kos¬ 
mologie ist zugleich Soteriologie. Sie fußt auf 
dem pessimistischen, die E.not Wendigkeit be¬ 
gründenden Weltaspekt. Der 1. Teil des Naas- 
senerpsalms (Hippol. ref. 5, 10, 2) u. das Ev. 
veritatis cod. Jung 17, 6/17; 26, 19/27 geben 
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dem Ausdruck: Agnosis bzw. Agnoia machten 
die Welt zum Ort des Schreckens bzw. der 
Trauer. Valentin betont: ,Von hier, aus der 
Unwissenheit, der Betrübnis, der Furcht u. 
dem Erschrecken, hat die stoffliche Substanz 
ihren Anfang genommen 1 (Iren. haer. 1, 2, 3; 
vgl. 1, 4, lf); er deutet nach Iren.haer. 1, 5, 
4 Erde als erstarrten Schrecken, Wasser als 
bewegte Furcht, Luft als beharrende Betrüb¬ 
nis u. Feuer als vernichtendes Verderben 
(Hippol. ref. 6, 32, 2ff: zum Leiden der un¬ 
teren Sophia; Exc. ex Theod. 48, 2f:,Trauer 1 , 
,Furcht*, ,Erschrecken* u. ,Mangel*; bei Va¬ 
lentin begegnet ferner die Vorstellung von 
den ,Räumen des Schattens u. der Leere*, 
ebd. 6, 31, 8; zum Demiurg als ,Frucht der 
.Leere* vgl. F. M. Sagnard, La gnose va- 
lentinienne [1947] 433. 658). Basilides (Iren, 
haer. 1, 24, 3/7, spez. 4) spricht von dämoni¬ 
schen Engelsmächten, welche ,die Welt 
zimmerten*; ähnlich Karpokrates (ebd. 1, 
25, lf, während die östl. Valentinianer die 
Welt im Bann der Heimarmene liegen sehen 
(Exc. ex Theod. 74, 2). Daraus ergibt sich der 
soteriologisehe Aspekt (Valentin b. Iren. 1, 
21, 4): ,Da durch Unwissenheit Fehl u. Lei¬ 
denschaft entstand, so wird durch Erkennt¬ 
nis aufgelöst diese ganze aus der Unwissenheit 
entstandene Anordnung*), u. als term. techn. 
die * Apokatastasis. Sie kann verstanden wer¬ 
den : 1) Als .Vollendung des Alls* im Sinne der 
Rückkehr zum Ursprung. So Ev. verit. cod. 
Jung 21, 18/25 (teXelwcu?), vgl. Valentin b. 
Iren. 1, 7, 5; Exc. ex Theod. 63, 1 (nuvTeXeioc). 
Exc. ex Theod. 49, 1 spricht unter Rückgriff 
auf den Urmenschmythos von der .Samm¬ 
lung der zerstreuten Glieder* d. h. pneumati¬ 
schen Lichtfunlien, was das Fragment eines 
gnostischen Gebetes (Pistis Sophia S. 330ff ed. 
Schmidt-Till) mit der stereotypen Rettungs¬ 
forme] aufnimmt: ,Rette alle meine Glieder, 
die . . zerstreut sind, sammle sie alle ein u. 
nimm sie in das Licht* (vgl. den Anonymus 
ebd. 352, 22; ferner Plotin enn. 1 [6] 1, 5, 
6f; Porphyr, ad Marc. 10, 281, lf Nauck; 
Ambros, bon. mort. 10 u. dazu W. Theiler: 
Gnomon 25 [1953] 115). 2) Als Vollendung 
im Sinne der .Auflösung des Alls* in seiner 
gegenwärtigen Mangelhaftigkeit. Vgl. hierzu 
Ev. veritatis cod. Jung 24, 37/25, 4: ,Wie die 
Finsternis sich auflöst, wenn das Licht er¬ 
scheint, so löst sich der Mangel auf in der Voll¬ 
endung. Von diesem Augenblick an ist aber 
die Gestalt nicht mehr offenbar.* Vgl. ferner 
Valentin b. Iren. 1, 21, 4 (s. o.); Pistis Sophia 


86 S. 126, 30ff Schmidt-Till u. Index s. v. 
,A11‘; Valentin b. Iren. 1, 7, 1: Vernichtung 
des Kosmos, soweit hylischer Natur, durch 
Feuer. 3) Schließlich kann Apokatastasis im 
Valentin. System auch .Gestaltung* (fxopcpo)- 
oir'j bzw. .Ausrichtung* (SiopS-cocn?) sein, als 
Lichtgebilde vorgestellt nach Exc. ex Theod. 
41, 3 (vgl. Herakleon frg. 2 Völker). Sie wird 
im oberen Äonenbereich der Achamoth ver¬ 
wirklicht durch den .oberen Christos* (Iren. 
1, 4, 7; 7, 2; 8, 2; Hippol. 6, 30, 8; 31, 7f), im 
unteren Äonenbereich der Sophia durch den 
,Soter‘, vgl. Iren. 4, 5 = Exc. ex Theod. 
44, 2; ferner Iren. 1, 5,1; Exc. ex Theod. 44, 2 
(Hippolyts Skizze 6, 31, 7/32, 4 bevorzugt 
SiöpOcoai? u. schreibt die .Ausrichtung der 
Affekte* der Weltseele dem unteren Äon 
Karpos zu). Nach der Darstellung Hippol. 
ref. 7, 20/27 kannte auch das basilidianische 
System die Vorstellung gestalteter Ordnung 
in der Apokatastasis (spez. Hippol. 7, 27, 
7/11). 

d. Soteriologie. Aus dem Weltaspekt des 
.tragischen Mythos* (Hippol. 6, 42, 2) u. auf 
seiner dunklen Folie wird die gnostische So¬ 
teriologie entwickelt. Hymnischen Ausdruck 
geben ihr der 2. Teil des Naassenerpsalms 
(Hippol. 5, 10, 2) u. das Lied von der Perle 
(Acta Thomae 108ff; dazu H. Jonas, Gnos. 1 
[1934] 320/8; A. Adam, Die Psalmen des 
Thomas u. das Perlenlied [1959]; A. F. J. 
Klijn: VigChrist 14 [1960] 154/64). Die Perle 
als Symbol der in die Finsternis der Welt 
versenkten, als Lichtfunken vorgestellten 
Urseele macht dabei die ambivalente Bedeu¬ 
tung gnostischer ,E.‘ im Sinne metaphysi¬ 
scher Seinserhaltung noch am anschaulichsten 
(vgl. das Gleichnis von dem in den Schmutz 
gefallenen Goldschmuck bzw. der Perle bei 
Valentin [Iren. 1, 6, 2]; Ev. Philippi 48). Bei 
den orientalischen Valentinianem wird stär¬ 
ker die Befreiung aus der Macht der Heim¬ 
armene betont (E. Peterson, Befr.), eine auch 
auf die Karpokratianer (s. u.) zutreffende 
Beobachtung. Christus, der .fremde u. neue 
Stern* brach die Macht der Gestirnsmächte u. 
beschritt bei seinem descensus .neue Wege 
der E.‘, ,um die Christgläubigen aus dem 
Bereich der Heimarmene in den seiner Vor¬ 
sehung zu versetzen* (Exc. ex Theod. 74, 2). 
Schon die .Geburt des Soter* versetzte sie aus 
dem Bereich ,des Werdens u. der Heim¬ 
armene* (ebd. 76, 1; vgl. Ign. Eph. 19). Bei 
den Karpokratianern (Iren. haer. 1, 25, 4 
Harv. = Hipp. ref. 7, 32) greift man auf die 
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Lehre von der Seeleneinkörperung zurück. 
E. ist Befreiung aus der Macht der Welt¬ 
archonten nach Bußleistung für alle ,Sünden 1 , 
was die Weltarchonten fordern können (t<x 
öcpAvjfi.a'ra); 1, 25, 5 nennt dabei Pistis u. 
Agape als solche Rettungsmittel. - Magische 
Praktiken dienen als E.mittel in gnostischen 
Gemeinschaften vor allem Ägyptens: Iren. 
1, 24, 5 (Basilidianer) u. 1, 25, 3 (Karpo- 
kratianer) sind sie als Mittel der Abwehr 
gegen den ,Zwang“ der siderischen Welt¬ 
archonten bezeugt. Nach Iren. 1, 21, 3 (= 
Epiph. pan. 34) werden sog. .barbarische“, 
aus Magie u. Exorzismus stammende .Na¬ 
men“ bei der Taufe verwandt (G. Hoffmann: 
ZNW 4 [1903] 290). Exc. ex Theod. 78, lff 
heißt es: ,Bis zur Taufe besaß die Heirn- 
armene Einfluß (äXy]9yj<;), hernach haben die 
Astrologen keinen Einfluß (oü aXiqlteüoucHv); 
denn die Taufe bedeutet Befreiung, vor allem 
wegen der mit ihr verbundenen Unterweisung 
in der Gnosis.“ Magische Beschwörungsfor¬ 
meln werden bei den Markosiern an die 
Sterbenden mitgeteilt; ihr Totenritual kennt 
magisch gedachte Gebete, die den Aufstieg 
der abgeschiedenen Seele unterstützen sollen 
(Iren. 1, 21, 5 bzw. Epiph. pan. 36, 2/6: To¬ 
tenritual in Anlehnung an die Taufe; zur 
Vikariatstaufe der Gnostiker vgl. W. Schmit- 
hals, Die Gnosis in Korinth [1959] 220/2, 
der außerdem auf Pist. Soph. S. 153 f. 21 lf 
Schmidt-Till verweist). 

e. Heilsaspekt. Spekulative Umschreibung 
der gnostischen Soterprädikation zeigt reiche 
Vielfalt. Das Ev. veritatis cod. Jung 16, 31/38 
spricht von dem aus dem ,Pieroma“ Gekom¬ 
menen, den man nennt ,Soter“. Valentin b. 
Iren. 1, 1, 3 bezeichnet das triadisch in 
Ogdoas, Dekas u. Dodekas gestufte Pieroma 
als Äonen-Soter, der auch .alle außerhalb des 
Pieroma gestaltet“ (vgl. 1, 8, 6). Ebd. 1, 8, 1 
sieht Valentin in dem Logos des johannei- 
schen Prologs die erste Emanation des .Va¬ 
ters“, der .summarisch das Sein der Äonen 
in sich enthält“ (ähnlich Herakleon frg. 5 
Völker: Logos des joh. Prologs ,Soter“ u. 
nach Joh. 4, 16 .Gestalter“ des Pieroma; vgl. 
frg. 18 Völker). Die Pistis Sophia 1 (2, 1 ff 
Schmidt-Till) kennt die Vorstellung der 12 
.Soteres“, die als .Wächter des Lichtschatzes“ 
im Sinne kosmischer Welterhaltung fungieren. 
Die Markosier haben nach Iren. 1, 21, 3 
,Soter der Wahrheit“ semitisierend aus ’It)(ioü 
Nod[ap(<x abgeleitet, was durch Ev. Philippi 
log. 47 u. 67 beleuchtet wird: ,Es ist nötig, 


daß der Bräutigam u. das Bild durch das Bild 
eingehen in die Wahrheit, welches die Wieder¬ 
herstellung (ÄTtoxaTomTacnc) ist“ (dazu H. M. 
Schenke: ThLZ 84 [1959J 14). Schon aus 
dieser Nomenklatur erhellt, wie in der gnosti¬ 
schen Soteriologie die altgriech. Wortbedeu¬ 
tung von (j<j>£etv = .erhalten' wieder zur 
Geltung kommt. Die vielzitierte Wendung 
valentmianischer Gnosis, daß die Pneumati- 
ker <pü<rsi <j<p£6p,evoi sind, meint streng ge¬ 
nommen, daß sie dank des pneumatischen 
Lichtfunkens in ihrem unwandelbaren, un¬ 
verlierbaren Sein .erhalten“ bleiben (Exc. ex 
Theod. 56, 3 ff), während die Psychiker, mit 
dem liberum arbitrium ausgestattet, eines 
Soter bedürfen, der ihnen den Weg sittlicher 
E. weise (bes. deutlich im Paralleltext Iren. 
1, 6, 1: der Soter ist vor allem dem .Psychi¬ 
schen“ zu Hilfe gekommen, damit er dieses 
errette, zumal es willensfrei sei; ähnlich in¬ 
nerhalb der Christologie Exc. ex Theod. 62, 
3: nur die .Seele“ des Gekreuzigten übergab 
sich ,in die Hände des Vaters“, nicht aber das 
Pneuma, von dem es heißt: dcAA’ auTcx; ctco^si.). 
Exc. ex Theod. 61, 3/8 wird in charakteristi¬ 
scher Synonymität 5w(eiv u. airoxacfhcrTdcvai, 
bzw. awTyjpfa u. iizoxazaaroLau; bei Deutung 
von Joh. 19, 34 gebraucht für die .Erhaltung“ 
der affektlos gewordenen Substanzen; Mt. 
26, 32 (Gang nach Galiläa) hingegen soll auf 
die Anastasis u. Apokatastasis der .unsicht¬ 
bar geretteten“ Seele des geschichtlichen Chri¬ 
stus hinweisen u. besagen: ,die psychischen 
Wesen . . . werden in dieser Weise aufgerich¬ 
tet (ävioTaTou) u. von oben her gerettet 
(«vacnp^eroci, zum Verb, auch Exc. ex Theod. 
58, 1); die aber zum Glauben gekommenen 
Pneumatiker werden über jene hinaus .er¬ 
halten“ (atp^erai), nachdem sie die Seele als 
.Hochzeitsgewänder“ empfangen haben. Auch 
Herakleon frg. 33f Völker (Exegese von Joh. 
4,36) identifiziert ocoT7)pt« mit xno xaxdcoT acn? 
als Heilsbegriff; vgl. ferner im valentiniani- 
schen Lehrbrief die Aussage über den .Erhal- 
tungs‘-Willen der Sige (Epiph. pan. 31, 6, 7; 
dazu A. J. Visser: VigChrist 12 [1958] 27/36). 
Es ist bezeichnend, daß dieses von der gnosti¬ 
schen Metaphysik bestimmte Verständnis 
der E. als .Erhaltung“ im Sinne der Selbst¬ 
verwirklichung dort am stärksten sichtbar 
wird, wo das spekulative Interesse in dem 
Soter vornehmlich den Vermittler der Gnosis 
als Selbsterkenntnis sieht; vgl. zB. Ev. verit. 
cod. Jung 25, 10ff: ,Aus der Einheit wird 
jeder einzelne sich empfangen. In Erkenntnis 




wird er sieh reinigen aus einer Vielzahl von 
Arten hinein in eine Einheit, während er die 
Materie in sich verschlingt wie Feuer, die 
Finsternis durch Licht, den Tod durch Leben' 
(zum Gedanken der aktiven Vernichtung des 
Todes durch den Gnostiker auch Valentin frg. 
4 Völker). Die Stringenz der Begrifflichkeit 
einer Soteriologie der ,Selbsterhaltung‘ (für 
Basilides müßte man formulieren: der ,Ent- 
selbstung“) wird hingegen dort aufgelöst, wo 
man sich stärker an biblischen bzw. ntl. 
Texten orientiert, wie im Falle Herakleons, 
der die E. durch den gnostischen Soter auch 
im Sinne des passiven Erlöstwerdens ver¬ 
stehen kann (frg. 31 Völker zu Joh. 4, 34: 
,Des Vaters Wille war, daß die Menschen den 
Vater erkennen sollten u. gerettet würden. 
Das war das Werk des Soter, weswegen er 
nach Samarien d. h. in die Welt gesandt 
wurde“; das hätte auch ein großkirchlicher 
Exeget schreiben können), 
f. Begrifflichkeit. Die gnostische E.termino- 
logie kennt also Begriffe eines gnostiseh- 
stringenten Verständnisses. Ein solcher Be¬ 
griff ist zB. *Anapausis, der mit Entspan¬ 
nung“ vielleicht besser wiedergegeben wird 
als mit ,Ruhe“ (so auch H. M. Schenke; 
vgl. Ev. verit. cod. Jung 24, 14/20; als gött¬ 
liches Prädikat ebd. 34, 7; 36, 35ff; als Kenn¬ 
zeichen des Pieroma 40, 30 ff, der gnostischen 
Existenz 42, 1/30; vgl. ferner 38, 29ff; 
Epiph. pan. 31, 6, 1 ff; Exc. ex Theod. 65, 1; 
Iren. 1, 7, 2; Hippol. ref. 6, 29, 5: vom Wa¬ 
ter“ . . äva7cau6p.evo<; ocutog ev eauvw povo?; 
Pist. Soph. passim, vgl. Index bei Schmidt- 
Till s. v.; Herakleon frg. 12. 31 ff Völker; 
frg. 34 in Verbindung mit Apokatastasis). 
Zu diesen Begriffen gehört ferner *Pleroma 
als Bezeichnung gnostischen E.heils (statt 
vieler Belege: Ev. verit. cod. Jung 40, 30/41, 
35; diese Stelle ist zugleich' für das soteriolo- 
gische Verb 7iXyjpoüuffai charakteristisch). 
Beliebt ist die Veranschaulichung des Be¬ 
griffes Pieroma durch adäquate Bilder (vgl. 
ebd. 24, 25/35: der ,Hausherr, der sich über 
brauchbare Hausgefäße freut, . . . denn an¬ 
stelle der schlechten Gefäße sind gefüllte u. 
solche, die sich vollenden“). Dabei werden 
auch biblische Bilder verwendet (Naassener- 
predigt: Hippol. ref. 5, 8, 30 = Land, wo 
Milch u. Honig fließt [Dtn. 31, 20]; Markos: 
Iren. haer. 1, 15, 3 = Taufe Jesu; Herakleon 
frg. 18 Völker = Mann der Samariterin [Joh. 
4, 16ff]). Noch beliebter ist die Veranschauli¬ 
chung des Pieroma durch das Bild der Braut¬ 


hochzeit (Valentin: Iren. 1, 7, 1; Exc. ex 
Theod. 65, 1; Herakleon frg. 12 Völker zu 
Joh. 2, 13; frg. 38: ,kommender Äon der 
Hochzeit"; Ev. Philippi log. 31. 01. 67. 74. 
82. 122; dazu II. M. Schenke: ThLZ 84 [1959] 
3f). Auch liturgische Semeiotik sucht Pieroma 
als Heilsbegriff zu versinnbildlichen, so bei 
den Markosiern (Iren. 1, 13, 2f), die einen 
Weinbecher füllen unter der Epiklese: ,Die 
Gnade erfülle deinen inneren Menschen u. 
mache in dir ihr Erkennen reich“. Erst in der 
Pistis Sophia zB. eap. 1 (3, 11 ff Schmidt- 
Till) ist Pieroma ein fester soteriologischer 
Begriff geworden, der keiner Veranschauli¬ 
chung bedarf u. deshalb mit einem biblischen 
Begriff wie xXiqpovofjria kontaminiert werden 
kann (Index bei Schmidt-Till s. v.). 
g. Umprägung christl. Begriffe. Doch ebenso 
übernimmt die Gnosis E.begriffe urchristlicher 
Tradition. Sie tut es zum Teil aus protrepti- 
schen Motiven. So in der Ep. ad Floram des 
Ptolemaios (vgl. W. Foerster: New Test. 
Stud. 5 [1959] 16/31); ebenso im Brief ad 
Rheginos des Cod. Jung: ,Der Erlöser hat 
den Tod zum Nichts gemacht, jedoch nicht 
in so geheimer Weise, daß wir es nicht erken¬ 
nen könnten. Denn er verblieb nicht in der 
vergänglichen Welt: er schritt in den unver¬ 
gänglichen Äon hinüber. Und er stand auf, 
nachdem er das Sichtbare durch das Unsicht¬ 
bare ‘verschlungen hatte’ (1 Cor. 15, 54) u. er 
hat uns den Weg zu unserer Unsterblichkeit 
geöffnet. Demi wie der Apostel (Rom. 6) 
sagt, wir haben mit ihm gelitten u. wir sind 
mit ihm auferstanden u. wir sind mit ihm in 
den Himmel eingegangen. Aber als wir zur 
Offenbarung in dieser Welt kamen, da wir 
Christus angezogen haben (Rom. 6), da sind 
wir Strahlen des Christus geworden u. wir 
sind durch ihn geboren, bis wir niedersi nk en. 
Das ist unser Tod in diesem Leben. Wir sind 
in den Himmel emporgezogen wie die Strah¬ 
len durch die Sonne, ohne daß etwas uns 
hindern kann. Das ist die geistige Auferste¬ 
hung, welche die psychische u. fleischliche 
Auferstehung ‘verschlingt’ (1 Cor. 15, 54)‘ 
(W. C. Pueeh-G. Quispel-W. C. van Unnik, 
The Jung codex [1955] 55). Aber auch eine 
Abneigung gegenüber präziser Begrifflichkeit 
disjunktiv-rationalen Denkens spielt bei der 
Übernahme urchristlicher Termini eine Rolle; 
daher wird zB. die großkirchliche Bußtermino¬ 
logie wie ,Reue“ oder .Sündenvergebung“ auf¬ 
gegriffen (Ev. verit. cod. Jung 35, 22/36, 9; 
Hippol. ref. 6, 32, 6: ,Reue“ = .Aufstieg“; 
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Pist. Soph. cap. 32/57: 13 Reuegebete der 
Sophia in gnostischer Umdeutung der Ret¬ 
tungstheologie von Psalmengebeten). Gele¬ 
gentlich wird mit der Rezeption der .Begriffe 
eine Abwertung vollzogen, indem die tradi- 
tionell-soteriologische Begrifflichkeit den Psy- 
chikern zugeschrieben wird, -wie zB. bei der 
Anwendung der *Apolytrosisformel durch die 
Markosier. Die an den historischen Jesus ge¬ 
bundene Taufe der Großkirche ,zur Verge¬ 
bung der Sünden“ gilt nach ihnen den Psy- 
chikern; nur die Gnostiker kommen ,zur Voll¬ 
kommenheit“ der Apolytrosis, der sog. .engel¬ 
haften E.“ der Pneumatiker (Iren. 1, 21, 2ff 
mit den verschiedenen Taufformeln). Iren. 
1, 21, 4 wird hingegen Gnosis als .Apolytrosis 
des inneren Menschen“ definiert u. mit der 
typisch gnostischen Relation von Selbst- u. 
Allerkenntnis begründet: die .Befreiung“ 
(XÜTpcocrn;) muß pneumatisch sein, denn der 
.innere Mensch“ d. h. der Pneumatiker wird 
durch Erkenntnis .befreit“ (XuTpoüaffai); 
ihm genügt daher die Allerkenntnis. Gele¬ 
gentlich können traditionelle E.formein wie 
zB. die vom .Loskauf“ dank des sich mit ihnen 
jetzt verbindenden gnostischen Weltpessimis¬ 
mus sogar ihre alte Anschaulichkeit wieder¬ 
gewinnen; vgl. Ev. Philippi log. 9: .Christus 
ist gekommen, um einige loszukaufen, andere 
zu retten, andere zu erlösen. Die fremd waren, 
kaufte er los, machte sie zu den Seinigen .. .; 
als er es wollte, da kam er zuerst, um sie 
(sc. die Seele) wegzunehmen, weil man sie als 
Pfand hinterlegt hatte. Sie befand sich in der 
Gewalt der Räuber, u. man hatte sie gefangen 
genommen. Er rettete sie aber u. kaufte die 
Guten u. die Bösen in der Welt los“ (Übers, 
nach H. M. Schenke). Gerade im letztge¬ 
nannten Falle wird deutlich, wie gnostische 
Gleichgültigkeit gegenüber dem sprachlichen 
Ausdruck einerseits den E.texten eine ver¬ 
wirrende Nähe zur Großkirche verleiht, 
andererseits aber eine konfessionslose Sym¬ 
bolsprache fördert, die schon die hermetische 
Gnosis kennzeichnet (dazu G. van Moorsei: 
Symbolon 1 [1960] 128/37). 
h. Zusammenfassung. Noch stärker als gno- 
stisches Denken im heidn. Bereich macht der 
christl. Gnostizismus der 2. Hälfte des 2. Jh. 
die introvertierte Gespaltenheit eines religiö¬ 
sen Individualismus in seiner Welt- u. Selbst¬ 
verzweiflung sichtbar. Auf der einen Seite 
wird durch ihn der Schrei nach transsub¬ 
jektiver E. u. nach einem Soter im objektiven 
Sinne laut, der zu Dokumenten einer spezi¬ 


fisch gefühlsmäßigen E.Sehnsucht zT. klas- 
sicher Prägung geführt hat. Umgekehrt aber 
gibt er in bemerkenswerter psychologischer 
Peripetie der Empfindungen sich selbst die 
Antwort in dem Appell an den eigenen Willen 
u. den Intellekt bzw. in dem Programm der 
Selbstverwirklichung u. Erkenntnis des inne¬ 
ren .Selbst“. Gleichzeitig wird durch ihn krisen¬ 
haft die Insuffizienz eines frühkatholischen 
E.konzepts sichtbar gemacht, das unter 
steigendem Einfluß spätjüdisch-synagogalen 
Denkens sich so stark dem Voluntarismus 
einer Moralpädagogik verschrieben hatte, daß 
nicht nur die Bedeutung der geschichtlichen 
Heilstat Christi, sondern überhaupt auch der 
E.gedanke gefährdet erschien. Entwicklungs¬ 
geschichtlich gesehen kommt so dem christl. 
Gnostizismus eine positive Bedeutung zu. In 
ihrer Antwort auf ihn hatten die antignosti- 
schen Kirchenväter den E.gedanken u. zu¬ 
gleich damit Forderungen spätantik-helleni¬ 
stischer Religiosität stärker zu berücksichti¬ 
gen. Es entsprach dem des öfteren beobach¬ 
teten Gesetz der Kontroverstheologie, wenn 
gnostische Begriffe u. Denkkategorien auf¬ 
genommen wurden. Dies wie auch die Tat¬ 
sache, daß die antignostischen Kirchenväter 
teils unter Rückgriff auf die heilsgeschicht¬ 
liche Sicht des Frühkatholizismus, teils unter 
Rückgriff auf den rationalen Dogmatismus 
der Apologeten u. seine popularphilosophische 
Analyse des Christentums ihre Antwort gaben, 
führt ein neues großkirchliches E.konzept 
herauf, das treffender als altkatholische So- 
teriologie gekennzeichnet wird. Daß trotz 
der neuen Synthese die E.terminologie wie¬ 
der die rational-begriffliche Prägnanz ge¬ 
winnt, ist sprachlicher Ausdruck für den dog¬ 
matischen Grundtenor der altkatholischen 
E.lehre, mit der allerdings die Einflüsse der 
spätjüdischen Rettungstheologie auf einem 
am AT orientierten Biblizismus eingeschränkt 
werden. 

V. Altkatholisch, a. Irenaus. Die heilsge¬ 
schichtliche Begründung der altkatholischen 
E.lehre hat Irenäus geboten (A. Bengsch; 
Zusammenfassung der Forschung bei A. 
Benoit, Saint Irenee. Introduction ä l’etude 
de sa theol. [I960]). Die Anknüpfung an den 
urchristlichen, spez. lukanischen, Frühkatho¬ 
lizismus u. damit das Fortleben der Rettungs¬ 
theologie erhellt aus der christologischen 
Exegese des AT (haer. 3, 9, 1 Sagn.: Le. 3, 4/6 
= Jes. 40, 4f ,. . . et salutarem [acovT/piov 
masc.!] suum, hoc est Verbum suum, visibile 
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effecit . . incarnatum et ipsum, ut in omnibus 
manifestus neret Rex eorum'; vgl. 3, 10, 2ff; 
3, 12, 6: Begründung des Begriffs ,sa!vator 
Christus' aus Mt. 1, 20/23 u. der lukan. Ge¬ 
burtsgeschichte, vgl. 3, 10, 4; 3, 20, 4: selb¬ 
ständige Fortführung lukanischer Exegese, 
Deduzicrung des maskulinen Begriffs .Ver¬ 
bum salutare 1 = Xoyoi; oq aus Jes. 

63, 9 u. 33, 20; dem. 88: Jes. 63, 9 u. 65, 15 
beweisen, daß die Gotteskinder »durch seinen 
Namen gerettet u. durch sein Blut errettet 1 
werden sollen). Der E.gedanke wird zum 
Grundtenor u. heuristischen Prinzip logos- 
christologischer Exegese gemacht (haer. 3, 
6, 2: ,Ipse est qui descendit ac ascendit [vgl. 
Eph. 4, 10; Joh. 3, 13] propter salutem ho- 
minurn“; vgl. zur Anwendung zB. den Rekurs 
auf Ex. 3, 7f haer. 4, 7, 3 Mass.; dem. 46 
lautet die Formel: ,Er ist es, der hinauf- u. 
herabstieg 1 , vgl. Joh. 1, 51 u. dazu G. Quis- 
pel: ZNYV 47 [1956] 2S1 ff). Dadurch wird 
Irenaus zum soteriologischen Interpreten der 
hl. Schriften, der sichtlich unter diesem Ge¬ 
sichtspunkt der E. seine atl. Beweisketten zu¬ 
sammenstellt (A. Benoit: Stud. Pat.r. 4 [1961] 
20/7). Charakteristisch ist haer. 3, 10, 3: 
die durch Christus vermittelte .Heilserkennt¬ 
nis 1 (Lc. 1, 77) wird durch Zitate aus Gen. 49, 
18 ad vocem awTTjpioc = salus, aus Jes. 12, 2 
ad v. oco77jp = salvator, aus Ps. 97, 2 ad v. 
dWTrjpiov = salutare belegt; alle diese Stellen 
aber werden soteriologisch gedeutet: ,est enim 
‘salvator’ quidem, quoniam Filius et Verbum 
dei, ‘salutare’ quoniam Spiritus . ., ‘salus’ 
autem, quoniam caro‘ (170 Sagn.). Kemstelle 
bleibt natürlich Jes. 7, 14ff; vgl. haer. 3, 20, 3 
ad v. ,signum salutis nostrae 1 ; 3, 19, 3; 21, lff 
in Absicherung von Text u. Exegese; 4, 23, 1 
Mass.; 4, 23, 4 ad v. ,signum salutis' (LXX 
nur (TYjpsiov); 4, 23, 11. Durch solche Testi¬ 
monia i3t für die soteriologische Inkamations¬ 
christologie wie die Rekapitulationstheorie 
des Irenaus die Schriftbasis gegeben. 

1. Anthropologie. Die Inkarnationslehre hebt 
primär das Prinzip heilsgeschichtlich konti¬ 
nuierlichen E.handelns Gottes hervor (Sum- 
inarium haer. 3, 16, 2: ,unum et eundem 
Verbum Dei et hunc esse Unigenitum et 
llunc incarnatum esse pro salute nostra“, als 
Zusammenfassung antignostischer Exegese 
des johanneischen Prologs 3, 11, 1/3; vgl. J. N. 
Bakhuizen v. d. Brink; G. Wingren, Männis- 
kan och Incarnationen [1947] bzw. engl.: Man 
and the Incarnation [1959]). Die Inkarnations¬ 
lehre korrespondiert jedoch mit der Anthro¬ 


pologie u. dabei grenzt sich Irenaus gegen¬ 
über den Gnostikern nach zwei Seiten ab: 

1) Das Heil gilt nicht einem göttlichen Pneu- 
mafunken, sondern ist ,salus totius hominis, 
id est: animae et corporis“ (haer. 5, 20, 1 
Mass., innerhalb triadischer Bekenntnis¬ 
formel, vgl. A. Benoit aO. 212; vgl. 4 praef. 3: 
,salus hominis' = .temperatio animae et 
carnis'). Irenaus führt 5, 6,1 aus, daß 1 Thess. 
5, 23 mit seiner Trichotomie des ,homo per- 
fectus' von Paulus dem .perfectus et spiritalis 
salutis homo' verwirklicht worden sei (caro 
u. anima sind pars hominis, spiritus ist gött¬ 
liches Prinzip, nach 5, 9, 1 ,salvans et figu- 
rans‘). Überhaupt betont 5, 1/14 die Ganzheit 
des Menschen einschließlich seiner Leiblich¬ 
keit: es geht um die ,salus carnis' (5, 2, 1; 
21,1), die mit der ,resurrectio carnis' (5, 7, lf) 
die letzte Krönung des E.prozesses erfährt. 

2) Gegenüber gnostischer Selbstverwirkli¬ 
chung wird die menschliche Insuffizienz be¬ 
tont (3, 20, 2ff: ,. . ut cognoscat semetipsum 
quoniam mortalis et infirmus est 1 ). Paulus 
folge in Rom. 7 Jes. 35, 3f u. bekunde, ,(ho- 
mines) per semetipsos non habeant salvari', 
,a Dei adiumento habuimus salvari 1 (3, 20, 3), 

,. . ut experimento discat homo, quoniam non 
a semetipso, sed donatione Dei accipit incor- 
ruptelam' (5, 21, 3; dazu M. Aubineau: Rech- 
ScRel 44 [1956] 25/52). Dem. 97 heißt es: 
.Dadurch die E. empfangend, danken wir 
Gott beständig, der uns . . errettet hat u. vom 
Himmel her das Heil verkündigt, . . das wir 
allein nicht erlangen konnten. Doch was bei 
den Menschen unmöglich ist, ist bei Gott 
möglich.' 

2. Rekapitulationslehre (vgl. A. d’Ales: 
RechScRel 6 [1916] 185/211; E. Scharl, Re- 
capitulatio mundi [1941]; N. F. Moholy, The 
Doctrine of R. in s. Irenaeus, Diss. Laval- 
Univ. [1948]; A. Bengsch 88ff). Die paulini- 
sche Antitypik Adam-Christus wird durch 
die inkarnative Eva-Maria erweitert (zur 
ersteren J. Danielou, Sacramentum futuri 
[1950] 21/36; zur letzteren haer. 3, 21, 10/22, 
4, vgl. 5, 19, 1 Mass.; dazu H. v. Campen¬ 
hausen: AbhH 3 [1962] 27ff). Sie steht der 
gnostischen Urmenschspekulation näher, doch 
macht zugleich der soteriologische Gehalt der 
dvax£<pxXouio<n<; den grundlegenden Unter¬ 
schied einsichtig. Wohl beinhaltet er die Be¬ 
freiung von dem Todesverhängnis (dem. 38: 
,Und sein Licht ist erschienen u. hat die Fin¬ 
sternis des Gefängnisses zunichte gemacht u. 
unsere Geburt geheiligt u. den Tod vernichtet , 
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da er eben die Fesseln, in denen wir gefangen 
saßen, zerbrach*); aber nicht im Sinne des 
gnostischen Weltpessimismus, sondern als 
Todesliuoh u. Folge der Sünde: ,Mas Wort 
Gottes ist Fleisch geworden nach dem Rat¬ 
schluß betreffs der Jungfrau, um den Tod 
aufzulösen u. den Menschen lebendig zu 
machen; denn wir waren gefangen von der 
Sünde u. gehörten zu denen, die durch die 
Sünde geboren sind u. mit dem Tod leben 
(ebd. 37). Als Geschichtsmacht in den Kausal¬ 
nexus der Menschheitsgeschichte verflochten 
(dazu W. Hunger: Scholastik 17 [1942] 161/ 
77), fordert ihre Beseitigung die Geschicht¬ 
lichkeit eines Erlösers in einmaliger Kontin¬ 
genz u. universaler Wirkung zugleich, wobei 
die Wiederherstellung bzw. Erneuerung der 
menschlichen Natur zur Hauptaufgabe des 
E.Werkes wird (dem. 37 unter Hinweis auf 
2 Tim. 1, 10; haer. 3, 23, 7 nach 1 Cor. 15, 54; 
ebenso 5, 13, 3ff Mass.: E. als .Todesbefrei¬ 
ung* durch Umgestaltung* [p.£Tacr£/)}i.a'aa- 
pw;] des Fleisches geschieht nicht ,aus eige¬ 
nem Vermögen* [oüx ei; ISta q ÜTZOGTotOEMc;; 
antignostisch], sondern ,dank Wirkung“, 
[xot-ra tt)v evepysiav] des Kyrios). Innerhalb 
einer regula fidel (dem. 6) lautet der christolo- 
gische Passus: . . . ,der auch am Ende der 
Zeiten, um alles zusammenzufassen, Mensch 
unter Menschen, sichtbar u. tastbar geworden 
ist, um den Tod zu vernichten u. das Leben 
aufzuzeigen . . .* (zur grieeh. Fassung L. M. 
Froidevaux in seiner Ausg. SC 62 [1959] 40 9 ); 
dagegen spricht der pneumatologische Passus 
von der Pneumaausgießung ,am Ende der 
Zeiten* auf die Menschheit der ganzen Erde 
u. die damit verbundene ,Erneuerung* des 
Menschen (dazu Th. Rüsch, Entstehung der 
Lehre vom III. Geist [1952] 90ff). Unter Hin¬ 
weis auf 1 Cor. 7, 31 verknüpft Irenaus 
haer. 5, 36, 1 die Vergänglichkeit des kosmi¬ 
schen .Schema* mit der aus Gebotsübertre¬ 
tung resultierenden .Alterung* des Menschen 
u. umgekehrt die Erneuerung des Kosmos 
mit der eschatologischen E. des Menschen. 
Diese theologischen Motive vermitteln der 
Rekapitulationslehre zwei Hauptaspekte: 1) 
Neben der Inkarnation gewinnt das Auf¬ 
erstehungsdatum von Ostern soteriologische 
Bedeutung als Auftakt der dvaxefpaXafcoorn; 
nach Eph. 1, 10 (haer. 3, 19, 3: ,. . . primitias 
resurrectionis hominis in semetipsum faciens, 
ut quemadmodum caput resurrexit a mortuis, 
sic et reliquum corpus . . . resurget*, vgl. 3, 
22, 4). Dabei wird die Auferstehung Christi 
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primär als resurrectio carnis verstanden, weil 
der soteriologische Aspekt bes. an der körper¬ 
haften Geschichtlichkeit des Christus interes¬ 
siert ist (E. B. Fabbri, Ciencia y Fe 13 [1957] 
273/292; 445/65; A. Houssiau, La Christologie 
de s. Irönöe [Louv. 1955]). 2) Die Inkarna¬ 
tionslehre aber besagt, daß durch das .Fleisch* 
des Inkarnierten die Ähnlichkeit* zwischen 
Erlöser u. Erlösten im Sinne der Teilhabe an 
der gleichen Geschichtlichkeit hergestellt 
■worden ist (haer. 3, 21, 10; 3, 22, 2 im Zu¬ 
sammenhang der .kenotischen* Merkmale des 
Inkarnierten: .Alle diese Eigenschaften waren 
Hinweis auf das von der Erde genommene 
Fleisch, das er in sich zusammenfaßte, sein 
eigenes Gebilde, TcXaupa, rettend*; vgl. 4, 40, 
4: ,... et salutem suo plasmati donat, quod 
est carnis substantia*; ferner 5, 12, 3. 5Mass.; 
zur Sache P. Gächter: ZKTh 56 [1934] 
503/32). 

3. Heilsökonomie. Diese Rekapitulations¬ 
lehre, nach der der Erlöser in Sorge um sein 
Geschöpf ursprüngliche Intentionen u. so im 
E.werk sich selber verwirklicht, gewinnt als 
Lehre von der .Heilsökonomie* ein gewisses, 
wenn auch unfertiges Räsonnement (zum 
Begriff oixovo[xta nM-r^pfa; vgl. haer. 3, 
23, 1; Index Sagnards 464; A. d’Ales: REG 
32 [1919] 1/9; zur Sache M. Widmann; ihm 
schließt sich A. Benoit aO. 219ff an). Das 
Set (lat. oportet) des Beweisverfahrens des 
Iren, ist Ausdruck eines prädestinativen Ge¬ 
schichtsdenkens, das sowohl im urchristl. 
Weissagungsbeweis wie auch in der spätjüd. 
Apokalyptik verankert ist; die figurative 
Antityptik erinnert an solche Zusammen¬ 
hänge; vgl. dem. 33: ,. . . denn es war die 
nochmalige Vollendung des Adam in Christus 
notwendig, damit das Sterbliche von der 
Unsterblichkeit verschlungen werde (1 Cor. 
15, 53f); desgleichen bezüglich Eva u. Maria, 
damit die Jungfrau für die Jungfrau Für¬ 
sprache haltend den jungfräulichen Unge¬ 
horsam durch den jungfräulichen Gehorsam 
auflöse u. aufhebe* (dazu Froidevaux aO.; 
prädestinatives .oportet*, das bezeichnender¬ 
weise auch .oportebat* formuliert wird, d. h. 
nicht Kategorie einer Denknotwendigkeit wie 
später bei Anselm v. Canterbury ist, ferner 
haer. 3, 21, 10; 22, 3; 23, 1; 5, 2, 3 Mass.). 
Die irenäische Heils,Ökonomie* ist primär 
göttliche Heilspädagogik im Sinne heils¬ 
geschichtlicher Erfüllung (vgl. R. A. Markus: 
VigChrist 8 [1954] 193/224; II. Lyttkens: 
Sv.Theol.Kvartalskr. 35 [1959] 222/46; 36 
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[1960] 13/37). Andere Gedankenelemente 

dieser E.theologie sind demgegenüber sekun¬ 
där, zT. quellenmäßig heterogen (vgl. haer. 
4, 39, 2 Mass. die Ausführungen über die 
,Satzung der Freiheit“ aufgrund eines Schul¬ 
traktats; vgl. zu 4, 37/39 W. Bousset, Jüd.- 
christl. Schulbetrieb [1915] 273/78; zu 4, 
39, 2: P. Smulders: VigChrist 12 [1958] 154/6; 
zur Sache W. R. Schoedel: VigChrist 13 
[1959] 22/32; zum idealist. Glauben an den 
Bildungsfortschritt A. Benoit aO. 228 ff; 
idealistisch ist auch die Illuminationstheorie, 
vgl. vor allem 4, 14, 1 Mass., gehalten, dazu 
L. Escoula: NRTh 66 [1939] 385/400 ; 554ff). 
Selbst die Imago-Dei-Anthropologie (E. Pe- 
terson: La vie spirituelle 100 [1959] 584/94) 
tritt bei Iren, zurück, weil sie seiner Re¬ 
kapitulationstheorie eingeordnet u. unter¬ 
geordnet wird. So zB. dem. llf, wo die Be¬ 
zeichnung des Menschen als ,imago filii“ ihre 
Erklärung durch dem. 32 findet: durch die 
Inkarnation wurde auch die öpoioT7)<; zu 
Adam sichtbar (ferner 5, 16, 1; 21, 2, wo wie¬ 
der der Unterschied zur phiionischen Eikon- 
Anthropologie mit ihrem Telos sittlichen 
Strebens nach op-oleum; sichtbar wird). 

4. Frühkatholische Elemente. Bedeutsamer 
ist, daß durch die Soteriologie des Iren. 
Traditionen des urchristl. Frühkatholizismus 
neubelebt werden (haer. 3, 16, 6: Blutformel, 
Vorstellung vom Loskauf u. von der Versöh¬ 
nung; vgl. ferner 5, 1, 2; 14, 1/3; 16, 2; 5, 2, 
1/3 Mass., bes. 5, 2, 2: charakteristische Ver¬ 
bindung der Lytrosisvorstellung mit dem 
Begriff der ,salus carnis“ im sakramental- 
theologischen Sinne; vgl. zum eucharistischen 
Gedanken V. Palashkovsky: StudPatr 2 
[1957] 277/281). Vor allem wird bei Iren, die 
Kirche wieder Instrument göttlicher Heils¬ 
geschichte, nicht nur durch ihre Sakramente, 
vor allem die Taufe (vgl. 5, 11, 1 Mass. nach 
1 Cor. 6, 9ff), die zugleich für das Institut der 
Sündenvergebung die Grundlage bietet (K. 
Rahner: ZKTh 70 [1948] 450/5), sondern vor 
allem durch ihr apostolisches Kerygma (vgl. 
zB. 5,20,2Mass.: ,Et ecclesiae quidem praedi- 
catio vera et firma, apud quam una et 
eadem salutis via in universo mundo ostendi- 
tur‘). Denn dieses sichert das Glaubensbe¬ 
kenntnis der Kirche (zur regula fidei vgl. 
B. Hägglund: Studia theologica 12 [1958] 
1/44). Durch Einfügung soteriologischerWen¬ 
dungen in Bekenntnisformulare soll die E.- 
lehre des Iren, gestützt werden; vgl. haer. 
1, 10, 1: tÖv CTapxtofi'SVTd' UTtep tt)? TjpeTepai; 


CTMTTjpla?; 3, 16, 2: ,. . . et hunc incarnatiun 
esse pro salute nostra“; 3, 4, lf: ,... in gloria 
venturus Salvator eorum qui salvantur et 
judex eorum qui judicantur'; ähnlich 3, 16, 
8, vgl. 2, 16, 6: ,... et ad ostensionem salutis 
et regulam justi judicii ostendere omnibus, 
qui sub ipso facti sunt“. Zugleich übernimmt 
Iren, die frühkatholische Konzeption des dia¬ 
lektischen Bezuges zwischen geschichtlichem 
Heilswerk als Grundlage des christl. Heils¬ 
standes u. eschatologischer E.erwartung (dem. 
69 im Anschluß an Mt. 25, 31 ff; vgl. dem. 53 
Schlußsatz; haer. 4, 40, 1/2 Mass. mit Begriff 
der ävxKxu<n$ = requies; 5, 27, 2; 28, 1: 
fruitio bonorum als eschatologisches Heil; 
vgl. ferner den Begriff der ,recapitulatio 
apostasiae“ für den Antichristen der Endzeit 
5,28, 2 als Gegenbegriff zur Wieder herstellung 
des Paradieses 5, 29, 2; 5, 3, 2: Fleischesauf¬ 
erstehung als xnoxxTXGTocms, dazu P. Sinis- 
calco: Studia Patristica 4 [1961] 380/96). In¬ 
dem er die Traditionen des urchristl. Früh¬ 
katholizismus, spez. auch Elemente der igna- 
tianischen Theologie aufnimmt, wird Iren, 
in Abwehr der Gnosis zum ersten altchristl. 
Theologen, der konsequent Theologie unter 
soteriologischem Gesichtspunkt treibt. Er ist 
dabei zugleich Exponent einer Frömmigkeit, 
welche das johanneische Bild von dem guten 
Hirten mit dem lukanischen Schafträger kon¬ 
taminiert (dem. 33; haer. 3, 23, 1; 5, 14, 2; 
5, 12, 3, wo Mt. 18, 12 u. Lc. 15, 4 ein wirken; 
Hauptstelle: 5, 15, 2 Harv. 2, 365; zur Aus¬ 
wirkung auf die altchristl. Ikonographie Th. 
Klauser: JbAC 1 [1958] 26 30 ). Darin ist er 
zweifelsohne stellvertretender Sprecher für 
den altkatholischen Episkopat seiner Zeit u. 
auch der Nachfolgezeit, wie das Nachwirken 
zeigt (zB. bei Theophilus v. Antiochien; dazu 
die Quellenanalyse von F. Loofs [1930], un¬ 
geachtet der Loofs’schen dogmengeschicht¬ 
lichen Sicht u. ihrer Problematik; hierzu 
G. Kretschmar, Studien zur frühchristl. Trini¬ 
tätstheologie [1956] 16ff). 
b. Dogmatismus der Apologeten. Die dog- 
matistische Methode der antignostischen Kir¬ 
chenväter Alexandriens knüpfte hingegen an 
jene, bereits von Philon erarbeitete Tradition 
an, die vor ihnen schon die literarischen 
Apologeten sich zu eigen gemacht hatten. 
Ansatzpunkte zu einer speziellen Soteriologie 
waren hier allerdings gering. Die apologeti¬ 
sche Situation zwang zur Betonung des mono¬ 
theistischen Gottesbegriffes (vor allem Ari¬ 
stides, Athenagoras, Justin u. extrem *Ta- 
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tian; doch auch Theophilos v. Antiochien). 
Nur gelegentlich durchbrechen soteriologi- 
sche Wendungen die apologetische Gesprächs¬ 
basis (vgl. zB. die soteriologische Inkarna¬ 
tionsformel lustin. apol. 1, 66, 2 im Unter¬ 
schied zur typisch apologetischen Formulie¬ 
rung 2, 10, 1; ferner Theophil, ad Aut. 2, 
27fF; 2, 34). Als Apologeten war ihnen mehr 
an der Gestalt des .Lehrers' als an der des 
.Erlösers' gelegen. Nur durch das populär- 
philosophische, von einer idealistischen An¬ 
thropologie bestimmte Gedankengut u. die 
Methode des Soyp.ariCeiv, welche die christl. 
E.lehre in einzelne ,Dogmata‘ (plur.!) unter¬ 
gliederte u. so gleiches Recht auf Gehör bean¬ 
spruchte wie die philosophischen .Dogmen“, 
wurden sie vorbildlich. Ihnen ist es aber zu 
danken, daß gegen den gnostischen Mythos 
theo-logisches Denken, gegen den gnostischen 
Weltpessimismus der Idealismus des spät¬ 
antiken, christlich gefärbten Platonismus 
aufgeboten wurden. Zu dem spätantiken 
Verständnis von .dogmatisch' = Schulrich¬ 
tungen, die alle Dinge dem Verstände für 
zugänglich halten, vgl. Diog. Laert. 1, 16; 
Sextus Emp. adv. dogm. 1, 25; zum Begriff 
des ,*Dogma‘ u. seine griech. Provenienz 
vgl. Gregor. Nyss. c. Eun. 3, 9, 59 (2 a , 286, 
18 ff J.): .Nichts ist für die Griechen so cha¬ 
rakteristisch wie die Vorstellung, das Wesent¬ 
liche an der Religion bestehe in den Dogmen“ 
(nach W. Jaeger, Theologie der frühen griech. 
Denker [1953] 77; vgl. zum griech. Ursprung 
des Begriffs der Theologie W. Jaeger, Hu- 
manism and Theology [1943] 36ff. 58ff. 82ff). 
Der ,dogmatische' Charakter bekundet sich 
vor allem in der These von der metaphysi¬ 
schen Verankerung apriorischer Vemunft- 
erkenntnis u. der anthropologischen Poten- 
tialität ethischer Verwirklichung. Vertrauend 
auf diese Grundposition übernehmen Apolo¬ 
geten u. alexandrinische Kirchenväter von 
den Gnostikern, die sie bekämpfen, gewisse 
Konzeptionen, zB. die Unterscheidung zwi¬ 
schen exoterischem u. esoterischem Christen¬ 
tum, zumal ihnen daran liegt, den gebildeten 
Christen die rationale Denkmöglichkeit christ¬ 
licher E.lehre aufzuzeigen. Dieselbe mußte 
trotz der gemeinsamen, antignostischen Front 
mit Irenäus u. dem altkatholischen Episkopat 
dabei ein anderes theologisches Profil ge¬ 
winnen. So bedeutsam der Beitrag der alex- 
andrinischen Kirchenväter des 3. Jh. bes. für 
Theologiegeschichte u. dogmengeschichtliche 
Entwicklung gewesen ist, wird man für die 


Geschichte der altchristl. Soteriologie ihren 
Einfluß nicht überschätzen dürfen. Nicht 
Origenes, sondern Athanasius hat stärkere 
Spuren hinterlassen, weil sein E.konzept im 
engsten Kontakt mit der altchristl.-griech. 
Frömmigkeit entstand, 
c. Clemens v. Alexandrien. Er bedient sich 
vor allem (u. nicht zufällig) in seinem ,Pro- 
treptikos' nach spätantikem, spez. neuplato¬ 
nischem Vorbild einer metaphorischen My¬ 
steriensprache (dazu C. Mondesert: RechSc- 
Rel 26 [1936] 158ff; zB. das literar. Motiv der 
.Epoptie' eleusinischer Mysterien protr. 10, 
1/3; 120, lf Christus als .Licht der Wahrheit' 
u. .Hierophant' christlicher Jenseitsschau; 
paed. 2, 8, 3; ström. 4, 3, lff; 7, 68, 3/5: 
t& s7ro7mx6v als Krönung christlicher Unter¬ 
weisung bzw. stcotctslo, ö-eoö als oberste Stufe 
christlicher 7tpoxo7r/j; der christl. Mysterien¬ 
hymnus am Anfang des Protreptikos korre¬ 
spondiert mit dem Schlußhymnus des Paida- 
gogos; dazu M. Pellegrino: Stud. Patr. 3 
[1961] 267/72). Deshalb aber ihn zum Zeugen 
für ein angebliches Fortleben heidnischer 
Mysterienfrömmigkeit im alexandrinischen 
Christentum machen zu wollen, wäre glatte 
Verkennung der literarischen Struktur solcher 
Partien. Clemens will vielmehr mit der Unter¬ 
scheidung zwischen exoterischem Christen¬ 
tum der .Pistiker' u. esoterischer Haltung der 
.Gnostiker“ (J. Wytzes: VigChrist 11 [1957] 
226/45; 14 [1960] 129/53) die Universalität 
des göttlichen E.willens über die verfaßte 
Kirche hinaus erweitern: Gott schloß nicht 
nur den Gesetzesbund mit dem jüd. Volk, 
sondern durch die Philosophie auch einen 
Bund mit den Griechen (ström. 1, 20, 1). Die 
ganze Menschheitsgeschichte steht im Zeichen 
einer Heilsökonomie u. einer göttlichen Päd¬ 
agogik, die auch weiterhin Gesetz u. Philoso¬ 
phie als .Lehrmeister auf Christus hin“ legiti¬ 
mieren (ström. 1, 28, lff; paed. 3, 99, lff: 
überall u. allezeit waltet die .selige Oikonomia', 
durch die unterschiedslos ,der Mensch erzo¬ 
gen wird“; dazu A. Mehat: Stud. Patr. 2 
[1957] 351/7). Von dort erfährt die unter¬ 
schiedliche Charakteristik der Soteriologie 
ihre Begründung. 

1. Pistis. E. durch Pistis als ,die eine, für alle 
gültige Form der E. der Menschheit' (paed. 
1, 30, 2ff) ist auch für den .Gnostiker' Aus¬ 
gangsbasis. Strom. 6, 122, 4 begründet dies 
mit dem göttlichen .Rettungswillen', wonach 
das ,Heil‘ (a<öT7]pioc) sich sowohl aufgrund 
sittlichen Handelns wie der Gnosis einstellt, 
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für die beide der Kyrios ein Lehrer ist (vgl. 
überhaupt das Summarium aO. 122, 1/4). 
Paed. 1, 31, 2 argumentiert mit der einen 
Taufe, die den gnostischen Gegensatz von 
,Psychikern‘ u. ,Pneumatikern“ gegenstand¬ 
los mache, was 1 Cor. 12, 3 beweise. Paed. 
3, 94, lff verweist Clemens auf die weltweite 
Wirkung des Christuslogos ,zur Erziehung 
der Menschheit* durch ,die beiden Gesetze“, 
d. h. das mosaische u. apostolische Gesetz 
der Kirche (vgl. H. I. Marrou: Fondation 
Hardt Entreticns 3 [1957] 181/200). Dement¬ 
sprechend erfolgt eine Ausformung der Chri¬ 
stologie, die sowohl dem Pistiker wie Gnosti¬ 
ker zugänglich ist u. als Eikonchristologie zu¬ 
gleich den anthropologischen Bezug ermög¬ 
licht. Christus, nach Gen. 1, 26 Gotteben¬ 
bildlichkeit u. Gottähnlichkeit vereinend 
(paed. 1, 98, 1/3), wird dem Menschen, der 
zunächst nur Gottesebenbildlichkeit trägt, 
zum pädagogischen Ansporn, das .wahrhaft 
heilsame Leben unseres Erlösers nachzubil- 
den“ (ebd. 1, 96, 3/97, 2: Christus als der ideale 
.Pädagoge“, der nicht wie das mosaische Ge¬ 
setz mit .Furcht“ erzieht). Dabei meint die 
Eikon von Gen. 1, 26 anthropologisch den 
.Geist u. die Überlegung“ des Menschen, nicht 
aber seine körperhafte Gestalt (ström. 2, 102, 
6; 6, 114, 4 ff); christologisch aber meint Gen. 
1, 26 ,den göttlichen u. königlichen Logos“ 
als Eikon Gottes, so daß man von dorther 
den .menschlichen Geist“ als ,Eikon der Eikon“ 
bezeichnen müsse (ström. 2, 131, lff; 5, 94, 
4ff; auch protr. 98, 3f: der Logos als sixwv 
Osoü u. äp-/sTU7to<; 90x61;, der menschliche 
Nus aber als slx&v xoü X6you). Der Inkar¬ 
nationsgedanke (Joh. 1, 14) wird ähnlich 
modifiziert: der .Fleischgeborene“ habe ge¬ 
zeigt, daß die eine .Tugend“ sowohl ethisch¬ 
praktisch, wie auch spekulativ sei; er sporne 
daher an, nicht nur die .Werke des Pädagogen 
nachzuahmen“, sondern auch dem Fackel¬ 
träger durch Nacht auf dem .Heilswege“ zum 
Licht zu folgen (paed. 1, 9, 1/4; zu dem 
Christuslogos als göttlichem T/ihrer E. Fa¬ 
schen Festschr. E. Klostermann [1961] 
193/207). Begründet so ein christl. Humanis¬ 
mus, dessen idealistische Anthropologie auf 
der Logoschristologie basiert, die Forderung 
nach Verwirklichung der Gottebenbildlichkeit 
zur .Gottähnlichkeit“ in allgemeingültiger 
Form, so bedeutet die Sündenvergebung in 
der Taufe ein christl. Privileg, das Telos sol¬ 
cher Verwirklichung zu erreichen (ström. 2, 
56, lff, zumal nach Hermas [vgl. ebd. 57, 1] 


eine einmalige .zweite“ Buße möglich ist 
ebd. 59, 1). Dank der Taufe kann so Pistis 
Fundament des christl. Ethos u. ,Mutter aller 
Tugenden“ sein (ström. 2, 45, 1 mit der mittel¬ 
platonischen Lehre von der Antakoluthesis 
der Einzeltugenden, ebd. 2, 55, 3 mit Pastor 
Hermae 2, 45, 7 rational mit spätantik¬ 
philosophischen Kategorien begründet). Als 
praktische Frömmigkeit (ström. 2, 45, 7) ist 
sie die Grundschule zur Erreichung der , Gott¬ 
ähnlichkeit im Rahmen des Möglichen“ (ebd. 
2, 80, 5: e^op.oioüo'ö'Ät tm xopicp xaxa vö 
Suvaxov, nach Plato Theaet. 176A/B for¬ 
muliert; hierzu die Indices), darin ,ein erster 
Schritt zum Heil“ (ström. 2, 31, lf), auf der 
auch die .Gnosis“ fußen kann (ebd. 31, 3). 

2. Gnosis. Soteriologie als Vollendung durch 
Gnosis kann daher nur die Minderheit gelehrt 
werden. Erkenntnistheoretisch wird dies 
durch das transzendentale Prinzip in der 
Pistis (ström. 2, 8, 4/9, 3; vgl. 12, 55, 1) 
begründet: Pistis als Synthese willensmäßi¬ 
gen, freien .Vorentscheids“, 7upoX7]i|u<; Ixou- 
<rto<; bzw. 7rpoaipecu<;, u. verstandesmäßi¬ 
ger .Bejahung frommer Denkungsart“, Oeo- 
ueßeia; aruyxaxiiAsffi;, vermittelt sicheres 
Wissen. Im Unterschied zu einem Wissen, 
das sich sinnlicher Wahrnehmung als .Stu¬ 
fenleiter“ bedient u. daher nur zur .Annahme“, 
uttoXyji}/!.;, führt, vermittelt sie so echte Epi- 
steme u. steigt zur Wahrheit empor (ström. 
2, 13, 2/14, 1). Gnosis ist im Sinne eines 
philosophischen Transzendentalismus .Wis¬ 
sen von dem Sein“ (ebd. 2, 76, lff), zu dessen 
Unwandelbarkeit der .Steuermann der Seele“ 
d. h. die reflektierende Vernunft emporführt 
(ebd. 2, 51, 1/6; zT. christlich formuliert als 
Frage nach dem Schöpfer aufgrund der 
Schöpfung). Als .Asket“ um eine Vollkom¬ 
menheitsethik ringend, reinigt der Gnostiker 
zugleich sich von den Verfehlungen gegen 
Vernunft u. Denken (ebd. 2, 50, 2ff; vgl. 2, 
103, 1 ff). Für sein asketisches Ringen mit der 
.Sohnschaft“, uioßefua, belohnt (ebd. 2, 75, 2: 
p,ey[ax7j nxaS>y Ttpoxorr/j), erreicht der .voll¬ 
kommene Gnostiker“ die höchste Stufe der 
el;op.o[wot<; 7ipö<; xöv croJTTjpa ßeov (ebd. 4, 
10, 2; als .Hoherpriester“ ist er dem .großen 
Hohenpriester“ wesensverwandt geworden, 
vgl. ebd. 5, 34, 7; 7, 13, 2). Dieselbe kann 
auch als mystische Gottesschau beschrieben 
werden (ebd. 6, 102, 17: Seele als .dritte 
göttliche Eikon“, da Christus nach Ex. 23, 5 
das .Antlitz Gottes“ ist, vgl. ström. 7, 16, 6; 
ebd. 1, 19, 1: yvöou; xöv xxxeyvtopnrfjiivcüv; 
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7 , 68, 1/3: als pneumatische Teilhabe an der 
avamxixn? toü ffeoö; 7, 86, 5: christl. Existenz 
des ,Gnostikers“ als .zweite Taufe“, wobei 
nach ström. 6, 2, 4; vgl. paed. 1, 25 IT die 
Taufe, das ,pneumatische Paradies“, Grund¬ 
lage pneumatischer Existenz bleibt). 

з. Altkatholische Elemente. Dank des anago- 
gischen Stufenschemas (zB. ström. 6, 109, 2 
zu dem synoptischen Logion ,Dein Glaube 
hat dich gerettet“ die Exegese: .Mehr als 
Glaube aber ist Gnosis, so wie Errettetwerden 
noch nicht das gleiche ist wie Würdigung 
durch höchste Ehre nach der Errettung“) 
läßt Clemens das soteriologische Konzept der 
altkatholischen Kirche in seiner Geltung 
stehen (zB. paed. 1, 22, 1/23, 2: Kirche als 
corpus Christi; der Inkarnierte, der die Chri¬ 
sten .durch das Blut aus der Vergänglichkeit 
losgekauft hat“; ebd. 1, 26, 1/28, 2: Taufe als 
.heilsames Licht“ u. soteriologische Deutung 
des Ekklesia-Begriffes: ,Er weiß, welche er 
gerufen hat; die er aber gerufen hat, hat er 
gerettet; zugleich hat er gerufen u. errettet“ 
[27, 2]; protr. 94, lf. 95, 1: durch .Wasserbad“ 

и. Strafdrohung ,hört der Kyrios nicht auf, 

zu retten“; vgl. ebd. 116, lff; ström. 2, 123, 1: 
.Gesetz“ u. .Frömmigkeit“ als <jWT7jptov; ebd. 
7, 104, lf: auch der Gnostiker folgt der /Über¬ 
lieferung des Kyrios“, indem er die apostoli¬ 
sche u. kirchliche Auslegung der Dogmata 
,bewahrt“, Auch für Clemens sind die 

Christen durch das Heilswerk Christi die 
.Geretteten (o£ u«£6p.svos), deren endliche 
Rettung Gegenstand eschatologischer Hoff¬ 
nung ist. Sehr charakteristisch in dem Trak¬ 
tat ,Quis dives salvetur“ ist, wie einerseits 
cap. 18f die Tugenden als das bezeichnet 
werden, was allein .retten kann“, dies anderer¬ 
seits damit begründet wird, daß sie der Seele 
dienen, die allein eschatologische Lebens¬ 
hoffnung hat. Die Spannung zwischen Heils¬ 
gegenwart u. Rettungserwartung beherrscht 
demgemäß protr. 117, 1/4, bes. den Satz: 
,Das Gewaltigste aber ist, daß mit echtem 
Willenseinsatz die Tatsache des Gerettet¬ 
wordenseins Hand in Hand geht, menschli¬ 
cher Vorsatz u. göttliches Leben sozusagen 
am gleichen Joch ziehen“, eine Spannung, wie 
sie schon für den urchristl. Frühkatholizis¬ 
mus bestand. Allerdings ist der dialektische 
Bezug von Indikativ u. Imperativ, der aus 
einer rationalen Deutung der E. resultiert, 
nicht minder für Clemens charakteristisch 
(zB. ström. 1, 178f: ,Der Soter hat jene Un¬ 
kenntnis, die einem schlechten Lebenswandel 
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zu danken war, aus dem Sehvermögen der 
Seele vertrieben. Er hat uns das Schönste 
zurückgegeben: .daß wir wohl erkennten den 
Gott oder den Menschen“ (11. 5, 127); vgl. 
paed. 3, 44, 2f: E. als Erleuchtung der Seele; 
Imperativ ist die noetisch-asketische Ver¬ 
wirklichung der i:E,o yLoiaoic 9-e &, vgl. paed. 

з, 1, 1. Derselbe gewinnt durch die Zentral - 
begriffe Pistis u. Gnosis sogar den Charakter 
der pädagogischen Antithetik von Belehrung 

и. Anwendung des Wissens (vgl. bes. paed. 
3, 86, 1/88, 3). Eben das verleiht der Soterio- 
logie des Clemens manchmal die Note jenes 
aufklärerischen Moralismus, der schon immer 
im alexandrinischen Diasporajudentum u. 
seiner Weisheitsliteratur zuhause war (dazu 
W. Völker: ZKG 64 [1952/3] 1/33). 

d. Origenes. Ähnlich beansprucht Orig, für 
seine Soteriologie die Kontinuität mit der 
kirchlichen Überlieferung (princ. 1 praef. 2 ff; 
sei. in Ps. 1 [11, 387 L.]: uöxjai ts xal ttjv 
äpyodwv irapaSoaiv; hierzu R. P. C. Hanson, 
Origen’s Doctrine of Tradition [1954] bzw. 
[1956], der den Unterschied zu Clemens in 
dem dialektisch-kritischen Verwenden der 
Tradition sieht [1954, 53/73]). Für Orig, ist 
der Umfang der Tradition allerdings weiter 
gespannt u. umfaßt auch jüdische Apocrypha 
(J. Danielou, Message evangelique et culture 
hellenistique [1961] 446/60; zu Orig, selbst 
die Zusammenfassung von Kettler: RGG 4 3 , 
1692/1701). Dem trägt Orig, durch Aufnahme 
der traditionellen E.konzeption Rechnung. 
Die .Menschwerdung“ (evavffpd)7rY)a!,?; vgl. 
Hippol. in Dan. c. 4, 39, 4) ist heilsgeschicht¬ 
liches Grunddatum (c. Cels. 7,17; ferner princ. 
2 , 6 mit der durch Photius belegten Kapitel¬ 
überschrift: Ilepi t9)? toü Uteri) po? Ivotvllpco- 
n-fjoecoe;). Der Heilstod Christi erbrachte die 
Zahlung des ,Lösegelds“ an den Teufel (in 
loh. c. 6, 18. 53; in Ex. h. 6, 9; in Rom. c. 
5, 1.10); er ist Sühneopfer (in Gen. h. 1, 5, 7; 
in loh. c. 6, 55), er entmachtet den Tod u. die 
dämonischen Mächte (in Mt. c. 16, 8; 12, 25; 
zu diesen traditionellen Vorstellungen H. 
de Lubac, Histoire et esprit [1950] 47/92). 
Den eschatologischen Charakter der E. als 
Befreiung von der .Vergänglichkeit“ nach 
Paulus betont princ. 1, 7, 5; 2, 3, 2. Daß 
dieses gemeinchristliche Konzept vor allem 
in der origenistisehen Apologetik (H. Chad¬ 
wick: Stud. Patr. 1, 1 [1957] 331/9), ferner 
in den Homilien betont wird, versteht sich 
von selbst. Auch in dem .System patristischer 
Gnosis“ (H. Jonas, Syst.; ders., Gnos. 171 ff) 
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glaubt Orig, ein spekulatives Lehrgebäude 
auf dem Boden altkatholiseher Rechtgläubig¬ 
keit zu errichten (E. v. Ivanka: Scholastik 35 
[I960] 481/502). Doch schon durch die Bin¬ 
dung desselben an das menschliche Erkennt¬ 
nisvermögen mußte Orig, im Unterschied zu 
Clemens mit seiner spekulativen Deutung 
altkatholischer Soteriologie Anstoß erregen 
(vgl. zB. Clem. Alex, protr. 1, 8, 3: .Viele 
Sprachen u. Formen benutzt der Soter zur 
Rettung der Menschen“, im Sinne der Viel¬ 
falt des soteriologischen Kerygma, mit Orig, 
in loh. c. 1, 20, 119ff u. den Ausführungen 
über die durch das menschliche Erkenntnis¬ 
vermögen bedingte Vieldeutigkeit des Logos, 
die in den vielen Christusprädikationen ebd. 
123f zum Ausdruck kommt; vgl. spez. 124: 
,Selig sind alle . . ., die solche Christen ge¬ 
worden, daß sie den Gottessohn nicht mehr 
als ,Arzt“, .Hirten“ oder ,Loskauf‘ gebrauchen, 
sondern als .Weisheit, Logos u. Wahrheit“ 
[1 Cor. 1, 30]; vgl. ebd. 1, 34, 247/252; zum 
Gedanken selber vgl. c. C. 2, 63: nur mit den 
.Gesunden“ stieg Christus auf den Tabor; 
die christologische Akkommodationslehre 
[vgl. ebd. 8, 15; in loh. c. 10, 5 u. ö.; M. Harl, 
Origene et la fonction revölatrice au Verbe 
incarne, 1959] ist bei Origenes ein Postulat 
seiner Gnoseologie). Dies ließ aus dem Stufen¬ 
system pädagogischer Anagogik (Clemens) 
eine anthropologische Aussage im Sinne eines 
spätantiken .Dogma“ werden u. degradierte 
damit das Gemeindechristentum (typisch der 
dem terminus .Pistiker“ vorgezogene Begriff 
der ä7rXoü<TTepot, simplices, ebenso wie Ori¬ 
genes statt von .Gnostikern“ lieber von den 
.Pneumatikern“ des esoterischen Kreises 
spricht; vgl. c. C. 1, 7; 3, 21. 46 u. ö.). Der 
spekulative Ansatz des über dem kirchlichen 
Kerygma errichteten Lehrgebäudes führt zu 
Entwertung kirchlicher Soteriologie (in Joh. 
c. 1,7: Unterscheidung zwischen .somatischer“ 
[Predigt von dem Gekreuzigten] u. .pneu¬ 
matischer [Predigt von dem präexistenten 
Logos] Verkündigung“; 1, 8: das E.werk des 
geschichtlichen Christus gehört vor die breite 
Masse; 28, 18, 159/161: die traditionellen 
E.Vorstellungen kreisen um den .sterblichen 
Menschen“, nicht um den göttlichen Logos, 
der als ,Wahrheit, Weisheit u. Gerechtigkeit“ 
unsterblich ist). Dies muß letztlich die ge¬ 
schichtliche Kontingenz der Heilstat in Frage 
stellen (dazu C. Andresen, Logos u. Nomos 
[1955] 374/87). 

1. Kosmologie u. Soteriologie. Es ist sehr be¬ 


zeichnend, daß die Soteriologie des Orig, sich 
in den spekulativen Aspekten an der Kosmo¬ 
logie orientiert; hierdurch wie in ihrer saluto- 
logischen Struktur, die Weltheil u. indivi¬ 
duelles Heil miteinander verknüpft, zeigt sie 
typische Merkmale griechischen Denkens. An 
dem Zentralbegriff der Lehre von der Apo- 
katastasis wird das deutlich (dazu G. Müller: 
ThZ 14 [1958] 174/190; H. Comelis: RSPT 43 
[1959] 32/81; 201/48). Er setzt die origenisti- 
sche Weltenlehre voraus, ob sie nun das 
Negative betont oder das Positive hervor¬ 
hebt (zum ersteren princ. 3, 5, 4: Entstehung 
der Körperwelt als Absturz der .geistigen 
Wesen“ u. Folge ihrer .Einkörperung“, vgl. 
1, 8, 1/4; c. C. 8, 54: Soma-Sema-Formel; 
princ. 1, 8, 1 leitet aus dem Homerwort Ssga? 
.Gestalt“ ab: SsSeufloa rr)v 'jmyfjv ev tm acLuix- 
ti; zum letzteren princ. 2, 3, 6: der .sichtbare“ 
Kosmos Abbild jenseitiger Güte u. Reinheit 
des .Unsichtbaren“; vgl. in Gen. 1, 1 [8, 106/8 
L.]; c. C. 6,51 u. ö.; ebd. 8,17: sichtbare Schöp¬ 
fung als ,Leiter“ für das intelligible Denken 
bei seinem noetischen Aufstieg; vgl. 7, 46; 
in loh. c. 19, 22). In jedem Fall verdankt 
die Welt einem pädagogischen, weil auf Bes¬ 
serung ausgerichteten Strafakt (c. Cels. 3, 49: 
.Erziehung ist der Weg zur Tugend“) ihre 
Entstehung, der mit der verfehlten Willens¬ 
betätigung der .geistigen Wesen“ korrespon¬ 
diert. Letztes Ziel der E. ist daher die mit 
1 Cor. 15,25 begründete, freiwillige .Unterwer¬ 
fung“ der geistigen Individualitäten im gött¬ 
lichen Kosmos unter die höchste Autorität; 
sie stellt das Heil kosmischer Ordnung wieder 
her (princ. 1, 6, 1 unter Einfluß von Ps. 61, 2 
LXX: .subiectionis enim nomen, qua Christo 
subicimur, salutem quae a Christo est indicat 
subiectorum“; 3, 5, 7: .subiectio salutaris“ = 
CTWTvjpta bedeutet die .perfecta 

universae creaturae restitutio“; in Num. h. 
13, 7: .Freiheit der geistigen Wesen“ als Ziel 
göttlicher Ökonomie; ebd. 27: Apokatastasis 
nach Lev. 25, 10 als .Vergebung“, nach Lev. 
25, 48 als .Befreiung“ u. .Loskauf“). Schon 
das gegenwärtige Heil des Kosmos als ,con- 
sensus mundi“ in der .diversitas“ bezeugt den 
.pro salute universarum creaturarum suarum“ 
besorgten .parens omnium deus“ (princ. 2, 9, 
6f, wo gleichzeitig betont wird, daß uns 
hierin die Gnade entgegentritt, durch die 
Gott .provocat ad salutem“; vgl. P. Nemes- 
högyi, La paternite de Dieu chez Origene 
[1960] 145/54; ferner in Num. h. 14, 2; in 
Rom. c. 8, 12; in Mt. c. 19, 16ff [GCS 10, 
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378]: Gott ist daher in eigentlichem Sinne 
,Soter‘ d. h. .Erhalter, Heilbringer 1 ). 

2. Rückkehr zur Einheit. In diese kosmische 
Apokatastasis als Rückkehr in die Einheit u. 
den Ursprung (princ. 1, 6, 2; vgl. 1, 8, 4) ist 
das individuelle Seelenheil hineinverflochten, 
wobei E. des Individuums streng genommen 
Rück-Ordnung ist, auch wenn Intellekt u. 
Wille des Subjekts beteiligt sind (in loh. c. 
19, 22, 143/146: als Anabasis der Katabasis 
der Seele entgegengestellt; c. C. 6, 21: Jakobs 
Himmelsleiter als Aufstieg durch die Plane¬ 
ten gedeutet; princ. 1, 8, 4: stufenhafter 
Aufstieg bis zum .himmlischen Standort“ 
unter sprachlichem Rekurs auf Plato Phaedr. 
245ff; princ. 2, 10, 8: x7toxa9f<iTao&ai. stc 
TT]v ipyodav Tdc^v; vgl. 1, 8, 4 die Schilde¬ 
rung des .summus et excellentissimus ordo 
in caelestibus rationabilis creaturae glo- 
riosa officiorum varietate dispositus“, in loh. 
c. 20, 11 nach Joh. 1, 14: Zurückversetzt¬ 
werden in den Stand vor der Inkarnierung). 
Dem transzendentalen Prinzip der Intelligi- 
bilität gemäß führt solche E. auf der höchsten 
Stufe zur .Schau“ (c. C. 6, 69; 7, 33; 7, 44: 
als Enthusiasmos beschrieben; in loh. c. 1,16, 
91/94: aktivisch als yvwcrK; toü mxTpoi;, pas¬ 
sivisch als [xopcpoücrflai uiov gedeutet; ebd. 
23, 27, 338: flscopta toü flsoü aufgrund von 
2 Cor. 3, 7/11 als .Vergöttlichung“ des mensch¬ 
lichen Nus). Sie macht über die .Entleibli- 
chung“ als allgemeines Telos der E. (c. C. 7, 
38) hinaus die .Reinigung* des Denkens zur 
Forderung der Heilsverwirklichung (in loh. 
c. 2, 18, 129; 10, 28, 174fF unter allegorischer 
Deutung der Tempelaustreibung: der Logos 
der Vernunft als kathartisches Mittel der Ein¬ 
wohnung göttlichen Lebens in der Seele; 
princ. 2, 3, 1: ,. . . per eruditionem vero 
rationabilemque institutionem, per quam 
possent ad locupletiorem proficere veritatis 
intellectum hi, qui in praesenti iam vita in 
haec se studia dediderunt et mentibus pur- 
gatiores effecti capaces, iam hinc divinae sapi- 
entiae perrexerunt“; 2, 8, 3: Kathairesis als 
Entkörperung). Das bedeutet aber, daß die 
Heilheit transzendentaler Ordnung erst dann 
hergestellt ist, wenn die psychischen Wesen 
in die höheren Stufen der Logika aufgegangen 
sind (princ. 2, 8, 3: ,mens est, quae et per- 
fectionem percipit et salutem“; Apokatastasis 
ist also , red actio mentis“ [ebd.], denn .nicht 
mehr beharrt die gerettete Seele als Seele“). 
So erwächst, ungeachtet der Unterordnung 
der .Seelen“ unter die Logika (princ. 1, 6, 2f; 


2, 11, 5; vgl. 3, 1, 13), für alle Stufen des 
beseelten Kosmos aus dem Telos der Wieder¬ 
herstellung seiner Heilsordnung der soteriolo- 
gische Imperativ freier Willensentscheidung 
(princ. 3, I: das große Kapitel über das libe¬ 
rum arbitrium mit dem Kernsatz 3, 16: ,Wir 
selbst verfügen über Heil u. Verderben“; vgl. 
ferner 2, 6, 5: der geschichtliche Christus als 
Beispiel der ,boni malique eligendi facultas“; 

2, 9, 2. 6: sinngemäß für die Nocs u. Logika 
postuliert). 

3. Theologische Motive. In der Apokatastasis 
als Rückführung des .Geistes“ aus der Zer¬ 
streuung in die Ureinheit, bei der die Indi¬ 
vidualseelen verschiedene Erziehungsklassen 
zu absolvieren haben (princ. 1, 6, 3), wirken 
daher göttliche Pronoia u. menschlicher 
Willenseinsatz bei der Verwirklichung des 
Heils sowohl für den Einzelnen wie für das 
Ganze zusammen, wobei für Orig, letztes 
Motiv seiner salutologischen Soteriologie das 
göttliche Erbarmen bleibt (princ. 3, 1, 19: 
Bild von der Bergung im Hafen nach sturm- 
u. verantwortungsvoller Seefahrt). Ihr speku¬ 
latives Interesse behält aber die Dominante, 
u. wenn der Christus ,Soter“ ähnlich wie bei 
Clemens als .Paidagogos“ (c. C. 5, 31 f; 1, 71; 
8, 5) charakterisiert werden kann, der in sei¬ 
ner durch den freien Willen qualifizierten 
Menschlichkeit (princ. 2, 6, 5) als Vorbild, 
seiner Göttlichkeit nach als .Weisheit Gottes“, 
,verbo ac ratione, non vi ac necessitate“ (ebd. 
1, 2, 10; 2, 9, 6) wirkt, so Hegt doch die letzte 
Ursache zu solcher soteriologischen Funktion 
darin, daß Christus als einziges Geistwesen 
göttlicher Transzendentalität d. h. als ewiger 
Logos nie gefehlt hat u. so die jenseitige Liebe 
u. Gottesschau urtümlich repräsentiert (2, 
8, 3). Ebenso muß das Grundschema dieser 
Soteriologie, das die Anthropologie in den 
Rahmen einer theistischen Kosmologie spannt 
u. damit zugleich die griech. Frage nach der 
Stellung des Menschen im Kosmos zu be¬ 
antworten sucht, einen Individualismus för¬ 
dern, der in erster Linie um das individuelle 
Heil besorgt ist. Die Tatsache, daß mit Orig, 
die Geschichte der individualistischen Exegese 
des Hohenlieds im Sinne der mystischen 
Brauthochzeit der Seele mit dem Christus 
einsetzt (im Unterschied zu Hippolyt; vgl. 
D. Lerch: ZThK 54 [1957] 257/77), unter¬ 
streicht das nur, ebenso wie die Beobachtung, 
daß das origenistisehe Erbe im Bereich des 
griech., um sein Seelenheil besorgten Mönch¬ 
tums eine besondere Pflege fand. Über- 





schäumende Schülerbegeisterung, die der 
Lehrer in Schranken weisen u. auch auf das 
christl. E.konzept verweisen muß, enthüllt 
den Individualismus u. Esotorismus in seinem 
typisch griech. Rekurs auf die Kontra¬ 
punktik von Selbst- u. Gotteserkenntnis noch 
deutlicher (vgl. Dankrede des Gregorios 
Thaumaturgos, bes. cap. 11, 133/12, 144 mit 
der Aufnahme des Delphicum ,Erkenne 
dich selbst“, das Origenes in der Tat gebraucht 
hat; vgl. zB. in Cant. e. 2 [GCS 8, 141, 17ff]; 
ferner die Bezeichnung des Heilsweges als 
,Weg der Vergottung“; dazu aus dem Ant¬ 
wortbrief des Orig. cap. 4, wo mit Hebr. 3, 14 
das Heil als ,Teilhabe“ an Christus bestimmt 
wird; auch hier ist der Vergleich mit Hippolyt 
u. seiner Auswertung des Delphicum [refut. 
10, 34, 4] interessant). 

e. Zusammenfassung. Ungeachtet ihrer Be¬ 
deutung für die Geschichte altchristlicher 
Apologetik u. damit systematischer Theolo¬ 
gie, ferner für die dogmengeschichtliche Ent¬ 
wicklung, wird man den Einfluß der alexan- 
drinischen Theologen des 2./3. Jh. auf die 
altchristl. Soteriologie gering einschätzen 
müssen; sie leben vielmehr von dem alt¬ 
katholischen E.konzept, das sie spekulativ 
einsichtig machen wollen, nicht zuletzt auch, 
um dem Einfluß des christl. Gnostizismus auf 
die Gebildeten zu begegnen. Bei Irenaus tritt 
das altkatholische E.konzept repräsentativer 
in seiner Synthese von Rettungstheologie u. 
Inkarnationstheologie auf. Die Prävalenz, 
die hier der soteriologische Gesichtspunkt 
besitzt, markiert zugleich die Loslösung der 
altchristl. E.lehre von den spätjüdischen 
Einflüssen. In der Art, wie man die Frage 
nach dem Heil des Menschen u. damit die 
Anthropologie in ihrem soteriologischen Bezug 
zur Christologie mit theologischem Schwer¬ 
gewicht versieht, ist als ,Hellenisierung‘ des 
altkatholischen E.kerygma ein Entwick¬ 
lungsprozeß eingeleitet worden, der erst spä¬ 
ter in seiner Auswirkung erkennbar wird 
(Athanasius). Indirekt können hierfür auch 
die alexandrinischen Theologen als Zeugen 
aufgerufen werden (vgl. zB. jetzt Orig. dial. 
7, 1 ff [70, 15 Sch.] den Passus einer soteriolo¬ 
gischen Christologie, die zugleich eine tricho- 
tomische Anthropologie begründen soll). 

VI. Westen. Der Konflikt mit der imperialen 
Salustheologie im Verlauf des 3. Jh. ist nicht 
nur als historisches Ereignis zu beschreiben. 
Religionsgeschichtlich ist er durch die Inten¬ 
sivierung des röm. Kaiserkultes unter Auf¬ 


nahme orientalischer Elemente, welche die 
Salusideologie des Staatskultes mit neuen, re¬ 
ligiösen Gehalten erfüllten, vorbereitet wor¬ 
den. Theologiegeschichtlich hat er mehr kau¬ 
sativ gewirkt, indem er über die E.dogmatik 
bzw. -kerygmatik der altkatholischen Kirche 
hinaus ihre Aufmerksamkeit auf die salus 
mundi lenkte. Daß dies vor allem im Bereich 
der lat. Theologie sich vollzog, ist eine be¬ 
merkenswerte Tatsache, die semasiologisch 
(o. S. 59f) nur vordergründig erklärt wäre; 
sie hängt aufs engste mit dem abendländi¬ 
schen Verständnis christlicher ,Katholizität“ 
zusammen. 

a. Salusideologie des Kaiserkults. Mit dem 
röm. Kaiserkult verband sich eine Salus¬ 
ideologie, für die im Unterschied zum helle- 
nist. Herrscherkult die ,salus mundi“ mehr 
pragmatisch mit der Sicherheit des welt¬ 
weiten Orbis Romanus zusammenfiel. Dies 
wie auch die Hervorhebung des transsubjek¬ 
tiven Momentes, ferner die Verbindung mit 
dem Romakult ließen den ofiziellen Charakter 
als Staatseinrichtung noch stärker hervor¬ 
treten, was nun eine persönliche E.frömmig- 
keit im Rahmen des röm. Kaiserkults von 
vornherein aussehloß (vgl. o. Bd. 1, 993/1004, 
spez. 999ff; zur salutologischen, nicht soterio¬ 
logischen Weltheilandsidee vgl. Vergib ecl. 4; 
Propert. 4, 6, 37; zu Horat. c. saec. mit seinen 
Heilsbegriffen fides, pax, honor, pudor, 
virtus (v. 57f), ebenso wie zur Errichtung der 
Ara pacis als Kultstätte der salus publica 
vgl. F. Taeger, Charisma 2 [1960] 123f. 169). 
Nur östliche Dokumente des augusteischen 
Reichskultes wie das Monumentum Ancyra- 
num sind von dem hellenistischen, kosmisch¬ 
universalen Sotergedanken bestimmt, was 
generell auch für die nachfolgenden Kaiser 
gilt (vgl. F. Sauter, Der röm. Kaiserkult bei 
Martial u. Statius [1934] 4ff; K. Scott, The 
Imperial Cult under the Flavians [1938]; zur 
Errichtung des Templum Urbis [Roma- u. 
Venustempel] mit der Einführung des Kultes 
für die aeternitas Romae durch Hadrian 
126 nC., in dem der Kaiser zunächst nur 
sacerdos urbis ist, um hernach selber als 
Verkörperung der aeternitas Romae bzw. 
imperii verehrt zu werden, vgl. J. Gage: 
Melanges F. Cumont [1936] 151/87; zur Ver¬ 
ehrung Hadrians als .neuer Dionysos“, vgl. 
J. Fink: Hermes 83 [1955] 502ff). Den Prag¬ 
matismus dieser Salusideologie bekunden 
vor allem die Münzprägungen mit der Le¬ 
gende: securitas, felicitas temporum etc. 
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Seneca bestätigt dem. 1, 10, 3: ,Wir glauben, 
daß er (der Kaiser) Gott sei, nicht, weil es 
uns nur befohlen wurde' ungewollt die Offi- 
zialität; desgleichen die Beobachtung, daß 
der private Caesarkult Ovids sich in Formen 
des Larenkultes bewegt (vgl. Taeger aO. 2, 
176). Das posthume christl. Geschichtsbild 
der Kaiserzeit hat solche transsubjektive Bin¬ 
dung des Kaiserkultes an die salus publica 
dadurch bestätigt, daß es nur diejenigen 
Kaiser, die dagegen verstießen (Nero, *Do- 
mitianus), der damnatio memoriae anheim¬ 
gab, hingegen den Wahrem der röm. pietas 
das Verdienst zuspraeh, mit der Achtung des 
Christentums zugleich auch die ,salus mundi“ 
gewahrt zu haben (Meliton v. Sardes: Eus. 
h. e. 4, 26, 7ff; Orig. c. Cels. 2, 30; Tert. apol. 
5, 3/8, der zu den ,principes divinum huma- 
numque sapientes 4 , die nicht ,debellatores 
Christianorum 4 gewesen seien, Vespasian, 
Trajan, Hadrian, Antoninus Pius, Mark 
Aurel, Verus rechnet; zu pietas Th. Ulrich, 
Pietas als polit. Begriff im röm. Staate [1930]). 
An diese Kaiser knüpft die christl. Umdeu¬ 
tung von Reskripten an, wie des hadriani- 
schen an Minucius Fundanus (lustin. ap. 1,68, 
5/10); ebenso Reskriptfälschungen wie im 
Falle des Antoninus Pius (vgl. Eus. 4, 13, 1/7 
mit Cod. Paris, graec. 450) u. des Mark 
Aurel (sog. ep. Marci ad senatum mit dem 
Bericht vom Regenwunder; vgl. Tert. apol. 
5, 5f mit cod. gr. Paris 450; dazu W. Schmid: 
Maia NS 7 [1954] 1/10, der mit Recht den 
propagandistischen Zweck hervorhebt). Oro- 
sius zeigt, wie im Spätstadium nicht zuletzt 
die Märtyrertradition u. ihre detaillierte 
Überlieferung dazu zwingt, gewisse Korrek¬ 
turen an der Kaisergeschichte anzubringen 
(vgl. das düstere Trajanbild 7, 12, lff oder 
7, 15, lff zu Mark Aurel, dessen Christen¬ 
verfolgung am Ende seiner Regierung nun 
zugleich für das Reich Pestilenz, Machtein¬ 
buße usw. heraufführt; vgl. I. Opelt: JbAC 4 
[1961] 44/57). Der Skopus bleibt aber auch 
hier derselbe: Christenverfolgungen bringen 
dem Reich Unheil (vgl. zu Commodus 7,16,3: 
,flagitia regis poena urbis insequitur“, während 
Philippus Arabs zum ersten christl. Kaiser 
gemacht wird: 7, 20, 1/4). Aus dieser Grund¬ 
konzeption des Zusammengehens von Pax 
christiana u. Pax Augusta (7, 20, 8) ist auch 
die salutologisch (nicht soteriologisch) zu ver¬ 
stehende Wendung 7, 5, 4: ,in diebus salutis, 
hoc est temporibus christianis“ entstanden. 
Ihre Krise in den Ereignissen unter Alarich 
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(Eroberung Roms) bekundet Augustin mit 
seiner Apologetik, deren geschichtstheologi¬ 
scher Aspekt zugleich die kurzschlüssige 
Synthese von röm. Staatswohl u. christl. 
Heilskirche überwindet (vgl. zB. civ. D. 18, 
51 den Skopus: ,deus utitur et malis bene 4 , 
oder ebd. 5, 19 die Deutung der Tyrannei 
Neros durch Prov. 8, 15: ,Per mc reges 
regnant et tyranni per me tenent terram 4 ). 

b. Umwandlung zur Salustheologie. Solche 
Sachlichkeit römischer Salusideologie wan¬ 
delte sich mit dem Übergang vom Prinzipat 
zum autokratischen Monarchentum seit Com¬ 
modus (o. Bd. 3, 255ff); seitdem sind Staats¬ 
wohl u. Kaiserheil im Sinne der hellenisti¬ 
schen Herrscherkulte stärker aneinander- 
gebunden (vgl. die Aufnahme der Akkla¬ 
mationsformel ,te salvo salvi et securi sumus 4 
in das Carmen arvale, dazu Taeger aO. 2, 
407f). Zugleich wurde den Gottheiten kaiser¬ 
licher Privatfrömmigkeit ein Platz innerhalb 
des Staatskultes bzw. auf den Münzen als 
Dokumenten der Salusideologie zugewiesen 
(neben Commodus sind besonders die Severer 
zu nennen: Septimius Severus, der die Säku¬ 
larfeier 204 nC. unter seine nordafrikanischen 
Schutzgötter Hercules u. Liber pater stellte, 
vgl. A. Alföldi: RM 50 [1935] 153; Elagabal, 
der seinen Sonnengott von Emesa zum Reichs¬ 
kult machte; ferner Severus Alexander). Die 
damit einfließenden Elemente einer konfes¬ 
sionellen Frömmigkeit vermittelten aber der 
Saluskonzeption des Kaiserkultes spezielle 
Charakteristika einer Salustheologie, was 
noch dadurch gefördert wurde, daß vornehm¬ 
lich orientalische Gottheiten Einfluß ge¬ 
wannen. 

c. Konfessionalismus im Mithraskult. Obwohl 
das Beispiel für Mithras bei Commodus sin¬ 
gulär, im übrigen für ihn auch nicht typisch 
ist, macht es doch das konfessionelle Element 
am besten anschaulich. Zweifelsohne ist eine 
Assimilierung des Mithraskultes an die hei¬ 
lenist. Mysterienfrömmigkeit auf seinem Sie¬ 
geszug in den Westen während des 2./3. Jh. 
festzustellen (zB. Cels. frg. 6, 22: spekulative 
Deutung des Hieros Logos auf den Aufstieg 
der Seele durch die 7 Planetensphären, viel¬ 
leicht neupythagoreischer Herkunft, vgl. 
F. Cumont-K. Latte, Mysterien des Mithra 3 
[1923] 107f. 129f; hingegen ist der Pariser 
Zauberpapyrus PGM IV trotz Dieterich- 
Weinreich, Mithrasliturgie 3 [1925] auszu¬ 
scheiden). Im übrigen aber faßte Mithras 
auf griechischem Boden nie Fuß (vgl. Cumont, 
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Or. Rel. 136 mit Anm.). Die Plastiken des 
stiertötenden Gottes bilden wohl hellenisti¬ 
sche Vorbilder nach; doch dürfen daraus nur 
stil-, nicht religionsgeschichtliche Schlüsse 
gezogen werden; ikonographisches Vorbild 
war Herakles, der die Hirschkuh fängt. Der 
parsische Lichtgott bleibt von den Sotergott- 
heiten hellenistischer Mysterien grundver¬ 
schieden; die Soterprädikation ist dem Un¬ 
besiegten* nicht zugewachsen (M. J. Ver- 
maseren, Corpus inscr. et monum. rel. Mithr. 1 
[1956] 347f; 2 [1960] 422f; das typisch römi¬ 
sche ,salutaris‘ aO. nr. 333, 1. 348 ist kein 
Äquivalent). Mithras forderte den ungeteilten 
Willenseinsatz u. griff mit fester Hand nach 
den männlichen, weithin soldatischen Gläu¬ 
bigen. Abgesehen von den Formen eines 
Geheimkultes zeigt die Mithrasfrömmigkeit 
manche Ähnlichkeit mit christl. E.frömmig- 
keit. Schon die reliefartige Darstellung der 
E.taten des Mithras auf den Kultbildem der 
zahlreichen Mithräen, die im Unterschied zur 
hellenistischen Kultstatue neuartiger Bild¬ 
typus eines heilsgeschichtlichen Andachts¬ 
bildes ist, bekundet solche Nähe; noch mehr 
aber der dialektische Bezug zwischen Heilstat 
des E. u. künftiger Rettung durch den Erlöser, 
der diese Frömmigkeit prägt. Die Gläubigen 
dürfen dank des Sieges des Lichtgottes über 
die Mächte der Finsternis sich als die Erlösten 
wissen (vgl. das Graffito Vermaseren aO. 1, 
199f nr. 485: ,viros servasti eternali sanguine 
fuso‘); dabei wird die Heilstat im liturgischen 
Vollzug des Tauroboliums kultisch repräsen¬ 
tiert. Auf der anderen Seite wird jedoch die 
Verpflichtung zur Heilsverwirklichung be¬ 
tont, wobei ein ethischer Rigorismus den 
Akzent auf die Befreiung von Verfehlungen 
u. Sünden legt. Hier wird Mithras im sieg¬ 
reichen Kampf wider die Weltdämonen auch 
Vorbild u. Ansporn. Ja, am Ende ihres Lebens 
wird er für die Gläubigen eschatologischer 
Retter: der .unbesiegbare Gott* führt im 
Himmelsgericht nach dem Tod den Vorsitz; 
ihren Leistungen entsprechend macht er die 
guten Menschen durch seinen Trank unsterb¬ 
lich, die bösen aber gibt er der endlichen 
Vernichtung preis (hierzu S. G. F. Brandon, 
Salv.; C. Colpe, Schule 165 ff). Daß in den 
kleinen Mithrasgemeinden ein kollektives E.- 
bewußtsein sehr intensiv war, ergänzt dieses 
Bild einer gewissen Konfessionalität dieser 
E.theologie. Die Aufnahme des iranischen 
Dualismus u. damit die religiöse Überwindung 
des spätantiken Weltpessimismus, dem das 


Dogma einer Welt-E. entgegengestellt werden 
konnte (vgl. H. M. Biedermann), schufen die 
Voraussetzung zu einer kosmischen Salus- 
theologie. 

d. Intoleranz imperialer Salustheologie. Hier 
bot sich dem spätkaiserlichen Dominat ein 
religiöser Bündnispartner an, der geeignet 
schien, der staatlichen Salusideologie neue 
Impulse zu vermitteln. Aus den orientalischen 
Traditionen kosmischen Weltherrschertums 
konnte ein Repräsentationszeremoniell über¬ 
nommen werden, das in seinen verschiedenen 
Formen (Proskynesis, imperialer Segens- bzw. 
Heilsgestus usw.) die imperiale Salustheologie 
an den Gottkaiser u. seine epiphane Gegen¬ 
wärtigkeit zu binden verstand (H. P. l’Orange, 
Studies on the Iconography of cosmic King¬ 
ship in the ancient world [1953]; The Sacral 
Kingship [1958] 481/92). Zwar wurde infolge 
besonderer Ereignisse im Leben des Kaisers 
Aurelianus der Sonnengott von Palmyra als 
dessen persönlicher Schutzgott zum Gott des 
Reichsheils erhoben (J. Gage: RevHist 171 
[1933] 20ff; Taeger, Charisma 2, 446ff, der die 
Anknüpfung an die persönlichen Schutzgott¬ 
heiten der Soldatenkaiser betont); doch 
kommt hiermit nur eine Entwicklung des 
röm. Kaiserkultes u. zwar unter Einfluß 
orientalischer Vorstellungen zu ihrem Ab¬ 
schluß, die mit der Umwandlung des Prinzi¬ 
pats in den Dominat vorgezeichnet war. In¬ 
dessen sollte nicht hierin der Anstoß zum 
Konflikt zwischen staatlicher Salustheologie 
u. altkatholischer Heilskirche liegen, sondern 
in der konkreten, politischen Zwangssituation 
des röm. Weltreiches um die Mitte des 3. Jh. 
(dazu A. Heuss, Röm. Gesch. [1960] 403/13; 
zur konkreten Situation des J. 249 nC. 
A. Alföldi: Klio 31 [1938] 323ff). Nur diese 
erklärt, daß Kaiser Decius mit der traditio¬ 
nellen Toleranz des Kaiserkultes brach u. 
durch die Forderung eines Opfers für das 
Staatswohl des gefährdeten Römerreiches 
durch alle Staatsbürger mit Einschluß der 
Christen die erste allgemeine Christen Verfol¬ 
gung auslöste. Ein Christ wie Cyprian hat in 
seinem Traktat De mortalitate der zeitge¬ 
nössischen Weltuntergangsstimmung, die im 
harten Gegensatz zu der deklamatorischen 
Begrüßung des Anbruches eines ,novum 
saeculum* im Geiste der althergebrachten 
Salusideologie anläßlich der Tausendjahr¬ 
feier unter Philippus Arabs 248 nC. stand, 
beredten, wenn auch rhetorisch gesteigerten 
Ausdruck verliehen (zu Auswirkungen auf die 
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spätkaiserliche Kunst G. Rodenwaldt, Zur 
Kunstgeschichte der J. 220/270: Jblnst 51 
[1936] 82/113, wobei die Jagdsarkophage be¬ 
vorzugtes Objekt solcher zeitgeschichtlicher 
Analyse sind; vgl. dcrs.: ebd. 67 [1962] 31/42; 
RM 59 [1944] 191/203). Dem Traktat Cy¬ 
prians, der dem .mundus senescens“ die ,im- 
mortalitas“ christlicher Jenseitshoffnung ent¬ 
gegensetzt, bietet neben der Pestwelle der 
50er Jahre die Verfolgungssituation (19f) 
den Anlaß, die christl. Hoffnung auf das 
,praemium vitae et gaudium salutis acternae 
et perpetua laetitia et possessio paradisi nuper 
amissa mundo transeunte“ (2) hervorzuheben. 
Der Traktat ist nicht nur ein Zeitdokument, 
dem die östliche Kirche nichts Gleiches zur 
Seite stellen kann, sondern nimmt auch in 
dem eschatologischcn Begriff der .perpetua 
securitas“ ein Prädikat römischer Staats¬ 
ideologie auf (3 in charakteristischer Aus¬ 
legung von Lc. 2, 29 f: .quando de istis mundi 
turbinibus extracti sedis et securitatis aeter- 
nae portum petivimus“). 
e. Tertullian. Auch der E.lehre der abend¬ 
ländischen Kirche muß ein Vergleich mit dem 
spekulativen Konzept der alexandrinisehen 
Theologen eine gewisse Nähe zum röm. 
Pragmatismus zusprechen; doch in erster 
Linie ist die Orientierung an der Geschicht¬ 
lichkeit das Spezifische, was sie innerhalb der 
altkatholischen Soteriologie auszeichnet (RGG 
2 3 , 591 f). Daß gerade ein so eigenwilliger 
Kopf wie Tertullian hierfür als Zeuge aufge¬ 
führt werden kann, unterstreicht diesen Tat¬ 
bestand. Das persönliche Desinteressement 
an den metaphysischen Problemen der E. ist 
evident: sie sind ihm durch die Monarchianer 
aufgedrängt u. werden durch Rückgriff auf 
die Logoschristologie des Ostens, spez. der 
Apologeten gemeistert (adv. Prax.; zur Ge¬ 
schichtsauffassung s. A. Quacquarelli: Rass. 
Scienze filos. 5 [1952] 3/23). Dementsprechend 
liegt in der Christologie das Schwergewicht 
weniger auf dem Datum der Inkarnation als 
auf der hcilsgeschichtlichen Wirksamkeit 
des geschichtlichen Christus u. seiner Ver¬ 
söhnungstat (adv. Mare. 3, 8 aufgrund von 
1 Cor. 15, 3: ,totum Christiani nominis et 
pondus et fructus' als .summum fundamen- 
tum et salutis nostrae et praedicationis“ be¬ 
zeichnet; das tertullianische .Paradox“ ent¬ 
wickelt sich nicht zufällig an Kreuz u. Auf¬ 
erstehung vgl. c. Chr. 5; V. Decarie: Vig- 
Christ 15 [1961] 23/31; auch die historische 
Datierung des Lebens Jesu ist am Todes¬ 


datum orientiert, vgl. adv. lud. 8). Schon 
an Tertullian läßt sich beobachten, was dann 
für die abendländische Entwicklung charak¬ 
teristisch wird: das Heilswerk Christi in der 
Bogrifflichkeit des kirchlichen Bußinstitutes 
zu beschreiben (bei Tert. weithin nur indirekt 
im Zusammenhang der Bußthematik zu er¬ 
hellen, wobei gleichzeitig aber der Leistungs¬ 
charakter dieses Heilswerkes stärker beleuch¬ 
tet wird). Der ,deus offensus“ wurde durch 
Christus versöhnt (vgl. adv. Pr. 16, 4: .offen¬ 
sus, reconciliatus eisdem“ mit paen. 7, 14: 
.Offendisti, sed reconeiliari adhuc ,potes; 
habes, eui satisfacias, et quidem volentem“); 
er ist so im eigentlichen Sinne der .salutifi- 
eator“ (zu dieser, an 1 Tim. 4, 10 entwickelten 
Gottesprädikation vgl. pud. 2, 1; iei. 6; adv. 
Mare. 2, 19; carn. Chr. 14). Damit wird die 
Erbsündenlchre Ausgangspunkt der Soterio¬ 
logie (res. carn. 49; an. 39. 41: .vitium origi- 
nis“; an. 16 als .irrationale in anima“ charak¬ 
terisiert; zum Bezug zwischen Sündenlehre 
u. Bußabsolution vgl. E. Langstadt: Stud. 
Patr. 2 [1957] 251/57). Dementsprechend 
wird auch die Gnadenlehre im engen Kontext 
mit dem Bußinstitut verstanden (adv. Marc. 
5, 5, 4: gratia = remissio peccatorum a deo 
offenso; vgl. paen. 5, 1). Adv. Marc. 2, 5 
umreißt sie aufgrund von Gen. 2, 16 als 
Wiederherstellung der Willens- u. Handlungs¬ 
freiheit: ,ipsa lex a deo posita“ (2, 5, 6). Das 
entspricht Irenaeus, ebenso wenn die Wir¬ 
kung der Taufgnade in der .Auflösung“ des 
Todes u. der .Wiederherstellung“ des Lebens 
gesehen wird (bapt. 11, 4: quia nec mors 
nostra dissolvi posset nisi domini passione 
nec vita restitui sine resurrectione ipsius; 
dazu P. Siniscalco: Atti Acc. Torino 93 
[1958/9]; an. 40f mit den Begriffen: ,in Adam 
censeri“ u. ,in Christo reccnseri“ als reforma¬ 
tio ,per secundam nativitatem ex aqua“ be¬ 
schrieben). Die Taufgnade ist nicht nur .Be¬ 
freiung“ dank der E.tat Christi (pud. 19, 19f 
aufgrund von Col. 2, 14), sondern auch 
Rechtsakt der .Anrechnung“ der Bekehrungs¬ 
buße (paen. 6, 4: hoc enim pretio dominus 
veniarn addicerc instituit; hac paenitentiae 
compensatione redimendam proponit impu- 
nitatem, in Verbindung mit 6,16f). Sie macht 
aus den Christen .petitores salutis in pro- 
merendo deo“ (paen. 6, 1), für die weiterhin 
die Verpflichtung zu .merita“ bestehen bleibt 
(carn. res. 48). Den Verdiensten wird sogar 
eine gleiche versöhnende Wirkung zuge¬ 
schrieben wie dem Heilswerk Christi (vgl. 
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die Ausführungen über die ,adiiictatio carnis, 
hostia domino plaeatoria per humiliationis 
sacrificium“ im Hinblick auf den ,demerendo 
domino' pat. 13; paen. 11, 3: .excrucior, ut 
deum reconciliem mihi, quem delinquendo 
laesi“; vgl. auch pud. 2, 6: Gott als ,mise- 
ricordiae praolator quam sacrificii“, wobei 
Buße, Fasten u. Zerknirschung als ,Opfer“ 
bezeichnet werden). Mag auch in solcher Be¬ 
tonung dos Leistungsprinzips viel von der 
Eigenart des theologischen Denkers Tert. 
mitschwingen, so ist doch die Akzentuierung 
der Heilsverwirklichung durch den Christen 
bei ihm ein mit der altkatholischen Soterio- 
logie verbindendes Element. Das gilt erst 
recht von der Art, wie solche meritorische 
Heilsverwirklichung in heilsdialektischen Be¬ 
zug zu der Lehre von den letzten Dingen ge¬ 
setzt wird (an. 55/58, vgl. adv. Marc. 4, 34). 
Der Aktivierung christlichen Heilsstrebens 
dient der Hinweis auf die Fleischesauferste¬ 
hung u. das Jüngste Gericht (vgl. die Credo¬ 
formulare praescr. 13; 36; virg. vel. 1; adv. 
Pr. 2, dazu J. N. D. Kelly, Early Christian 
Creeds [1952] 85 f; J. Pelikan, Church History 
21 [1952] 108/22). Hierin wie auch in seinen 
Anschauungen von einem Zwischenzustand 
nach dem Tode, der die Möglichkeit eines 
Sühneleidens bzw. des refrigerium bietet, 
konnte Tertullian sich in Übereinstimmung 
mit der altkatholischen Kirche wissen (zum 
,refrigerium“ bei Tert. A. Stuiber, Refrige¬ 
rium interim [1957] 51/61; Fine 163/171; 
C. Tibiletti: Maia 10 [1958] 209/20). 
f. Cyprian. Bei Cyprian kommen die spezifi¬ 
schen Merkmale abendländischer Soteriologie 
sowohl sprachlich wie auch inhaltlich, näm¬ 
lich in ihrem elsklesiologischen Bezug, ein¬ 
deutiger zur Geltung (Charakterisierung des 
Christentums als ,via salutaris“, un. eccl. 2; 
ep. 59, 17: salutares viae Domini; b. pat. 8f: 
Christus als ,salutis nostrae via“, so öfters; 
zur Verbindung von ,salutis itinera“ u. ,secu- 
ritas“ vgl. ad Dem. 25; ep. 11, 8: securitas 
salutis nostrae; vgl. auch PsCypr. ep. ad 
pleb. Carth. [3, 278, lOff]: ,ad palatia caeli... 
cum securitate pervenire“; ferner op. 24: se¬ 
curitas ac salus aeterna; bes. charakteristisch 
ebd. 26: salutaris operatio = securitatis 
nostrae salubre praesidium = res posita in 
potestate facientis; weiteres Material unten). 
Besonders eindrucksvoll ist, wie bei Cyprian 
das röm. Salus-Ideal u. seine Begrifflichkeit 
sich unauffällig mit seiner ekklesiologisch 
gebundenen Soteriologie vereint, ohne als 


Fremdkörper zu wirken (zur Ekklesiologie 
spez. G. Klein: ZKG 6 [1957] 48/68; R. Hardo- 
wirjono: Bijdragen 19 [1958] 1/21; 20 [1958] 
137/161, neben der o. Bd. 3, 466 genannten 
Lit.; zum Concordiabegriff bei Cyprian vgl. 
K. Oehler: Antike u. Abendland 10 [1961] 
120). So entsteht ein Amtsbegriff, der sich als 
Hort des Heils weiß (ep. 4, 4: salus als Gehor¬ 
samspflicht gegenüber Bischöfen u. Priestern; 
ep. 33, 1: Mt. 16, 18f begründet ,honor epi- 
scopi et ecclesiac ratio“; un. 4: ,pari consortio 
praediti et honoris et potestatis“; ep. 71, 4: 
,salutaris sententia fidei“, gemäß welcher der 
Bischof die .praecepta salutaria“ verkündet; 
vgl. laps. 23; ep. 2, 2: salutaria in ecclesia 
disecre; cp. 3, 5: ,salubria consilia“ des Bi¬ 
schofsamtes, vgl. 60, 5; ep. 59, 8: salubritas 
nostri consilii; vgl. ad Dem. 28; ep. 55, 6: 
salubris moderatio, vgl. ep. 38, 2; ep. 34, 2f: 
,salubria consilia“ mit der Heilungs vor Stel¬ 
lung verbunden). Dem entspricht ein Ver¬ 
ständnis des Sakraments als Heilsmittel (ep. 
73, 11: die ,aqua ecelesiae fidelis et salutaris 
et sanota“ garantiert die ,salutaria bona“ der 
Kircho; zu ,aqua salutaris“ vgl. ferner ep. 69, 
13f; 63, 8; 73, 19; 74, 11; 13, 2: nativitas 
salutaris; 73, 15: gratia ecclesiastica et salu¬ 
taris; 55, 22: salutaris baptismi et redemp- 
toris nostri gratia; dom. or. 18: cibum salutis 
von der Eucharistie; vgl. cp. 63, 9ff: salutaris 
memoria u. ö.; ep. 69, 12: sacramenta salu¬ 
taria). Die Heilsinstitutionen der Kirche be¬ 
sitzen eine ,utilitas salutaris“ (ep. 75, 4; 9, 1: 
utile et salutare est; ad Dem. 25 vom Buß¬ 
institut: indulgentia salutaris; op. 4, 1: per 
omnes utilitatis et salutis vias ecclesiasticam 
disciplinam servare, weshalb Christus als 
,salutis adque utilitatis nostrae magister“ 
bezeichnet werden kann; vgl. mortal. 7; 
b. pat. 13). 

1. Hcilsuniversalismus. Wie stark diese salus- 
Begrifflichkeit gleichzeitig dazu beiträgt, den 
universalistischen Charakter des altkatholi¬ 
schen Kirchenbegriffes bei Cyprian zu vertie¬ 
fen, zeigt die ekklesiologische Exegese von 
Cant. 4, 12/15. Mit ihren Bildern vom .ver¬ 
schlossenen Garten“ u. der .versiegelten Quelle“ 
bzw. dem .Brunnen des lebendigen Wassers“ 
legt die Schriftstelle eine partikularistische 
Deutung im Sinne der .Kirche der Heiligen“ 
nahe (so Hippol. in Cant. c. frg. arm.: GCS 1, 
373, 1 ff Bonw.: ,. . . Die .versiegelte Quelle“ 
aber sind die rechten Heiligen, welche weder 
an fremde Quellen denken noch sich ihnen 
nähern“; 373, 35ff ist der .Brunnen des Le- 




benswassers* hingegen universalistisch ge¬ 
deutet auf die ,wahre Lehre des Lebendig¬ 
machers*, in beiden Fällen also personali- 
stisch; zum Kirchenbegriff des llohelied- 
ko mm entars Hippolyts vgl. 0. Welsersheimb: 
ZKTh 70 [1948] 400/404). Als donatistische 
Exegese sicher älterer Provenienz wird sie 
durch den Donatisten Cresconius belegt (Aug. 
c. Cresc. 4, 63, 77). Die ekklesiologische Deu¬ 
tung des Hohenlieds durch Cyprian steht dabei 
solchem partikularen Verständnis gar nicht 
so fern (vgl. Cypr. fest. 2, 19 das nach Cant, 
formulierte Summarium: Quod ipse sit spon- 
sus ecclesiam habens sponsam, de qua filii 
spiritales nascerentur; vgl. ep. 74, 6: ecclesia 
est enim sola quae Christo coniuncta et 
adunata spiritaliter filios generat; das Echo 
bei Eirmilian v. Kappadokien ebd. 75, 14: 
si autem sponsa Christi una est, quae est 
ecclesia catholica, ipsa est quae sola generat 
deo filios; auch hier wird mit dem Gedanken 
der Goistzeugung personalistisch interpretiert, 
was also einer gemeinsamen Tradition ange¬ 
hören dürfte). Es fällt auf, daß Cypr. in der 
Auseinandersetzung mit dem universalisti¬ 
schen Sakramentsbegriff Stephans I Cant. 4, 
12 ff zitiert, um die ,Ketzertaufe‘ abzulehnen; 
er kann sich darin sichtlich in Übereinstim¬ 
mung mit nordafrikanischer u. kleinasiati¬ 
scher Überlieferung wissen (ep. 69, 2; 74, 11; 
Firmilian: Cypr. ep. 75, 14, der allerdings 
nicht diese Stelle, sondern Cant. 4, 8; 5, 1 
zitiert, hingegen ep. 75, 15 summarisch 
Cyprian ep. 74, 11 wiedergibt; in der Tat 
ist die Zitierweise ep. 69, 2: hortus conclusus 
soror mea sponsa, fons signatus, puteus aquae 
vivae bzw. in der durch ,paradisus cum 
fructus pomorum 1 erweiterten Form cp. 74,11 
mehr ein frei komponiertes, ekklesiologisches 
Testimonium). Die spezielle Deutung der 
versiegelten Quelle' bzw. des ,Brunnen des 
lebendigen Wassers* in ihrem sakramentali- 
stischen Bezug auf die Taufe als dem für die 
Heiligkeit der Kirche konstituierenden Sakra¬ 
ment (eben diese Synthese von personalisti- 
scher u. sakramentalistischer Exegese kennt 
Firmilian nicht), dürfte dabei auf nord- 
afrikanische Tradition zurückzuführen sein. 
Zumindest sprengt sie bei Cyprian nicht 
die Exklusivität eines Kirchenbegriffes der 
,Kirche der Heiligen*: ,aqua ecclcsiae fidelis 
et salutaris et sancta corrumpi et adulterari 
non potest, sicut et ipsa ecclesia incorrupta 
et casta et pudica est* (ep. 73, 11). Desunge- 
achtet ist daraus eine so für das spätere 


abendländische Kirchenverständnis reprä¬ 
sentative Wendung hervorgegangen wie das 
Cyprianwort: salus extra ecclesiam non est 
(73, 21), eben weil sie vom röm. Salusbegriff 
u. seiner Universalität mitgetragen wird. 
Ähnlich ist es Cyprian un. 4/6, wo die ,Einheit* 
der Kirche mit Cant. 6, 8 (,una est columba 
mea, perfecta mea, una est matri suae, electa 
genetrici suae*) begründet u. aus dieser 
Schriftstelle die nicht minder für abend¬ 
ländische Katholizität typische Sentenz: 
,habere non potest Deum patrem qui eccle¬ 
siam non habet matrem* (un. 6) abgeleitet 
wird: auch hier ist die Universalität der 
Kirche (ebd. 5) mit Begriffen der röm. Salus- 
ideologie vorgestellt, indem vor dem Ver¬ 
stoß gegen die ,fides veritatis* bzw. ,pax 
Christi et concordia* (6) gewarnt wird. Nur 
dies röm. Salusverständnis erklärt, warum 
Cyprian, der entsprechend seinem exklusiven 
Kirchenbegriff formuliert: ,quioquid a matrice 
discesserit seorsum vivere et spirare non 
poterit, substantiam salutis amittit* (23), 
desungeachtet in der Auseinandersetzung 
mit Novatian bzw. seinen nordafrikanischen 
Gesinnungsgenossen für die gefallenen* ein- 
tritt u. dies unter dem Stichwort der ,salus 
multorum* tut (ep. 55, 4. 7; vgl. 15, 2; 43, 6): 
salus ist ein Begriff der Allgemeinheit. 

2. Jenseitsvorstellungen. Selbst dort, wo das 
Individuum seine persönlichen Ansprüche 
anmeldct, nehmen diese römische Züge an. 
Das gilt auch von der Vorstellung der ,salus 
aeterna* (biblizistisch als ,convivium* mit den 
Erzvätern hingestellt: mort. 1, 7; ep. 2, 2; 
als Paradiesvorstellung ad Dem. 26 u. ö.; 
bukolische Vorstellungen, wie zB. Acta Perp. 
4, 7f; llff [vgl. W. Schmid: o. Bd. 2, 786ff] 
treten bei Cypr. zurück, für ihn ist vielmehr 
der Begriff des ,refrigerium* typisch; doch vgl. 
A. Stuiber aO. 68/71). Der röm. Einschlag 
äußert sich hier etwa in der Vorstellung vom 
Märtyrertod als Triumphzug nach errunge¬ 
nem Sieg (vgl. ad Fort. 13), in der ,corona‘- 
Idee (vgl. ep. 58, 9; 6, 3; vgl. ferner 37, 2; 
mort. 15 ist mit dem Begriff des .excessus 
salutaris* die Märtyrersituation vorausge¬ 
setzt). Es fragt sich, ob die eschatologische 
Vorstellung einer Begrüßung durch Patriar¬ 
chen u. Märtyrer (ep. 58, 10) bzw. einer Be¬ 
grüßung u. Umarmung durch den ,dominus* 
(vgl. 6, 4; 37, 3) aus dem röm. ,salus‘-Gruß 
abgeleitet werden darf; es fällt jedenfalls auf, 
daß der briefliche Saluswunsch (ep. 1/5) ge¬ 
genüber den Konfessoren betont von der 
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.aeterna salus“ spricht (ep. 6. 10. 76f. 79). 
Dagegen ist die Vorstellung von der Rück¬ 
kehr in das ,Vaterland“ (ep. 13, 4; mort. 26) 
nicht spez. römisch (vgl. Plotin. enn. 1, 6 [1] 
8, 16 = II. 2, 140; dazu Ambros. Is. 8, 78ff). 
Zweifelsohne hat das .Römische“ wesentlich 
dazu beigetragen, daß Cyprian sieh von einer 
gewissen Enge der theologischen Traditionen 
der nordafrikanisehen Kirche losgelöst hat u. 
daß sein Schrifttum zum Sprachrohr des 
abendländischen Katholizismus werden 
konnte. Eben deshalb sind bei ihm bereits 
alle Voraussetzungen gegeben, welche eine 
spätere Bischofsgeneration in der ,salus ec- 
clesiastica“ das Fundament für die ,salus 
mundi“ sehen u. verkünden ließen. Es ver¬ 
dient festgehalten zu werden, daß die östliche 
Kirche des 3. Jh. keinen Vertreter aufweisen 
kann, bei dem sich die künftige Synthese 
zwischen ,pax Romana“ u. ,pax christiana“ 
ähnlich abzeichnet. 

g. Laktanz. Hingegen kann Lactantius, der 
sich des Unterschieds zwischen westlicher u. 
östlicher Kirche bewußt war (inst. 7, 15, 11), 
als Zeuge dafür aufgeboten werden, wie stark 
die christl. Soteriologie des Ostens noch im 
Übergang zum 4. Jh. vom spätantiken Welt¬ 
pessimismus bestimmt wird. Ausschließlich 
den röm. Bildungselementen dos früheren 
Rhetors (J. Stevenson: Stud. Patr. 4 [1961] 
497/503) ist es zuzuschreiben, wenn seine 
,Divinae institutiones“ gleichzeitig Aspekte 
entwickeln, welche die Verantwortlichkeit der 
konstantinischen Reichskirche für das Staats¬ 
wohl proklamieren (zu ihrem Bezug zur Oratio 
ad sanctos Konstantins vgl. A. Bolhuis: 
VigChrist 10 [1956] 25/32). 

1. Salus multorum. Nicht zuletzt die Anwen¬ 
dung der Salusbegrifflichke.it auf die Kirche 
bietet hierfür die Anknüpfung; vgl. zB. inst. 
4, 30, 11/13: ,Sola igitur catholica ecclesia 
est quae verum cultum retinet. Hic est fons 
veritatis, hoc domicilium iidei, hoc templum 
dei: quo si quis non intraverit vel a quo si 
quis exierit, a spe vitae ac salutis alienus 
est. . . agitur enim de vita et salute: cui nisi 
caute ac diligenter consulatur, amissa et 
extincta erit. . . Sciendum est illam esse 
veram in qua est confessio et poenitentia, 
quac peccata et vulnera quibus subiecta est 
imbecillitas carnis salubriter curat.“ Die Be¬ 
zeichnung der Kirche als ,fons veritatis“ ist 
typisch für Laktanz, während ihre Kenn¬ 
zeichnung als Bußinstitution mit Cyprian 
verbindet, der ähnlich op. et el. 1 von der 


Erbsünde als den ,Wunden der Menschheit“ 
sprechen kann. Nicht zuletzt wegen des Buß¬ 
instituts ist die Kirche .Port des Heils“ (inst. 
6, 24, 9; epit. 62 [67], 2: ,Magnum est paeni- 
tentiae auxilium, magnum solacium. lila 
est vulnerum peccatorumque sanatio, illa 
spes, illa portus salutis: quam qui tollit, 
viam vitae sibi amputat, quia nemo esse tarn 
iustus potest, ut numquam sit ei paenitentia 
necessaria). Das Verständnis der Buße als 
,satisfactio“ (vgl. inst. 6, 24, lff) involviert 
den für Laktanz gleichfalls typischen Begriff 
der Justitia“ vgl. 6, 24, 3: ,ergo idem dominus 
ac parens (Kaiserprädikation) indulgentissi- 
mus remissurum se paenitentibus peccata 
promittit et obliteraturum omnes iniquitates 
eius, qui iustitiam denuo coeperit operari“. 
Im Unterschied zu Cyprian tritt hingegen 
der sakramentale salus-Begriff zurück; ,aqua 
salutaris“ (inst. 7, 27, 12) meint metaphorisch 
die Gotteserkenntnis u. steht so mit dem 3. 
Zentralbegriff bei Laktanz, der ,sapientia“, 
in Zusammenhang (dazu vgl. L. Thomas, Die 
Sapientia als Schlüsselbegriff zu den ,Divinae 
institutiones“ des Laktanz, Diss. Fribourg 
[1959]). Im Namen der katholischen Kirche 
als der Hüterin des .Allgemeinwohls“ (salus 
multorum) mahnt Laktanz: .auferatur inpie- 
tas, discordiae dissensionesque turbulentae 
atque pestiferae sopiantur, quibus humanae 
societatis et publici foederis divina coniunctio 
inrumpitur dirimitur dissipatur; quantum 
possumus, boni et benefici esse meditemur: si 
quid nobis opum, si quid suppetit copiarum, 
non voluptati unius, sed multorum saluti 
inpertiatur“ (ira d. 24, 12). Solche Mahnung 
wird zugleich im Namen der ,unsterblichen 
Gerechtigkeit, die durch gute Werke die Gott¬ 
ähnlichkeit erlangt“ (ebd. 24,13) gesprochen. 

2. Politische Aspekte. Dementsprechend wird 
das Zukunftsprogramm einer die ,salus“ der 
Menschheit garantierenden ,pax christiana“ 
im 5. Buch der Div. inst, von dem Iustitia- 
Begriff aus entwickelt. Unter der Prämisse, 
daß der Verlust des .Goldenen Zeitalters“ 
damit Zusammenhänge, daß der .religio dei“ 
auch das Wissen um Gut u. Böse verloren¬ 
gegangen sei (5, 5, 13f), wird das Heilswerk 
Christi, des .Gottesboten“, als Wiederbringung 
der .species illius aurei temporis“ gedeutet 
(5, 7, 2: ,sed paucis adsignata iustitia est, 
quae nihil aliud est quam dei unici pia et 
religiosa cultura“). Solches Heil dem .ganzen 
Menschengeschlecht“ u. der .Allgemeinheit“ 
(5, 7, 3) zu empfehlen, empfindet Laktanz 
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als seine Aufgabe u. ruft aus: ,Quam beatus 
esset quamque aureus humanarum rerura 
status, si per totum orbem mansuetudo et 
pietas et pax et innocentia et aequitas et 
temperantia ot fides moraretur. Denique ad 
regendos homines non opus esset tarn multis 
et tarn variis legibus, cum ad perfectam 
innocentiam dei lex una sufficeret, neque 
carceribus neque gladüs praesidum neque 
terrore poenarum, cum praeceptorum cae- 
lestium salubritas humanis pectoribus infusa 
ultro ad iustitiae opera homines erudiret“ 
(5, 8, 8f). Wie bei Cyprian ist die ,Heilsamkeit 
der himmlischen Gebote 1 mit den christl. 
Geboten identisch (vgl. zum Begriff 5, 15, 10; 
5, 9, 11: caeleste sacramentum = christl. 
Lehre; 4, 5, 10: fundamcntum doctrinae sa- 
lubriter iacere; wie stark die Wiederbelebung 
der altröm. Begriffe in dem Zitat auch auf 
psychologischen Prämissen beruht, zeigt das 
Prg. aus De motibus animi: CSEL 27, 157, 
17ff). Zweifelsohne trägt die schmerzliche 
Erfahrung der Christenverfolgung mit dazu 
bei, solche Zukunftsträume auszuspreehen 
(vgl. bes. inst. 5, 13); doch erst die Anknüp¬ 
fung an das ciceronianische, auf die ,iustitia‘ 
sich gründende Staatsideal bietet das Ge¬ 
dankengut zu solchen Perspektiven an (5, 14, 
9ff: ,pietas“ u. .aequitas“ als Grundsäulen 
der .iustitia“, deren Mißachtung den Griechen 
u. Römern den Verlust der Frömmigkeit 
eintrug; außer auf Cic. leg. 1, 10, 28 [vgl. 
inst. 6, 25, 9 u. die christlich erweiterte Form 
ira 14, 4] rekurriert inst. 5, 16 ff vor allem auf 
Cic. rep.; inst. 5, 17, 3: Cicero hat zwar in der 
Verteidigung seines Ideals gegenüber Kar- 
neades versagt, ,. . . nobis autem facilior 
est ista defensio, quibus caelesti beneficio 
familiaris est ac penitus nota iustitia ...“; 
ebd. 5, 17, 6ff: ,praesentia exempla“ als Be¬ 
weis christlicher .Gerechtigkeit“; zu Lob u. 
Tadel an Cicero vgl. 3, 107/12). Dabei fällt 
auf, daß Cicero vorwiegend positiv dort zitiert 
wird, wo er .iustitia“ die Grundlage der ,socie- 
tas humani generis“ nannte (inst. 6, 6, 20 ff = 
off. 3, 6, 28; 3, 17, 69; inst. 6, 8, 6ff: .Marcus 
Tullius in libro de re publica [3, 22, 33] divina 
voce depinxit“ u. zwar die ,dei lex . . ., quae 
nos ad hoc iter dirigat, illa sancta, illa caele- 
stis . . .“). Der soziale Aspekt, den das Werk 
in der Titelgebung mit der Kopierung der 
.institutiones civilis iuris“ bekundet (vgl. 1,1, 
12), ergibt sich aber auch für den religionsphi¬ 
losophischen Sapientia-Begriff des Laktanz 
(vgl. 3, 11, 1; 3, 13, 14f = Tusc. 5, 2, 5). 


з. Gnostizierende Elemente. Natürlich bedient 
sich Laktanz auch des Salus-Begriffes, um das 
E.heil des Einzelnen zu beschreiben: ,Una 
igitur spes hominibus vitae est, unus portus 
salutis, unum refugium libertatis, si abiectis 
quibus tenebrantur moribus aperiant oculos 
mentis suae deumque cognoscant, in quo solo 
domicilium veritatis est. At enim repugnant 
non tarn veritati quam propriae saluti. . .“ 
(epit. 47 [52] lf; vgl. inst. 3, 30, 3; 6, 8, 5). 
Das leicht zu vermehrende Belegmaterial 
zeigt jedoch, wie in diesem Aussagekreis dem 
Begriff vom .Port des Heils“ ein individuali¬ 
stischer Zug transzendentaler E.Sehnsucht 
innewohnt, die mit dem spekulativen Sa- 
pientia-Begriff bei Laktanz verknüpft ist. 
A. Wlosok, Laktanz u. die philosophische 
Gnosis (1960), hat zugleich den engen Bezug 
zu gnostischcn E.Vorstellungen aufgezeigt u. 
darauf verwiesen (Stud. Patr. 4 [1961] 
234/250), daß solcher östliche Einfluß mit 
dem biographischen Datum der Bekehrung 
in Nikomedien, d. h. auf nichtafrikanischem 
Boden zusammenhängt. Auf dem Hintergrund 
eines Weltpessimismus, der die Gegenwart 
als eine Verfallszeit der .Gerechtigkeit“ schil¬ 
dert (inst. 7, 15, 7ff; 22, 11 ff), wird ein E.- 
lronzept entwickelt, das Wahrheitserkenntnis 

и. .Heilswissen“ identifiziert u. darin der 
spätantik-spekulativen Religionsphilosophie 
entspricht (Wlosok aO. 48ff), während die 
Anthropologie gnostische Züge trägt (ebd. 
192; vgl. 4J. In diesem Aussagebereich wird 
soteriologisch das ,Heil“ des Individuums 
als .Unsterblichkeit“ verstanden, wobei zT. 
dem eschatologischen Imperativ der alt¬ 
katholischen E.lehre Rechnung getragen 
wird (sehr charakteristisch, weil nicht von 
dem heilsgeschichtlichen E.datum, sondern 
von dem Schöpfungsdatum ausgehend, inst. 
7, 6, 1: .idcirco mundus faotus est, ut nasca- 
mur: ideo nascimur, ut adgnoscamus facto- 
rem mundi ac nostri deum: ideo adgnosci- 
mus, ut colamus: ideo colimus, ut immor- 
talitatem pro laborum mcrcede capiamus, 
quoniam maximis laboribus cultus dei con- 
stat: ideo praemio immortalitatis adficimur, 
ut similes angelis effecti summo patri ac 
domino in perpetuo serviamus ct simus aeter- 
num deo regnum“; sonstige altkatholische 
Elemente wie Totenauferstehung vgl. 7, 20, 
lff; 23, lff; Möglichkeit eines .piaculum“ 
für Ungläubige in der Unterwelt: 7, 21, 3ff; 
jüngstes Gericht: 7, 27, 8ff). Die Wieder¬ 
belebung apokalyptischer Weltuntergangs- 
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bilder durch Rückgriff auf die Oracula Sibyl- 
lina hingegen ist primär durch die Verfol¬ 
gungsaktionen der diokletianischen Epoche 
ausgelöst (Buch 8 wird 30mal von Laktanz 
zitiert, vor allem inst. 7, 14, 7ff, eingeleitet 
mit dem Satz: ,propinquante igitur huius 
saoeuli termino humanarum rerum statum 
commutari necesse est et in deterius nequitia 
invalenscente prolabi. . Dabei ist Lak¬ 
tanz bemüht, die traditionelle Romfeindlich¬ 
keit sibyllinischer Apokalyptik abzuschwä- 
chcn (inst. 7, 15, 11, angesichts der düsteren 
Persepktive, daß der Westen wieder von dem 
Orient unterjocht werden wird: ,horret ani- 
mus dicere, sed dicam, quia futurum est‘). 
Um so beachtenswerter ist die düstere Schil¬ 
derung der Endzeit mit Begriffen römischer 
Salusideologie: ,non fides in hominibus, non 
pax, non humanitas, non pudor, non veritas 
erit atque ita neque securitas neque regimen 
neque requies a malis ulla‘ (zu ,humanitas* 
bei Laktanz vgl. E. Bolkestein: Pisciculi 
F. J. Dölger [1939] 62/65). - In seiner span¬ 
nungsvollen Beeinflussung von römischer 
Salustheologie u. griechischer E.gnoseologie 
wird das theologische Werk von Laktanz zu 
einem aufschlußreichen Dokument der Über¬ 
gangsphase. Indem sein Gottosbegriff den alt¬ 
römischen ,pater et dominus“ mit den atl. 
Gottesprädikationen kontaminiert (A. Wlo- 
sok aO. 232/246), weist es über sich hinaus. 
Denn nicht zuletzt die Orientierung am AT 
sollte der Theologie der konstantinischen 
Reichskirche die biblizistische Begründung 
für die Salustheologie einer christlich gewor¬ 
denen Welt liefern. 

VII. Auseinandersetzung mit der säkularen 
Salusideologie. a. Allgemeines. In der kon¬ 
stantinischen Reichkirche vollzieht sich die 
bedeutsame Synthese christlicher u. paganer 
E.- bzw. Heilsvorstellungen; mit ihr korre¬ 
spondieren gezielte Maßnahmen kaiserlicher 
Religionspolitik u. bischöflichen Kirchen¬ 
regiments zur Verdrängung des Heidentums 
aus der Öffentlichkeit. Auf diesen Prozeß der 
Integrierung hat Konstantin durch seine 
kirchenpolitische Konzeption, die pax chri- 
stiana zum Fundament der pax Romana zu 
machen, unmittelbaren Einfluß genommen. 
Für den Bereich der Volksfrömmigkeit ist 
dieser Prozeß nur religions- u. kulturge¬ 
schichtlich zu beschreiben, wie seine Grenzen 
gleichfalls fließend sind. Die Mitte des 3. Jh. 
markiert den Beginn dieser Phase einer reli¬ 
gionsgeschichtlichen Synthese. Entscheidend 


dafür ist die religionspsychologisch günstige 
Situation (A. Dieterich, Der Untergang der 
antiken Religion: Kl. Schriften 523f). Noch 
wichtiger ist die kluge Haltung des alt¬ 
katholischen Episkopats gegenüber den ,lapsi‘ 
in Verfolgungsperioden u. die dadurch gesi¬ 
cherte kontinuierliche Entwicklung zur .Kir¬ 
che der Vielen“ (Orig.). Jetzt erst sind die 
Voraussetzungen für eine Breiteneinwirkung 
spätantiker Mysterienfrömmigkeit gegeben 
(A. D. Nock: Mnemos. 4, 5 [1952] 177/213). 
Was bei Clemens v. Alexandrien nur als 
literarisches Genos zu bewerten war, gewinnt 
durch die Aufnahme in den kirchlichen Ritus 
prägende Wirkung. Ist hier der Assimilierungs- 
prozeß verhältnismäßig noch leicht greifbar, 
so vollzieht er sich im Bereich der ,vita coti- 
diana“ als ein latenter, bis ins 5./6. Jh. ge¬ 
hender Entwicklungsvorgang, den man weit¬ 
hin nur im Negativen, nämlich anhand der 
Gegenmaßnahmen des altkatholischen Epi¬ 
skopats verfolgen kann (C. Andresen: ZKG 72 
[1961] 217/262). - Etwas anders liegen die 
Verhältnisse im Bereich der ,religio publica“, 
wo vor allem pagane u. christl. Ileilsvorstel- 
lungen sich verbinden u. das Gesetz liturgisch- 
zeremonialer Erbfolge sich geltend macht. 
Die Konvertierbarkeit akklamativer Formeln 
u. repräsentativer Formen ermöglichte einer¬ 
seits die allmähliche Metamorphose ihrer 
Ideengehalte, begünstigte andererseits aber 
auch das Fortbestehen eines Formel- u. For¬ 
menschatzes, dessen ursprünglicher Bedeu¬ 
tungsgehalt längst verlorengegangen war. 
Das erschwert oft die präzise Urteilsfindung 
für den Historiker, auch wenn für diesen 
Bereich literarische, archäologische u. numis¬ 
matische Zeugnisse zur Verfügung stehen. - 
Am eindeutigsten läßt sich die Auswirkung 
der Situationswandlung auf die altkatholi¬ 
schen E.- u. Heilsvorstellungen an den christl. 
Dokumenten der Reichskirche feststellen, 
wobei neben der theologischen Literatur auch 
kirchenrechtliche Quellen (Kirchenordnun¬ 
gen) zu berücksichtigen sind. Dabei zeigt sich, 
daß das E.konzept der altkatholischen Kirche 
ein tragfähiges Fundament darstellte, um der 
neugeschaffenen Situation gerecht zu werden. 
Überhaupt kann allgemein beobachtet wer¬ 
den, daß die E.begrifflichkeit am wenigsten 
von der Strukturwandlung der konstantini¬ 
schen Reiehskirche betroffen wird. Am stärk¬ 
sten wirkt sie sich auf die Heilsterminologie 
aus. Die Ausbildung einer christianisierten 
Salusideologie, in der die paganen Traditions- 
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elemente vom Reichs- u. Weltheil fortleben, 
nicht minder aber auch der Rückgriff auf die 
atl. Begriffliehkeit vom Volksheil beweisen, 
daß hier in der Tat ein Vakuum bestand. Dies 
wird durch die Beobachtung bestätigt, daß 
bevorzugt Heilserwartungen das Heidentum 
am Leben erhalten, sei es im niederen Be¬ 
reich der Volksfrömmigkeit, sei es auf dem 
höheren Niveau paganer Resistenz der Beam¬ 
tenaristokratie. 

b. Volksfrömmigkeit. Belege für die Konstanz 
paganer Heilserwartungen innerhalb der 
Volksfrömmigkeit bietet vor allem der Heil¬ 
gott Asklepios (o. Bd. 1, 795/9; dazu E. J. 
u. L. Edelstein, Asclepius [1945]; K. Kerenyi, 
Der göttliche Arzt 2 [1948] 1956; K. H. Rengs- 
torff, Die Anfänge der Auseinandersetzung 
zw. Christusglaube u. Asklepiosfrömmigkeit 
[1953]). Man kann von einem Gesetz der Erb¬ 
folge von heidnischen Asklepiosheiligtümem 
auf christl. Gnadenorte reden (vgl. E. Lucius, 
Anfänge des Heiligenkultes [1904] 253/261). 
Es wird illustriert durch die Tiberinsel in 
Rom; vgl. dazu den Bericht vom Einzug des 
,salutifer urbi‘ bei Ovid. met. 15, 622/744; 
Liv. cp. 11; M. Besnier, L’ile tiberine dans 
l’antiquite (1902) 152/183; zu seinen Prädi¬ 
katen ,dator salutis, dator sanitatis, conserva- 
tor‘ Arnob. 7, 44, 48 (vgl. F. J. Dölger: ACh 6 
[1950] 264/6). Den Vorgang christianisieren¬ 
der Substituierung, die jedoch nie direkt an 
den Heilgott selbst anknüpft, veranschauli¬ 
chen auch Kosmas u. Damian oder Menas. 
Diese Substituierung erwies sieh als wirkungs¬ 
voller denn die Zerstörung der Asklepios¬ 
heiligtümer. Kosmas u. Damian scheinen zB. 
die Erben des Asklepios in Aigai im südl. 
Cilicien gewesen zu sein, wo der Heilschlaf 
geübt u. die Epiphanie des acoxYjp xal laxpo«; 
verheißen wurde, bis Konstantin das Heilig¬ 
tum zerstörte (Eus. v. Const. 3, 56; vgl. 
V. Schultze, Altchristi. Städte u. Landsch. 
Kleinas. 2, 326f. Zur Anwendung magischer 
Praktiken durch den Bischof von Telia vgl. 
die syr. Akten des Konzils von Ephesus 449 
ed. J. Elemming 81/85; dazu E. Petcrson, 
Erühkirche [1959] 333/45). Vom Weiterleben 
magischer Praktiken zur Bannung des Todes 
zeugt vielleicht der spätantike Arztstempel 
in Basel mit Pentagramm (F. J. Dölger: 
ACh 1 [1929] 47/53); im Gegensatz hierzu 
bekunden christliche Arztepitaphien des We¬ 
stens ILCV1, 605/14 professionelle Nüchtern¬ 
heit; vgl. zB. ebd. 612: ,aegros multorum 
potui relevare dolores / morbum non potui 


vinccre ab arte meum‘, oder die Inschrift des 
Arztes Dioskoros aus Mailand (430 nC.), . . . 
co<; 8wc xsyvyjv TcoXXaxi xagvovxat; pöaaxo 
xal Oavaxoo (RivAC 26 [1950] 234f). - Auch 
Heilquellen, die meist unmittelbar Asklepios¬ 
heiligtümern angehörten (zB. Pergamon), 
konnten Traditionsfaktor heidnischen Hei¬ 
lungsglaubens werden. Vgl. die Silberschalo 
von Castro Urdiales in Nordspanien, Abb. 
bei Bossert-Zschietzschmann, Hellas u. Rom 
(1936) 154 (nicht wiederholt in der Neuauf¬ 
lage) : an einer Heilquelle, deren Quellnymphe 
durch die Legende ,Salus Umeritana 1 zugleich 
als Heilgöttin charakterisiert wird (vgl. 
PW 2, 1 [1914] 2057/59), opfern rechts u. 
links zwei Gestalten, die eine als heilsuchen¬ 
der Pilger, die andere als der örtliche Priester¬ 
arzt charakterisiert; ein Sklave füllt das Heil¬ 
wasser in eine Tonne, ein zweiter in einen 
Transportbehälter; die Ankunft des trans¬ 
portierten Heilwassers am fernen Ort setzt 
eine weitere Szene voraus, wo ein Archiatros 
einem häuslichen Patienten das Quellwasser 
als Medizin überreicht. Zu den religions¬ 
geschichtlichen Beziehungen zwischen dem 
vom Konzil v. Elvira can. 48 getadelten 
Brauch, Münzen in den ,fons vitae‘ des Tauf¬ 
beckens zu werfen, u. den Miinzfunden in an¬ 
tiken Heilquellen vgl. F. J. Dölger: ACh 3 
(1932) 1/24; 149/152. Zu einem spätantiken 
Bronzebecken mit Inschrift: ,Lasset euch 
netzen zum Heil ([isxa uy(a<;) u. schauet den 
Herrn 1 u. die Identifizierung von öyia mit 
<TG)X7]p[a bzw. salus vgl. Corp. gloss. lat. ed. 
Goetz 2, 177; 3, 462 u. ö.; R. Egger: Ger¬ 
mania 17 (1933) 14411 = Ausgcw. Schrif¬ 
ten 1 (1962) 172/6 verweist für die Syno- 
nymität von Taufe u. ,salus 1 auf Augustin, 
pecc. mer. 1, 24: baptismum ipsum nihil 
aliud quam salutem vocant. 
c. Beamtenaristokratie. Die Beamtenaristo- 
kratic greift in ihren Bildprogrammen paga¬ 
ner Salutologie gelegentlich auf die Asklepios¬ 
frömmigkeit zurück. Dafür ist bezeichnend 
das Konsulardiptychon Liverpool mit den 
Heilgöttern Asklepios, Telesphoros u. Hygieia 
(Volbach, Elf. nr. 7, Abb. 57; zu Telespho¬ 
ros vgl. R. Egger, Genius cucullatus: Wie¬ 
ner Prähist. Zs. 19 [1932] 3ilff = Ausgew. 
Schriften 1 [1962] 159/171; ders., Der hilf¬ 
reiche Kleine im Kapuzenmantel: ÖJb 37 
[1948] 90/111). Zu der seit 420 vC. in Athen 
gemeinsam mit Asklepios verehrten Hygieia 
vgl. M. P. Nilsson, Kultische Personifikationen: 
Eranos 50 (1952) 34f; sie lebt noch lange als 
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apotropäische Inschrift auf Amuletten nach; 
vgl. das Goldmedaillon in Leningrad, das durch 
die Darstellung einer kaiserlichen Tierjagd 
als Triumphszene die Provenienz aus einer 
kaiserlichen Münze konstantinischer Zeit er¬ 
kennen läßt, dessen salutologischer Gehalt 
aber durch die Legende der späteren magi¬ 
schen Zwecksetzung dienstbar gemacht wird 
(A. Grabar: DumbOPap [1951] 27/49). 
Schwieriger ist der religiöse Gehalt der Fuß¬ 
bodenmosaiken der Prachtvillen von Daphne 
zu bestimmen, zB. angesichts der Büste der 
Soteria in einem Frigidarium; vgl. D. Levi: 
Excavations Antioch-on-the-Orontes 3 (1941) 
PI. 57 fig. 122 mit rein profaner Deutung von 
G. Downey. Schwierig ist auch die Deutung 
des jetzt im Louvre befindlichen Phönix auf 
dem Weltberg (vgl. A. J. Festugiere: Monu¬ 
ments Piot 38 [1941] 147/151 u. seinen Hin¬ 
weis auf hermetische Mystik). Doch unab¬ 
hängig davon, wie weit in diesen Fällen noch 
Einfluß lebendiger Mysterienvorstellungen 
angenommen werden kann (D. Levi: Berytus 
7 [1942] 19/52): hauptsächlich an dem saluto- 
logischen Aspekt entzündet sich die paganc 
Bildthematik. Das gilt auch für jenes spät¬ 
antike Teppichmaterial aus dem 6. Jh., das 
P. Friedländer, Documents of dyingPaganism 
(Berkeley 1945) vorgclegt hat; gegen Deu¬ 
tung des Teppichs von Washington als Kult¬ 
bild einer orphischen Sekte Ägyptens wandte 
sich G. M. A. Hanfmann: Speculum 21 (1946) 
225 ff. Der Teppich der Hestia, deren Heils¬ 
reichtum die Schilder der sie umgebenden 
Putti bekunden (Plutos, Euphrosyne, Eulogia, 
Euochia, Arete, Prokope), macht das ebenso 
deutlich wie die Teppiche von New York 
u. Leningrad, wo Kybele, Pan, Attis u. die 
sich ekstatisch bewegenden Mänaden das alte 
Thema kosmischer Lebcnsfülle anschlagen. 
Den schönsten Beleg hierfür bietet aber die 
Silberschüssel von Parabiago (A. Levi, La 
patera d’argento di Parabiago = Opere d’Arte 
5 [1935]). Hier sind Kybele u. Attis auf dem 
von den Löwen gezogenen Triumphwagen 
von Personifikationen kosmischer u. typisch 
römischer Salutologie umgeben; die ikono- 
graphische Besonderheit, daß Waffentänzer 
nach Art der Salier anstelle der Mänaden den 
Triumphwagen umtanzen, macht den Silber¬ 
teller zu einem Dokument paganer Resistenz 
römischer Aristokratie in konstantinischer 
Zeit (vgl. A. Alföldi, Die Kontomiaten [1943] 
69f). Ähnliches gilt von den Kontorniaten 
mit Kybele u. Attis, Herkules, Aesculapius 


u. Hygieia (ebd. 67 f). Natürlich will bei dem 
gelegentlichen Auftreten der Salusideologie 
auf diesen, als Mittel heidnischer Propaganda 
im konstantinischen Reich benutzten Tellern 
u. Pseudomünzen auch ihre Zwecksetzung 
als Neujahrsgabe berücksichtigt sein (vgl. 
ebd. 37. 65/67). 

d. Staatliche Repräsentation. Auch die offi¬ 
ziellen Äußerungen des Staates spiegeln die 
Kontinuität imperialer Salutologie wider. 
Belege aus den Inschriften bei H. Dörries, 
Das Selbstzeugnis Kaiser Konstantins (1954) 
216/226. Hervorgehoben sei der mehrfach 
vertretene Typ ,Constantino . . . bono rei 
publicae nato‘ (ebd. 217 = CIL 5, 8004); 
diese Formel kommt auch auf Münzen vor, 
zB. auf der Lyoner Prägung von etwa 307 bei 
H. Mattingly, Roman Coins 2 (1960) Taf. 59, 4. 
Andere Formeln: CIL 14, 131: ,communis 
omnium salutis auctor'; CIL 6, 1140: ,funda- 
tor etiam securitatis aeternae 1 ; CIL 8, 7005: 
,perpetuae securitatis ac libertatis auctor 1 . 
Am stärksten herrscht auf Inschriften die 
Idee des Staatsretters vor (vgl. A. Alföldi: 
MusHelv 9 [1952] 204/243; zu den ein¬ 
schlägigen Prädikationen ders.: RM 50 [1935] 
99f). Der Konstantinsbogen greift diese Idee 
inschriftlich nur am Mitteldurchgang auf 
(,liberatori urbis“ bzw. .fundatori quietis“), 
trägt dafür aber durch Umwandlung der 
hadrianischen Reliefs deren Symbolik in das 
Programm hinein; vgl. zB. die Jagdszene über 
dem linken Seitentor mit aufgesetztem Kon¬ 
stantinskopf (vgl. dazu den konstantinischen 
Follis von e. 313: Kaiser zu Pferde bei 
Löwenjagd mit Heilsgestus u. Legende ,li- 
beratio orbis“ bei H. Mattingly aO. Taf. 59, 6), 
um dann entsprechend der Dedikationsin- 
schrift der Attika in den historischen Reliefs 
die Rettungstat des Kaisers in kontinuierli¬ 
chem Erzählungsstil zu schildern (vgl. A. 
Giuliano, Arco di Constantino [1955] Abb. 7f. 
16). - Aus den numismatischen Belegen sei 
die Thematik der ,Heilszeiten 1 hervorgeho¬ 
ben. Vgl. die Prägung der Münze Ticinum 
(Pavia) von 315/7 mit 4 Jahreszeitenputten 
u. der Legende ,felicitas temporum 1 (A. Al¬ 
földi: JRSt 22 [1932] Taf. 2, 20, vgl. 22; 
H. P. L’Orange, Der Bilderschmuck des 
Konstantinsbogen [1932] Münztafel 2, 25; 
vgl. H. v. Schoenebeck, Beiträge zur Reli¬ 
gionspolitik des Maxentius u. Constantin 
[1939] 28/65). Vgl. ferner die Goldmünze 
des Licinius mit der Legende , Felicia Tempo¬ 
ra 1 bei L. Gnecehi, I medaglioni romani 
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Tav. 6, 6, Text 1, 15. Die auch auf Triumph¬ 
bögen (Septimius Severus, Konstantinsbogen) 
in den Zwickeln des Mitteldurchgangs erschei¬ 
nenden Jahresputten als Symbol der ,felicitas 
temporum“ verschwinden hernach aus der 
Münzprägung; eine unter Constantius II ge¬ 
prägte Serie mit der Legende ,Fel(ieium) 
temp(orum) Reparation vorwiegend aus dem 
J. 324, bringt sie nicht, dafür aber den christl. 
Kaiser mit dem Labarum (vgl. H. Mattingly 
aO. 59, 12f; K. Kraft: JbNum 9 [1958] 
141/186 Taf. 12f). Zu den Prägungen mit 
Legenden traditioneller Salusidcologie wie 
Pax aeterna bzw. Augustorum, Victoria 
perpetua, Fides, Pietas, Securitas perpetua 
als Legende, zT. auch als Personifikation, vgl. 
H. Mattingly aO. 233/236; 238/42. Darstel¬ 
lungen der Personifikation der ,Salus rei 
publicae“ fehlen so gut wie ganz (vgl. G. 
Wissowa: Strena Helbigiana [1900] 337/40; 
zur ,Salus Augusta“ vgl. W. H. Gross, Iulia 
Augusta [1962] 18/21). Für die einschlägi¬ 
gen Legenden aus den konstantinisehen 
Prägungen ist wichtig der Trierer Solidus 
mit Legende .Felicitas reipublicae“ (M. R. 
Alföldi: JbNum 9 [1958] 99/139; dies., Die 
constantin. Goldprägung [1963]). Noch be¬ 
deutsamer ist das Silbermultiplum vJ. 315 
aus der Münze Ticinum, wo durch das Chri¬ 
stusmonogramm auf dem Helmbusch eine 
neue Epoche angekündigt wird; wenn hier 
auf der Rückseite das traditionelle Bild der 
allocutio ans Heer erscheint, wird durch das 
Motiv der hinter dem Kaiser stehenden 
Victoria laureans u. die Legende ,Salus rei¬ 
publicae“ dem kaiserlichen Redegestus ein 
salutologischer Gehalt vermittelt (K. Kraft: 
JbNum 9 [1958] 99/139; o. Bd. 3, 327). Die 
nicht minder bekannte Bronzeprägung Kpel 
326 mit ihrem eindeutig christl. Ikonogramm 
des Labarum, das über der Unheilsschlange 
steht, u. mit ihrer Legende ,Spes publica“ 
(H. Mattingly aO. 63, 7) ist für die konstan- 
tinische Prägung ebensowenig typisch wie 
die Emission Kpel 330 mit ihrem eindeutig 
paganen Bildprogramm (R. Delbrueck, Spät¬ 
antike Kaiserporträts Taf. 44, 1: Konstantin 
als thronender, jugendlicher Jupiter, dem 
der Weltglobus mit dem Phönix überreicht 
wird, Symbol der renovatio bzw. restitutio 
orbis; ein unter Constans geprägter Kontor- 
niat ebd. Taf. 44, 3 nimmt dies auf). Erst 
nachkonstantinische Prägungen geben der 
Legende ,Salus reipublicae“ dadurch, daß der 
Kaiser das Labarum mit dem Christusmono¬ 


gramm hält, den Deutungsgehalt christlichen 
Kaiserheils (vgl. H. Mattingly aO. Taf. 60, 1: 
Thcssalonich ca. 340; ebd. Taf. 60, 3: Siscia 
350 Solidus des Vetranio mit der singulären 
Legende .Salvator reipublicae“). Ein Solidus 
mit Bild der Aclia Flacilla u. der Legende 
,Salus reipublicae“ zeigt auf der Rückseite 
eine sitzende Victoria, die auf den Schild 
ein Christusmonogramm einzeichnet, womit 
ein traditionelles Ikonogramm christlich in¬ 
terpretiert wird. Auch andere Legenden, wie 
zB. .Virtus DD. NN. AUGG.“ oder .Restitutor 
reipublicae“, die stärker den personalen Bezug 
betonen, werden mit dem Bild des die christl. 
Kaiserstandarte selbst haltenden Kaisers 
verbunden; das Probusdiptychon, das in 
seinem Bildprogramm von der Münzprägung 
u. ihrer Nomenklatur bestimmt ist, vermag 
die Legende ,In nomine Christi vincas sem- 
per“ auf die Standarte zu setzen (Volbach, 
Elf. Taf. 1,1); diese ist in der Form ,in hoc 
signo semper vincas“ auch auf nachkonstan- 
tinischen Münzen vertreten (Mattingly aO. 
233 ff). Daneben entwickelt sich allmählich 
ein Prägetyp mit bildlosem Ideogramm 
christlichen Staatsheils. So sieht man zB. auf 
einer Prägung des Magnentius aus Ambionum 
auf der Rückseite nur das Christusmonogramm 
mit Alpha u. Omega u. der Legende ,Salus 
DD. NN. Aug. et Caes.“ (Mattingly aO. Taf. 
56, 14; vgl. 54, 10; 63, 9; 63, 12). 
e. Höfisches Zeremoniell. Daß die salutologi- 
schen Prädikationsformeln bzw. ikonogra- 
phischen Heilszeichen sich sowohl in den 
panegyrischen Hofreden wie auch im höfi¬ 
schen Zeremoniell niedergeschlagen haben, 
versteht sich von selbst. Auch diesem Bereich 
eignet die Kraft prolongierender Tradition 
(vgl. A. Alföldi, Die Ausgestaltung des mon- 
arch. Hofzeremoniells: RM 49 [1934] 3/118); 
er stellt noch stärker die kaiserliche Divinität 
als Repräsentation u. Garantin staatlicher 
Salus in den Mittelpunkt. Hierfür sind kenn¬ 
zeichnend einerseits das Protokoll des kaiser¬ 
lichen Einzugs in eine Stadt bzw. des Triumph¬ 
zugs, anderseits das Ritual des kaiserlichen 
Empfangs. 

1. Kaiserlicher Einzug. Hierfür ist lehrreich 
das Goldmedaillon Konstantins aus Ticinum 
vJ. 313, jetzt Paris, Cabinet des Medailles, 
mit der Legende .Felix adventus Augusta“ 
(Volbach-Hirmer, Frühchristi. Kunst 50 u. 
Abb. 21). Das triumphale Motiv betonen auf 
der Rückseite die vor dem Kaiser u. seinem 
Pferd schreitende Victoria laureans bzw. die 
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nachfolgende Roma mit einem Tropaion; das 
salutologisehe Moment kommt im Begrü¬ 
ßungsgestus des Kaisers zum Ausdruck, noch 
nachdrücklicher in der Verbindung von Kai¬ 
serbüste u. Helioskopf u. in der Wiedergabe 
der triumphalen Sonnenquadriga auf dem 
Schild des Kaisers, wo Helios als kosmischer 
Heilsbringer den Segensgestus vollzieht. Die 
Parallelprägung läßt auf der Vorderseite den 
Kaiser den gestus salutaris mit der Rechten 
vollführen, während die Linke den Globus 
bzw. Reichsapfel hält (A. Alföldi: JRSt 22 
[1932] PI. 2, 16; R. Dolbrueck, Kaiserporträts 
Taf. 1, 8). Zum Heilsgruß des Kaisers auf 
Münzen u. auf dem Konstantinsbogen vgl. 
H. P. L’Orange, Sol invictus imperator: 
SymbOsl 14 (1935) 86ff; ders., Iconography 
of cosmic kingship (1953); Zusammenfassung: 
The Sacral Kingship = Numen Suppl. 4 
(1958) 481 ff (weitere numismatische Belege 
H. Mattingly aO. PI. 59, 5; 44, 6; 59, 14). 
Zum gestus salutaris auf numismatischen 
Triumphdarstellungen vgl. die Probusmünze 
JbNum 11 (1961) Taf. 2, 4, wo die Vorderseite 
das Brustbild des Probus mit Globus, auf 
welchem die Victoria steht, u. die Legende: 

,Invictus Probus Fe(lix) Aug(ustus)“ bringt, 
während die Rückseite den Kaiser zeigt, der 
auf dem vom Sechsgespann gezogenen 
Triumphwagen steht; Honor u. Virtus Augu- 
sta führen den Zug an, 4 Putten (Jahres¬ 
zeiten ?) bilden das Gefolge; der Kaiser voll¬ 
führt den gestus salutaris, Legende ,Gloria 
orbis“ (? zerstört). Die Konstantinsprägung 
JbNum 11 (1961) Taf. 2, 5 zeigt auf der Vs. 
ein ähnliches Ikonogramm wie oben, nur daß 
der Kaiser auch hier den gestus salutaris aus¬ 
führt, wie auch auf der Rs. mit dem currus 
triumphalis, wo Honor u. Virtus von beiden 
Seiten her den Lorbeerkranz reichen; Legende 
,DN Constantinus Victor semper Aug(ustus) 1 . 
Die Konstantinsmünze aus Trier vJ. 315 nC., 
abgebildet JbNum 9 (1958) Taf. 6, 7 nr. 34 
zeigt den Kaiser auf Elephantenquadriga mit 
gestus salutaris, Victoria laureans im Wagen 
hinter ihm stehend. Zn den Darstellungen des 
Adventus des Triumphators, dem die Virtus 
Augusti voranschreitet, während Roma ihn 
am Janusbogen erwartet, auf Titus- u. Kon¬ 
stantinsbogen vgl. M. Bieber: AJA 49 (1945) 
25/34. Unter den späteren Belegen ragt her¬ 
vor das Missorium des Constantius II in 
Leningrad (Ermitage) bei R. Delbrueek, 
Spätantike Kaiserporträts 147/51 u. Taf. 57; 
hier schreitet dem einreitenden Kaiser die 


Victoria laureans voran, während ihm ein 
Soldat folgt, auf dessen Schild das Christus¬ 
monogramm eingezeichnet ist. Wichtig ist 
auch das Goldmedaillon im Pariser Cabinet 
des Medailles, 534/538 in Kpel geprägt (Tal- 
bot-Rice, Kunst aus Byzanz [1959] 50): auf 
der Rs. reitet Kaiser Justinian ein, dem eine 
Victoria mit Tropaion u. Palmonzweig voran¬ 
schreitet, während die Legende lautet: , Salus 
et Gloria Romanorum'; die Vs. bringt die 
Kaiserbüste mit der Legende ,Dominus noster 
Iustinianus Perpetuus Augustus“. Zur Auf¬ 
nahme solcher Prädikationen durch die 
ehristl. Kaiser vgl. die heidnisch-republika¬ 
nische Kritik des Amm. Marc. 15, 1, 3 an 
Constantius II: ,a iustitia declinavit ita in- 
temperanter ut ,Aeternitatem meam“ aliquo- 
tiens subsereret et orbis totius se dominum 
appellaret“. Zur Nomenklatur des ,Aeternus‘ 
u. zu seinem Bezug zum Sonnenkult F. Cu- 
mont: RevHistLittRel 1 (1896) 435/452 
(Hinweis H. Dörries). - Belege zum Zere¬ 
moniell u. zur salutologischen Deutung des 
Adventus Caesaris bzw. Augusti bringen die 
Panegyriker. So die Trierer Dankrede eines 
Anonymus vJ. 312, wo der Einzug des Kaisers 
durch das Stadttor als ,signum salutis“ ge¬ 
schildert u. bezeichnet wird (8, 7, 6; 8, 1/5 
Galletier; vgl. 8, 14, 4: ,praesertim cum tu 
omnium nostrorum conservator adveneris“). 
Bemerkenswert auch die Trierer Rede am 
dies natalis civitatis Sommer 310, die vor 
allem in den kaiserlichen Bauten Beweise für 
das Heil (felicitas) sieht, welche die kaiserliche 
Gegenwart einer Stadt bringt (7, 22, 5 Gail.). 
In der Trierer Rede vom Herbst 313 wird 
auf die Einzüge Konstantins in Mailand 
(9, 7, 5) u. Rom (9, 19ff) Bezug genommen 
u. die conservatio des Kaisers als ,salus‘ des 
Volkes hingestellt (9, 3, 1; 9, 26). Der Pane- 
gyricus des Nazarius vJ. 321 spricht trotz 
dem Wandel konstantinischer Religions¬ 
politik (o. Bd. 3, 320f) vom ,salutare impe- 
rium“ (10, 2, 2) u. nach Schilderung des 
triumphalen Einzuges in Rom von der ,cumu- 
latissima urbis beatitudo“ dank der kaiser¬ 
lichen ,fortitudo et liberalitas“ (10, 33, 4) 
u. nennt Konstantin .conservator“ Roms (10, 
38, 6). Zum Einzug Constantius’ II in Rom 
vJ. 357 u. zum Fortleben der paganen kaiser¬ 
lichen Rettersymbolik in ehristl. Zeit vgl. 
Amm. Marc. 16, 10, 7; dazu J. Straub, Vom 
Herrscherideal in der Spätantike (1939) 182 ff. 
Noch im Enkomion des Claudius Claudianus 
auf Theodosius I u. seine Söhne Arcadius u. 
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Honorius begegnet die alte Staatsretteridee 
(e. 8, 69/96); u. immer noch ist Gerechtigkeit* 
die Grundtugend des Kaisers (ebd. 8, 97/121; 
vgl. H. Brunner: VetTest 8 [1958] 426/8). 
Zum Fortleben imperialer Heilsakklamatio¬ 
nen in Byzanz vgl. A. Alföldi: RM 49 (1934) 
90ft'; 0. Treitinger, Die oströmisehe Kaiser- 
u. Reichsidee (1938) 230/33. 

2. Kaiserlicher Empfang. Für sein Zeremoniell 
ist lehrreich das Missorium Theodosius’ I in 
Madrid (Volbaeh-Hirmer, Frühchristi. Kunst 
Abb. 53 m. Lit.; vgl. M. R. Alföldi: JbNum 11 
[1961] 19/32). Das salutologische Element 
kommt hier in der Personifikation der Tellus, 
ihrem Füllhorn u. ihren 3 Putten zum Aus¬ 
druck, ferner in der Legende ,Theodosius per- 
petuus* (vgl. H. U. Instinsky: Hermes 77 
[1942] 313/355). Aufschlußreich ist ferner der 
Panegyricus des Pacatus auf Theodosius I, 
wo nicht nur 21, lf der kaiserliche Empfang 
im Palast als Epiphanie des kaiserlichen 
,numen‘ geschildert wird, sondern auch das 
alte Motiv der Gegenwart des sichtbaren Got¬ 
tes noch anklingt (4, 5: ,deum dedit Hispania 
quem videmus*; vgl. 47, 5). Bemerkenswert 
ist auch die Schilderung eines Empfangs in 
der Trierer Dankrede eines Anonymus vj. 
312, wo hervorgehoben wird, daß der Kaiser 
,de salute nostra multa tractans* die pros- 
kynierenden Senatoren mit seiner ,vox divina* 
zum Aufstehen aufgefordert u. mit der ,por- 
recta invicta dextera* aufgerichtet habe 
(Paneg. 8, 1, 3/5). 

f. Sprache der Edikte Konstantins. Der Topos 
der ,salus rei publicae* u. ihrer Sicherung 
durch Frömmigkeit bestimmt auch die reli¬ 
gionspolitischen Edikte Konstantins bzw. 
seiner Gegenspieler. Hierzu vgl. das Galerius- 
edikt vJ. 311 bei Lact. mort. 33 u. Eus. h. e. 
8, 17, 6/10, bes. Anfangssatz u. Schlußpassus. 
Vgl. ferner den Brief ad Anullinum vJ. 313 
bei Eus. h. e. 10, 7, lf, spez. Anfangu. Schluß, 
der an den Eingangssatz des Galeriusedikts 
erinnert (vgl. H. Kraft, Kaiser Konstantins 
relig. Entwicklung [1955] 164ff). Weiter das 
sog. Mailänder Edikt vj. 313 bei Lact. mort. 
48, 2. 11 u. Eus. h. e. 10, 5, 3 u. 12. Bemer¬ 
kenswert auch der Brief ad Celsum vic. 
Africae vj. 315/6 (CSEL 26, 211f), wo die 
Gottheit , Salus* als Zeuge angerufen wird 
(so richtig H. Kraft aO. 193ff). Durch das 
Edikt über die Haruspicina vj. 319/20 wird 
deren Fortbestehen unter dem Motiv staats¬ 
kultischer Funktion (augurium salutis) ge¬ 
währt (Cod. Theod. 9, 16, lf; zu ,delubra* 


vgl. Pacat.: Paneg. 12, 21, 1 Gail.; ebd. 7, 21,7 
auf die Stätte der Apollon-Heliosvision Kon¬ 
stantins in Gallien bezogen). - Nach dem 
Sieg über Licinius vj. 324 mehren sich die 
christl. Fermente in der politischen Salus- 
theologie Konstantins, wie schon früher 
Briefe in Sachen des donatistischen Streites 
durch die Sorge um das Heil der kath. Kirche 
geprägt waren. Bezeichnend ist das Edikt an 
die orientalischen Magistrate vj. 324 bei 
Eus. v. Const. 2, 24/42, wo der Schlußpassus 
eine typische Synthese mit einem Geschichts¬ 
beweis bringt. Im sog. Lehrschreiben an die 
Orientalen vj. 324 ebd. 2, 48/60 werden 
55, 1 die .heilvollen Taten* auf die dem Heere 
vorangetragene .Sphragis*, das Labarum, 
zurüekgeführt. Ebd. 56, 1 wird in der pax 
christiana die Garantie für die securitas orbis 
gesehen. Im Brief an Alexander u. Arius ebd. 

2, 64/72 ist besonders der Eingangspassus 
64, lf zu beachten, wo unter Berufung auf 
,den Helfer u. Heiland, den Gott des Alls* für 
die Sicherung der ,salus reipublicae* durch 
Herstellung der kirchl. Einheit gesorgt wer¬ 
den soll. Im Schreiben in Sachen des Oster¬ 
termins vJ. 325 ebd. 3, 17/20 wird einleitend 
die salus reipublicae als Beweis der göttlichen 
Gnade hingestellt. Im Schreiben an Schapur II 
ebd. 4, 9/13 u. Theodrt. h. e. 1, 25, ,das kon- 
stantinischste aller Schreiben*, ist speziell 
der Eingangspassus mit dem jetzt christiani¬ 
sierten Topos der ,restitutio orbis* zu beach¬ 
ten, der zugleich der Schlüssel zu der in 
diesem Brief entwickelten Theologie Kon¬ 
stantins ist (vgl. o. Bd. 3, 362/4). 

g. Echo in der Panegyrik u. bei Euseb. Kon¬ 
stantin selber hat allmählich eine persönliche 
.Theologie* entwickelt (H. Dörries, Selbst¬ 
zeugnis 352/396, spez. 361 ff; J. Vogt: o. Bd. 

3, 362/4). Durch sie hat er dazu beigetragen, 
daß die Panegyriker dem Stimmungswandel 
am Kaiserhof Rechnung trugen u. ihrerseits 
die säkulare Salusideologie mit christlichen 
Vorstellungen verbanden. Schon Herbst 313 
stellt der Trierer Lobredner das .augurium 
salutis*, das Maxentius durch seine Haruspi- 
ces eingeholt hatte, als .superstitiosa male- 
fieia* dem Gehorsam Konstantins gegenüber 
den .divina praecepta* entgegen (Paneg. 9, 4, 
4 Gail.); er hat aber wie sein Vorredner vj. 
310 (7, 7, 2/3) keine Bedenken, auf Constan- 
tius Chlorus Vorstellungen paganer Kaiser¬ 
apotheose anzuwenden (9, 25, 1; L. Koep: 
o. Bd. 3, 284/94 u. JbAC 1 [1958] 94/104). 
Die Lobrede des Nazarius vj. 321 14, 1/7 
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läßt hingegen den verewigten Constantius 
Chlorus an der Spitze der himmlischen Heer¬ 
scharen unsichtbar im Heere Konstantins 
mitkämpfen u. nimmt damit ein Motiv spät¬ 
jüdisch-christlicher Geschiehtsapokalyptik 
auf; ehd. 16, 1 werden die Erfolge des kon- 
stantinischen Reichsregiments zur Begrün¬ 
dung des Satzes angeführt: .Adesse tibi in 
omnibus summam illam maiestatem, quae 
te circumplexa tueatur', womit ein Haupt¬ 
motiv der Theologie Konstantins zur Gleitung 
kommt. - Schon früher hatte Eusebius von 
sich aus in der 2. Bearbeitung seiner KG (315) 
auf den Maxentiussieg den heilsgeschicht¬ 
lichen Aspekt angewandt, indem er ihn auf 
die Mitstreiterschaft ,des himmlischen Gottes 
u. seines Logos, den Heiland aller' zurück¬ 
führt (h. e. 9, 9, lf). Die atl. Rettungstheo¬ 
logie (Pharaos Untergang, Siegeslied der 
Mirjam Ex. 15) deutete nicht nur das Ge¬ 
schehen als kirchengeschichtliehes Heilsfak¬ 
tum (9, 9, 3/8), sondern übte zugleich auch 
leichte Kritik an den triumphalen Akklama¬ 
tionsformeln der Römer beim Einzug (9, 9, 
9f; Verstärkung der Kritik v. Const. 1, 39 
durch die Wendung ßooci? äayevoic;). Die 
der 3. Bearbeitung vj. 317 beigegebene 
Kirohweihrede von Tyrus feiert ähnlich den 
Sieg der Kirche mit dem Rettungsgedanken 
der Psalmen (10, 4, 2/7, 2; bes. 4, 8f; 4,29/33); 
als tfgvo? smvtxio? setzt sie die Überlegen¬ 
heit des Weltregiments des ,Allkönigs u. 
Heilands' jeder irdischen Königsherrschaft 
entgegen (4, 16/20; in die Laus Const. über¬ 
nommen). Die Endfassung der KG vJ. 325 
betont aber, daß der Kaiser nur .Diener 
Gottes' sei (10, 8, 19), der durch den .hohen 
Arm' Gottes (vgl. 10, 1, 3 das Zitat Ps. 97, lf) 
in das Ostreich geführt wurde; mag er auch 
seine .dextera salutaris' den Unterdrückten 
entgegenstrecken, so verdankt er doch seinen 
Sieg über Licinius ausschließlich dem .All¬ 
könig Gott u. seinem Sohn, dem Heiland aller' 
(9, 4). Tm gleichen Rahmen geschiehtstheolo- 
gischer Deutung bewegt sich die eusebiani- 
sche Charakteristik Konstantins als .Gottes¬ 
freund' (h. e. 10, 9, 2; v. Const. 1, 10 u. ö.) 
bzw. als zweiter ,Moses' (h. e. 9, 9, 8; v. Const. 
1, 12 ist er der junge ,Moses', der an Pharaos, 
Diokletians, Hof weilt u. vor ihm flieht; vgl. 
ebd. 20, 1). Nach der eigenen Aussage Eusehs 
folgt der gleichen Linie aber auch seine Jeru¬ 
salemer Rede bei den Tricennalienfeiern 
335/6; sie beleuchtet die .Theologie' konstan- 
tinischer Erlasse u. Briefe mit Hilfe der vor¬ 


geschriebenen Prophetenperikopen (v. Const. 
4, 45, 3). Zu beachten ist, daß höfische Pane- 
gyrik in ähnlicher Weise die kaiserlichen Er¬ 
folge deuten kann (charakteristisch innerhalb 
einer Kritik an paganer Panegyrik u. Re¬ 
präsentationskunst Pacatus, Paneg. 12, 44, 
4f Gail.: ,111a quam praestare historiis [My¬ 
then usw.] solebatis ab historia veniet aeter- 
nitas'). Daher dürfte Euseh für seine Festrede 
in Kpel, .jetzt zum zweiten Male im kaiser¬ 
lichen Palaste den Allkönig Gott preisend' 
(v. Const. 4, 46), kaum sein Grundkonzept 
verändert haben (dazu jetzt: G. Ruhbach, 
Apologetik u. Geschichte, Untersuchungen zur 
Theol. Eusebs v. Caesarea, Diss. Heidelb. 
[1962]). Sein geschichtstheol. Prinzip des 
.Propheten' - d. h. Schriftbeweises bot einen 
leichten Zugang zur konstantinischen .Theo¬ 
logie' göttlicher Bestätigung durch den Er¬ 
folg (vgl. zB. den alten Topos der Apologetik 
von der die Polyarchie ablösenden Monarchie 
der Pax Augusta u. ihr Zusammengehen mit 
der Pax christiana als Erfüllung von Ps. 72,7; 
Jes. 2, 4 bei Eus. praep. ev. 1, 4, 3/5; syr. 
theoph. 3, lf = laus Const. 16, 1/8, zugleich 
mit dem Topos von der discordia des Poly¬ 
theismus u. der concordia des Monotheismus 
verbunden; dazu ferner dem. ev. 7, 2, 1/23, 
spez. Schluß aufgrund von Micha 5, 2/5a; 
Jes. 9, 6; Ps. 72, 7, vgl. ferner ohne Schrift¬ 
beweis theoph. 2, 76; 5, 52). 
h. Laus Constantini. Die sog. Laus Const. 
wird üblicherweise mit der Kpler Festrede 
Eusebs vj. 336 nC. identifiziert (J. A. 
Heikel: TU 36, 4 [1911] 81/87; H. N. Baynes: 
Melanges J. Bidez 1 [1934] 13/18). Sie läßt 
auffallenderweise gerade den geschichtstheo¬ 
logischen Skopus vermissen. Die einzige Aus¬ 
nahme laus 3, lf (200, 19/201, 1 Heikel), wo 
die Bestallung der Söhne Konstantins zu 
Caesares als Erfüllung der Prophetie: ,Und 
die Heiligen des Höchsten werden das Reich 
übernehmen' (Dan. 7, 18) gedeutet wird, 
widerstreitet dem eusebianischen Kaiserver¬ 
ständnis; die Parallele v. Const. 4, 40 bringt 
zudem den Schriftbeweis nicht (zur eusebia¬ 
nischen Verfasserschaft der v. Const.: G. 
Ruhbach aO. 198/206). Die sog. Tricennalien- 
rede wird primär von dem Urbild-Abbild¬ 
schema beherrscht, das in der konstantini¬ 
schen Monarchie das transzendente Himmels¬ 
regiment des .Allkönigs' widerspiegeln läßt 
u. darin ein byzantinisches Kaiserverständ¬ 
nis vorbereitet (laus 1, 1/2, 5; Lit. u. gleich¬ 
zeitiger Hinweis auf die Sakralisierung des 
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Kaiserpalastes als ,Kultstätte 1 o. Bd. 3, 356). 
Damit tritt die noch nicht geklärte Proble¬ 
matik eusebianischer Autorschaft der Laus 
Const. in den Gesichtskreis. Gewöhnlich wird 
die Inkonzinnität zwischen laus 1/10 u. 11/18, 
wo der eusebianische Prophetenbeweis vor¬ 
herrscht, betont, weshalb H. Kraft aO. 149! 
vermutet, hier stecke der Grundstock der 
Jerusalemer Rede. Solcher chronologischen 
Vorordnung von laus 11/18 widersprechen 
jedoch bereits die von Heikel aO. erörterten 
Gründe literarischer Komposition; vor allem 
macht die Exzerpierung der syrischen Theo- 
phanie Eusebs einen ephemeren Eindruck. 
Die Möglichkeit einer naeheusebianischen 
Kompilation aufgrund von v. Const. 4, 46 
muß jedenfalls ins Auge gefaßt werden, zu¬ 
mal im Zusammenhang unserer Problem¬ 
stellung festgehalten sein will, daß die Laus 
Const. in charakteristisch griech.-platonischer 
Denkweise die imperiale Salustheologie mit 
dem kosmischen Weltheil einer metaphysi¬ 
schen Seinsordnung verbindet. So bietet laus 
3, 5/4, 1 eine logoschristologische Begrün¬ 
dung des kosmologischen ,Königsgesetzes 1 
als Urbild kaiserlicher Monarchie. Fern von 
geschichtstheologischer Denkweise liegen die 
vom Mimesisgedanlten beherrschten Partien 
zB. laus 2, 1/5 (Schilderung des Kaiser¬ 
regiments Konstantins), u. 5, 2/5 (Schilderung 
des Kaiserethos). Der Abschnitt 6, 1/17 lebt 
ausschließlich vom kosmologischen Gottes¬ 
beweis popularphilosophischer Tradition, spez. 
im Schlußstück 6, 12/17, das durch Rückgriff 
auf die Monas- bzw. Triasmetaphysik den 
gewagten Bezug zu den Tricennalien herzu¬ 
stellen sucht. Endlich reimt auch der Ver¬ 
gleich des konstantinischen Weltregiments 
mit der weltumspannenden Heliosquadriga 
3, 4 sich wenig mit der theologischen Welt 
eines Euseb, vgl. hingegen die wesentlich 
modifizierten Anspielungen des Anonymus: 
Paneg. 4, 4, 1/4 Gail.; Pacatus: Paneg. 12, 
10 ff, wozu der christologische Passus Laus 
18, 13 zu vergleichen ist. 
i. Oratio ad sanctos. So gesehen steht der 
Anonymus der ,Oratio ad sanctos 1 stilistisch 
der konstantinischen Panegyrik noch näher 
(Analyse: H. Dörries, Selbstzeugnis 129ff, 
der im Unterschied zu H. Kraft aO. 271 ff u. 
J. Vogt o. Bd. 3, 364/7 für die Echtheit ein- 
tritt). Allerdings kündet sich in der Art, wie 
er Vergils 4. Ekl. zur hermeneutischen Basis 
einer salutologischen Deutung des Christus¬ 
dogmas macht, Neues an (19/21; zur Ein- 
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Wirkung der 4. Ekl. auf die Panegyrik Paneg. 
7, 21, 6f Gail, mit der apollinischen Charak¬ 
teristik des jungen Konstantin als ,salutifer‘). 
So bringt der Anonymus Paneg. 6, 2, 5 den 
aufs engste mit der Vorstellung von der 
,felicis temporis reparatio 1 im 11. Millennium 
Roms verbundenen Hinweis auf das 10. Mil¬ 
lennium (dazu H. Mattingly, Roman Coins 2 
[1960] 234 2 ); Paneg. 5, 18, 5 tritt die Vor¬ 
stellung von der Wiederkehr der ,saecula 
aurea 1 auf (dazu vgl. CIL 3, 1 nr. 735: ,haec 
loca Theodosius decorat post fata tyranni / 
aurea saecla gerit qui portam construit auro 1 ). 
Eine neue Interpretation der ,salus reipub- 
lieae 1 deutet das christl. Kaiserheil als Gna¬ 
dengeschenk, indem sie Christus als Impera¬ 
tor orbis feiert (vgl. W. Ensslin, Gottkaiser 
u. Kaiser von Gottes Gnaden [1943]; E. H. 
Kantorowicz: HarvThRev 45 [1952] 153/ 
177). Zugleich macht die ,Oratio ad sanctos 1 
18, 2/5 durch die Aufnahme des Akrostichons 
aus Or. Sib. 8, 217/243 mit seiner apokalypti¬ 
schen Soterprädikation u. ihrem eschatolo- 
gischen Rettungsgedanken antithetisch deut¬ 
lich, wie dies neue Konzept christlichen 
Reichsheils ein salutologisches Verständnis 
der Soterprädikation im Sinne der kosmolo¬ 
gischen Welterhaltung inauguriert (11, 3 ff 
bes. 6 u. 8). Diese Vorstellung wird auch auf 
die Kirche, die von Gott zur ,Erhaltung des 
Ganzen 1 eingesetzt ist (1, 5: hd owTTjpia twv 
T uavxew), im Sinne der Sicherung der ,salus 
orbis 1 ausgedehnt. Daß der Verfasser dies 
alles Konstantin selber sagen läßt, beweist 
nicht nur die Lebendigkeit des Konstantins¬ 
bildes, sondern bestätigt posthum zugleich 
auch, wie letztlich die starke Persönlichkeit 
des Kaisers durch seine Wirksamkeit, Erlasse 
u. Briefe die Kontamination imperialer u. 
christlicher Heilsvorstellungen verursacht 
hat. 

j. Kreuz als Heilszeichen. Am eindrucksvoll¬ 
sten kommt dies in der Thematik des ,heil¬ 
bringenden Zeichens 1 (acoTrjpiov eryjpslov) 
bzw. des siegreichen Kreuzes 1 (crux invicta) 
zum Ausdruck, die wie ein basso continuo die 
künstlerischen u. literarischen Dokumente 
des 4./5. Jh. durchzieht, nur die pseudonyme 
,Oratio ad sanctos 1 schweigt sich darüber aus! 
Dabei verbinden sich neue Vorstellungen mit 
der älteren Auffassung des Kreuzes als eines 
exorzistischen Wirkmittels (vgl. zB. Eus. dem. 
6, 25, 4; v. Const. 3, 2 in Form des Bekreu- 
zigens, hierzu F. J. Dölger: ACh 1 [1929] 1/46 
spez. 21 ff; 3 [1932] 81/100; 55/61; JbAC 1 
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[1958] 5/19; 3 [1960] 5/16; 4 [1961] 5/17). Es 
zeigt sieh, daß vor allem drei Daten aus Kon¬ 
stantins Wirksamkeit nachhaltig auf diesen 
Vorstellungskomplex eingewirkt haben: a) 
Das heilbringende Zeichen“, das er vor dem 
Entscheidungskampf gegen Maxentius als 
Siegesparole auf den Schilden der Soldaten 
anbringen ließ (Lact. mort. 44, 5; Eus. v. 
Const. 1, 27/32, der sowohl von der Licht¬ 
vision wie von der Urform des Labarum 
als einem xpÖTOUov axaupoü u. einem äpiuv- 
T/jptov 7toXepua? Suvagew? spricht [1, 28, 2 
u. 1, 31, 2f]; vgl. H. Kraft aO. 19ff mit Anm. 
1; o. Bd. 3, 321/5; zu ähnlichem Zweck wird 
es als CTWTTjpiov xporcaiov u. aXs^icpapp.axov 
bzw. «puXaxTYjpiov von den Soldaten im 
Kampf gegen Licinius getragen [v. Const. 2, 
7/9] u. ziert die Vorderfront des Palatium 
von Kpel [ebd. 3, 2f], wie auch die Schilder 
des Heeres [ebd. 4, 21; vgl. laus 9, 14]). - b) 
Die Konstantinsstatue in der Maxentius- 
basilika mit der Inschrift, die das ,signum 
salutare“ in der Rechten des Kaisers als Grund 
des Maxentiussieges bezeichnete: Eus. h. e. 
9, 9, lOf = v. Const. 1,39f (wobei die Varian¬ 
ten im eusebianischen Kontext zu beachten 
sind). Die KG versteht das Heilszeichen als 
Bekenntnis Konstantins zu Gottes Hilfe u. 
zum xp67iaiov cuTTjplou 7td&ou<;; v. Const. 
spricht vom kaiserlichen Dankgebet für den 
Sieg u. dem Heilszeichen als Phylakterion 
römischer Weltherrschaft; Laus 9, 8 folgt 
darin v. Const. (zu diesem Komplex vgl. o. 
Bd. 3, 325f; M. R. Alföldi: JbNum 11 [1961] 
19/32, wonach Paneg. 9, 25, 4, als Textbeleg 
ausscheidet). - c) Der Bau der mit der in- 
ventio crucis verbundenen Grabes- bzw. Ana¬ 
stasiskirche, Jerusalem: v. Const. 3, 25/40; 
4, 43/46 (dazu o. Bd. 3, 369; K. J. Conant: 
Speculum 31 [1956] 1/48). Durch die inventio 
crucis wurde das Ideogramm zur Repräsen¬ 
tation des Kreuzes von Golgatha u. so in 
einen heilsgeschichtlich-kontingenten Bezug 
gestellt, was das Ikonogramm der ,crux gem- 
mata“ festzuhalten sucht (vgl. die Charakte¬ 
ristik als xporcaiov axaupoö bzw. äbavatuat; 
Eus. dem. 3, 4, 27; 5, 97; theoph. graec. frg. 3 
= syr. Theoph. 3, 41; 3, 61; vgl. 3, 65; als 

(TCdTYJplOV ö7)fi.£lOV U. VIX7]XIXOV XpOTOXlOV bzW. 

Tpo7ra(.oc xaxa xoü 9-avaxou laus 6, 21; 9, 16f). 
Das Zusammenfließen viktorialer, imperialer 
u. christlicher Elemente charakterisiert dabei 
am besten der Begriff des ,siegschaffenden 
Kreuzes“ (v.xortoLoc crraupo?). Nach Eus. 
theoph. syr. 3, 20 hat Christus es selber als 


.Siegeszeichen“ in einer vom Christentum be¬ 
stimmten Gegenwart aufgerichtet, nach v. 
Const. 1, 41, 1 Konstantin es durch seine 
Romstatue bezeugt, was laus 9, 12 ff auf das 
Kaiserregiment insgesamt ausdehnt. Man 
wird also die .selbstverständliche Geltung, in 
der fortan das Kreuz in Kultus u. Kunst 
stehen sollte“, als ,das Erbe des ersten christl. 
Kaisers“ bewerten dürfen (H. Dörries 128; 
vgl. ferner C. Cecchelli, II trionfo della Croce 
[Roma 1953]; A. Frolow, Expansion de la 
relique de la vraie Croix [Paris 1959] passim). 
Aber auch die Durchdringung salutologischer 
u. soteriologischer Vorstellungen in einem 
fortan für den christl. Glauben repräsentati¬ 
ven u. deutungsreichen Symbol wird man auf 
Konstantin zurückführen müssen (ältere 
Bezeichnungen des Kreuzes als .Tropaion“ 
im Sinne des Macht- u. Siegeszeichens zB. bei 
lustin. apol. I, 55, 2 ff sind also ähnlich wie 
die Mysteriensprache eines Clemens Alex, zu 
bewerten, s. o.). 

VIII. Reichskirche, a. Liturgie. Die altchristl. 
Liturgie einschließlich der Hymnologie er¬ 
weist sich aus mehreren Gründen als ein 
besonders geeignetes Instrument einer Adap¬ 
tion bzw. Kontamination der ihrer Herkunft 
nach sehr unterschiedlichen Heils- u. E.Vor¬ 
stellungen. 

I. Fürbittformeln. Soweit sie deprekatorischen 
Charakter hat, benutzt die Liturgie bestimmte 
Fürbittformeln, die als Stilformen konver¬ 
tierbar sind u. als kontinuierliches Element 
Bedeutung gewinnen. So ist zB. die ,pro sa- 
lute‘-Formel, sei es für den Kaiser oder das 
Gemeinwesen, als Fürbittformel bereits im 
hellenistischen Herrscherkult verankert (F. 

J. Dölger: ACh 3 [1932] 117/127; neueres 
Material zur Formel bei R. Herzog-G. Klaf¬ 
fenbach: AbhB 1952, 1, nr. 19: £7rl owxTjpf« 
ßacnXswi; nxoXepiaiou xai ßaaiXiaa?)? Bsps- 
vlxy)«;; vgl. ferner nr. 9: sra üyisia xai 
(TWXTjpiqc xoü S^pioo; nr. 12: ski ayaö-a xai 
6(xovo(a xai awxY)pia xoü Sapioo; zu nr. 13 
u. 12 vgl. die Inschrift aus Magnesia vj. 196 
vC. bei Ditt. Syll. 3 589, 27/31, ein an Zeus 
Sosipolis sich wendendes Gebetsformular, das 
,Ü7rep oo)x7)pia? von Stadt u. Land, der Bür¬ 
ger mit Weib u. Kind, ferner der Katöken in 
Stadt u. Land“ bittet, darüber hinaus aber 
unter einfacher tbxep-Formel die Bitte um 
Frieden, Reichtum u. das Gedeihen der Saat, 
der anderen Früchte u. des Viehs anschließt). 
Aus der einfachen Hyper-Formel zur Kenn¬ 
zeichnung des personalen Bezugs hervorge- 
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gangen, bleibt sichtlich die ,pro salute‘-Wen- 
dung für die altchristl. Liturgie suspekt, 
während sie auf Hedikationsinsehriften fort¬ 
besteht (zB. CIL 3, 5565: Errichtung eines 
Tempels der Victoria Augusta iJ. 311 nC.) 
u. im Sinne des ,Abbaus des Kaiserkultes 4 
auch eine Abschwächung erfährt (zB. das 
Fürbittgebet für das Kaiserheil im konstanti- 
nischen ,Militärgottesdienst 4 : Eus., v. Const. 
4, 19/20, das mit dem um die ,aeternitas‘ des 
Kaisers bittenden Schlußgebet der Trierer 
Lobrede vom Herbst 313: Paneg. 9, 26, 1 ff, 
Gail, zu vergleichen ist; vgl. ferner PsConst. 
or. ad sanctos 26 Schluß). Hie liturgischen 
Fürbitten arbeiten ausschließlich mit der 
Hyperformel (Const. ep. 8, 12, 42; 13, 5; 
2, 57, 18; Kpler Chrysostomusliturgie: KIT 
35, [12f] Baumstark; die sog. große Synapte 
der Chrysostomus- u. der Basiliusliturgie 
bittet noch in ihrer heutigen Form bezeich¬ 
nenderweise ’JTOp CTOTYjpiap TÖV <Jmxßv YJfJUrtV 
u. läßt es bei der Fürbitte für Kaiser, Pala- 
tium u. Heer mit der Hyper-Formel bewen¬ 
den; vgl. Eus. v. Const. 4, 45). Hie liturgi¬ 
schen Stücke stehen dabei unter dem Einfluß 
von 1 Tim. 2, lf. Ob man aufgrund der Wen¬ 
dung ,pro spe salutis et incolumitatis 4 in 
der Commemoratio pro vivis der röm. Meß¬ 
liturgie (Gelas. u. Gregor), die als Formel 
röm. Kaiserkultes bei Plin. ep. ad Trai. 10, 
35. 52 nachgewiesen werden kann, hinrei¬ 
chenden Grund zur Vermutung hat, im alt- 
röm. Memento sei für die ,salus 4 u. ,incolumi- 
tas‘ des Kaisers gebetet worden (W. Dürig, 
Pietas liturgica [1958] 200 2 ) ? Der Kontext 
,pro redemptione animarum suarum, pro spe 
etc.“ legt den soteriologischen Gehalt der 
Wendung fest, was ebenso der Chrysost.- 
Liturgie entspricht wie die Tatsache, daß im 
Ordo Missae Gallicanus ,pro piissimis impera- 
toribus et omni Romano exercitu 4 gebetet, 
also auch nur d>e Hyper-Formel benutzt wird 
(KIT 19, 14 [23f]; vgl. zum Ganzen L. Biehl, 
Has liturg. Gebet für Kaiser u. Reich . . .: 
HistJb 75 [1937] 30ff). Wie die Übernahme 
der paganen pro salute-Formel nicht die 
christl. Kritik am Kaiserkult beeinträchtigt, 
zeigen instruktiv die Acta Acacii 1, 3. 5 
(57 Knopf-Kriiger); hier stellt Acacius fest: 
,Assidua enim nobis pro eo ac iugis oratio 
est, ut prolixum aevum in hac luce conficiat 
(sc. imperator), iusta populos potestate mo- 
deretur et pacatum maxime imperii sui tem- 
pus accipiat, deinde pro salute militum, pro 
statu orbis et mundi 4 ; aber gleichzeitig lehnt 


er das Opfer ab mit dem Satz: ,Ego deum 
meum qui est verus et magnus pro salute 
regis obtestor, sacrificium vero nec ille exigere 
nec nos debemus solvere' (dazu L. Koep: 
JbAC 4 [1961] 67 76 ; im 2. Satz ist die Formel 
im Sinne christlicher Soteriologie verstanden). 
Der Beleg beleuchtet zugleich die auch sonst 
zu machende Beobachtung, daß dank der 
Formalstruktur solcher deprekatorischen For¬ 
meln die Bitte ,pro salute imperatorum 4 
zugleich latente Kritik christlicher Zurück¬ 
weisung des Staates in seine Schranken bein¬ 
halten kann; charakteristisch hierfür ist das 
Schreiben der Synode von Rimini u. die 
Begründung der Bitte um Entlassung bei 
Athanas. syn. 58 (PG 26, 792Cf). 

2. Akklamationsformeln. In ihren doxologi- 
schen Partien lebt die Liturgie von akklama- 
tiven Prädikationen, die in ihrer Übertrag¬ 
barkeit nicht minder den Prozeß einer Syn¬ 
these begünstigen. Mit der liturg. Fürbitte 
,für das Heil der Kaiser 4 ist nicht nur der 
Ritus kaiserlicher Akklamation verbunden, 
sondern auch die Aufnahme der akklamatori- 
schen Nomenklatur in die altchristl. Liturgie 
gefördert worden. Sie ist zB. innerhalb der 
Präfationen der röm. Meßliturgie zu spüren 
(,dignum et iustum est 4 , ,una voce 4 , ,sine fine 
dicentes 4 ); sie kam am offensichtlichsten zum 
Durchbruch in den sog. ,Polychronia‘ bzw. 
.Laudes 4 der Bischofsweihen bzw. Krönungs¬ 
messen (hier spez. die Akklamation: ,Christus 
vineit, Christus regnat, Christus imperat 4 ; 
vgl. Th. Klauser: o. Bd. 1, 226/231; schon der 
dortige Ausgangsbeleg Athan. apol. ad Const. 
10 macht den liturg. Bezug zwischen pro 
salute imperatorum-Formel u. Akklamation 
evident). Einfluß des imperialen Akklama¬ 
tionsstils macht sich ferner in der liturgischen 
Heilsbegriffliehkeit geltend. So zB. wenn in 
der röm. Osterliturgie das Weltheil mit Be¬ 
griffen wie ,pax, libertas, iustitia, fides, 
renovatio 4 etc. geschildert wird (J. Kollwitz: 
ThGl 34 [1942] 182/193). Die eingangs (o. Sp. 
59f) erwähnten semasiologischen Schwierig¬ 
keiten der lat. Kirchenväter gegenüber dem 
griech. Soterbegriff werden Ende des 4. Jh. 
zugunsten der christl. Neuprägung .Salvator 4 
überwunden (vielleicht aufgrund von 1 Tim. 
4, 10 Afra bevorzugte Wiedergabe mit ,salu- 
tificator 4 , Tert. pud. 2, 1; iei. 6; adv. Marc. 2, 
19; 5, 15; carn. Chr. 14; res. carn. 47; Arnob. 
2, 63; 1, 53 wählt die ausgesprochen freie, 
durch apologetische Angleichungstendenz an 
Juppiterprädikate motivierte Umschreibung 



183 


184 


mit Konservator“ bzw. ,sospitator“; Lact. inst. 
4, 12, 6 schwankt zwischen .salutaris sive 
salvator“. entscheidet sich aber epit. 37. 9 
für ,salvator“; so auch Iren. zB. 2, 34, 3f 
[1, 334f Harv.]: ,Soter id est Salvator“. 
Augustin bietet die Kontrolle: er gibt Soter 
zunächst mit ,liberator“ wieder, einem Ju¬ 
piterprädikat (v. beata 36; c. Fort. Man. 2; 
fide et symb. 6 wählt Aug. das Kaiserprädikat 
,reparator‘); hernach setzt er sich trotz der 
,Fremd‘sprachlichkeit für .salvator“ ein (s. 
299, 6; trin. 13, 10, 34; auch in loh. tr. 12, 12; 
dazu Ch. Mohrmann: VigChrist 4 [1950] 
201 ff; Aug. Magister 1 [Paris 1954] 114f = 
Stüdes sur le Latin des Chretiens l 2 [Rom 
1961] 387f). Dabei trug sichtlich das theo¬ 
logische Akklamationsprädikat des ,Deus 
Salvator“ als Wiedergabe des griech. Theos 
Soter u. seine Verknüpfung mit höfischen“ 
Adjektiven wie ,pius“, ,aeternus“ etc. den end¬ 
gültigen Sieg auch der christologisehen Prädi¬ 
kation im liturg. Akklamationsstil ein (vgl. 
H. Linssen: JbLw 8 [1928] 1/75). Daß ein 
weiterer Begriff des liturg. Akklamations¬ 
stiles wie ,pietas“, sei es als Theologumenon 
oder als ,Terminus der liturg. Heilands-, 
Rettertheologie“, oder als ehristologische Prä¬ 
dikation im engen Bezug zur röm.-imperialen 
Religiosität steht u. deshalb nicht zufällig 
weitere Prädikate imperialer Ideologie an 
sich bindet wie ,clementia“, .maiestas“, .domi¬ 
nus“, ,rex“, ,pater“ etc., hat W. Dürig, Pietas 
liturgica (1958) 131/222 zeigen können. Ähn¬ 
liches vermutet hinsichtlich des liturg. Sprach¬ 
gebrauchs von , commercium“, wo man an 
Zusammenhänge mit dem höfischen Zere¬ 
moniell des .commercium strenarum“ denken 
kann, M. Herz, Sacrum commercium (1958) 
19f. Zweifelsohne vermittelte die Adaption 
derartiger Heilsprädikate der röm. Liturgie 
einen speziell ,antik-römischen Gebetsstil“ 
(A. Baumstark: Mise. Mohlberg 1 [1948] 
300ff; vgl. Th. Michels: Folia 1 [1946] 
31 ff). 

3. Pantokrator. Ein Begriff wie Pantokrator 
bzw. Omnipotens macht deutlich, wie trotz 
seiner Vermittlung durch eine gemeinsame 
Gebetstradition gewisse Unterschiede zwi¬ 
schen östl. u. westl. Liturgie nicht überbrückt 
werden (zum Begriff vgl. H. Hommel: 
Theol. viatorum 5 [1953/4] 322/78; O. Monte- 
vecchi: Studi in onore Calderini-Paribeni 2 
[Milano 1957] 401/32). Seit dem 1. Jh. vC. 
als Prädikat orientalischer Gottheiten u. 
auch für Zeus nachweisbar, ist der Begriff im 


Osten als Herrschertitel bekannt (vgl. den 
Königstitel Aeo? TravxpaTwp im Ehrengedicht 
auf Phraates IV v. Parthien aus augustei¬ 
scher Zeit: SupplEpigr 7, 12, 3f; zum Alter - 
nativbegrilf des Kosmokrator vor allem im 
Mithraskult vgl. F. Cumont: CRAcInscr 
[1919] 313/328; RevEtGr 42 [1940] 408/11; 
zu seiner ausschließlichen Anwendung auf die 
bösen Weltmächte im NT vgl. W. Bauer, 
WbNT s. v.). Die LXX verwendet das Prä¬ 
dikat als Äquivalent für .Sebaoth“ (mehr als 
180 Belege), wobei die Synonymität mit dem 
Basileus- bzw. Monarchostitel in deprekato- 
rischen Äkklamationsformeln beachtenswert 
ist (vgl. 3 Macc. 2, 2. 13; 6, 2; 2 Macc. 8, 18; 
15, 8). Als Gottesbegriff erscheint Panto¬ 
krator auch in jüdischen Gebeten (W. Bous- 
set: NGGött [1915] 446 4 ). Von hier aus geht 
Pantokrator in die altchristl. Liturgie über 
(vgl. 1 Clem. 60, 4; Const. Apost. 8, 12, 4. 18. 
27. 39; 8, 15, 2. 7; Chrysost.- u. Basilius- 
Liturgie). In der röm. Liturgie wird der 
Begriff mit der Vulgata durch ,omnipotens“ 
wiedergegeben (.Supplices“; weitere Belege 
in Gelas. u. Gregor; vgl. auch den Ordo galli- 
canus: KIT 19, 21. 28. 30. 35). Der Anwen¬ 
dung in magischen Papyri entspricht die 
Beibehaltung als Eidesformel; vgl. Äthan, 
apol. c. Ar. 76; hist. Arian. 81, 5: opx^opiev 
xocra Toü 7tavToxpaTopoi; 0-eoö ürrsp ttj? 5(o- 
rr\picu; toü eüneßetJTaTou AüyoönTou Kov- 
CTTavuou. Als christologischer Titel gehört 
Pantokrator hingegen ausschließlich östlichen 
Kirchenvätern an (Belege bei Montevecchi 
aO. 424ff). Im liturgischen Bereich vermittelt 
Einfluß der Pantokratorformel der Apc. Joh. 
dem Titel einerseits einen eschatologischen 
Gehalt (vgl. ägypt. Kirchenordn. bei F. X. 
Funk 2, 101; zum Ikonogramm des Christus 
Pantokrator vgl. Ch. Diehl, Manuel d’art 
byz. 1 [1910] 11. 324 u. das bekannte Mosaik 
des Doms von Monreal, das den Titel in¬ 
schriftlich festhält; ILCV 61: ,Omnipotens 
Christus, iudex venerabilis et terribilis .. .“ 
stammt aus gallischem Raum, der hier öst¬ 
lichen Einfluß zeigt, wie überhaupt die galli- 
kanisehe Liturgie dem Westen vielleicht die 
Vorstellung des Christus-Pantokrator ver¬ 
mittelt hat, vgl. J. Pascher, Eucharistia 2 
[1953] 42 ff). Andererseits gibt das Sieges¬ 
thema der Osterliturgie wie zB. der östl. 
Osterhymnus ,Auferstanden ist Christus als 
der Allmächtige“ eine formgeschichtliche 
Nähe zumimperial-viktorialen Akklamations¬ 
stil (H. J. Schultz: ZKTh 81 [1959] 39/41). 
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4. Äkklamationsstil. Nur dem Akklamations¬ 
stil ist es zu danken, wenn die Divergenzen 
zwischen westlicher u. östlicher Liturgie ge¬ 
rade im Osterritual nicht so sichtbar werden. 
Hierfür zeugt aus dem 3. Jh. das Schluß¬ 
gebet einer Passahomilie, das mit der Akkla¬ 
mationsformel Ssonovx, ßamXsü, Xptcrre u. 
unter Berufung auf Dtn. 32f ein Epinikion 
auf das Tropaion des Kreuzes anstimmt 
(P. Nautin: Sourc. Chret. 27, 191). Aus dem 
Ende des 4. Jh. zeugt für die gleiche Erschei¬ 
nung der bekannte ,Exultet‘-Hymnus der 
Ostervigilie (B. Capelle: Miscellanea G. Mer- 
cati 1 [Rom 1946] 219/246; B. Fischer: 
ArchLw 2 [1952] 61/74; Ch. Mohrmann: 
EphLit 66 [1952] 274/281 = Etudes Lat. 
des Chret. I 2 [1961] 223/231; G. Biffi: Am¬ 
brosius 33 [1957] 81/7): neben den tradi¬ 
tionellen E.Vorstellungen (vgl. bes. Z. 24/27) 
steht die Redemptionstheorie mit dem cha¬ 
rakteristischen Schuldschein-Begriff (vgl. 
auch Z. 54); zu beachten ist auch die akkla- 
matorische Heilsbegrifflichkeit des Eingangs- 
verses:,Exultet iam angelica turba caelorum / 
exultent divina mysteria / et pro tanti regis 
victoria / tuba intonet salutaris“ (vgl. auch 
v. 2). Dabei resultiert es wieder aus dem 
Akklamationsstil, wenn man sich bei der 
Lektüre von Firm. Mat. err. prof. 61 f an das 
,Exultet 1 erinnert fühlt: ,Ecce post triduum 
lucidior a solito dies oritur et reddita soli 
praeteriti luminis gratia omnipotens deus 
Christus splendidioribus solis radiis adornatur. 
Exultat salutare numen et triumphales currus 
eius iustorum ac sanctorum turba comitatur*. 
Das begriffsassoziative Auftreten des christo- 
logischen Pantokratorprädikats zeigt, wie 
stark solche Anklänge durch das Formular 
bedingt sind, ohne daß kausal-liturgiege- 
schiehtliche Abhängigkeiten zu bestehen 
brauchen. Instruktiv ist ferner, wie der Oster¬ 
hymnus ,Ad regias agni dapes 1 in der jetzigen 
Textgestalt des röm. Breviers im Unterschied 
zum Urtext nur durch posthume Angleichung 
an das viktoriale Akklamationsformular dem 
östl. Osterhymnus angenähert erscheint (C. 
Blume, Unsere lit. Lieder [1932] 183/185; 
vgl. bes. v. 5 u. 6); im Urtext herrscht das 
passionale Thema u. die Redemptionstheorie 
vor, im Breviertext aber die Deutung des 
Ostersieges als Todesüberwindung. 

5. Synagogale Formeln. Das seit W. Boussets 
Beobachtungen an den Gebeten Const. Apost. 

7 u. 8 immer erneut erforschte Phänomen des 
Einflusses spät jüdischer Gebetstradition auf 


die altchristl. Liturgie vermittelt auch für 
unsere Fragestellung Einsichten (zuletzt E. 
Cattaneo: Studi in onore A. Calderini e 

R. Paribeni [Milano 1957] 539/47; G. Jouas- 
sard: RevByz 16 [1958] 104/115; Memorial 
A. Gelin [Lyon 1961] 355/362). Hinsichtlich 
der soteriologischen Begrifflichkeit erweist 
sich das gemeinsame Gebetserbe als Verbin¬ 
dungsklammer zwischen östlicher u. west¬ 
licher Liturgie; vgl. zB. aus dei ,Commen- 
datio animae' des Rituale Romanum die 
Paradigmengebete des ,Suscipe‘ mit ihren 
14 Rettungsbeispielen mit dem jüd. Gebets¬ 
fragment Const. Ap. 5, 7, 12; PsCypr. orat. 
1. 2: CSEL 3, 3 App. 144/151; Th. Scher¬ 
mann, Die griech. Kyprianosgebete: OrChr 3 
[1903] 303/323). Das beste Beispiel bietet der 
synagogale Grundstock Const. Ap. 7, 37, 1/4 
mit seinen bis in die Makkabäerzeit gehenden 
Paradigmen, der mit seiner Rettungstheolo¬ 
gie auch auf die sog. klementinische Liturgie 
eingewirkt hat (aO. 8, 12, 21/26). Die Offer¬ 
toriumsgebete des Westens lassen gleichfalls 
die synagogale Paradigmatik erkennen; vgl. 
PsAmbros. sacr. 27; Mozarabische Lit. ed. 
Mone nr. 627. 1420; Sacram. Gregor. 1, 26 
Lietzmann; im Canon des Missale Rom. 
erscheinen nur Abraham u. Melchisedek als 
Testimonia; zur Darstellung in S. Vitale u. 

S. Apollinare in Classe neben C. 0. Nord¬ 
strom, Ravennastudien [1953] 106, jetzt auch 
F. W. Deichmann: Festschr. H. Jursch [1962] 
31/37). Ähnliches gilt auch für die Liturgie 
des Ostens: Basilius-, Jacobus- u. Markus- 
Liturgie 319. 32. 129. Brightman; maroniti- 
scher Ordo comni. 1: Renaudot 2, 3. Die Be¬ 
obachtung, daß die Formel ,sicut‘ des Gebets¬ 
formulars eine Erweiterung bzw. selbständige 
Variierung der Paradigmen, bes. in östlicher 
Liturgie begünstigt, warnt jedoch vor einer 
Überbewertung der liturgiegeschichtlichen 
Abhängigkeit vom Spätjudentum in Einzel¬ 
heiten: Gebetsformular u. Rettungsdenken 
sind die entscheidenden Traditionsdaten, 
innerhalb welcher die christl. lex orandi sich 
schöpferisch betätigt. 

6. Salutologie der westlichen Liturgien. Was 
hingegen die Heilsbegrifflichkeit betrifft, so 
zeigt sich im Westen ein engeres Bündnis 
zwischen röm. Salutologie u. Liturgie. Die 
östl. Liturgie orientiert sich vornehmlich 
an den liturgischen Gottesanreden, um daran 
ein Bild von der transzendentalen Gottes¬ 
herrschaft u. himmlischen Wohlfahrt zu ent¬ 
wickeln, auf denen das immanente Weltheil 
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gründet (W. Dürig, Pietas lit. [1958] 170/172 
mit Nachweisen; auch das mit jüdischem 
Gebotsmaterial arbeitende Ante Sanctus der 
sog. Klementinischen Liturgie Const. Ap. 8, 
12, 6/17, welches das göttliche Schöpfungs¬ 
heil preist, wäre hier heranzuziehen; vgl. 
Const. Ap. 7, 37 u. den von H. Lietzmann, 
Messe u. Herrenmahl [1926] 128f mitgeteilten 
Inhalt des jüdischen Jozer). Die westl. Litur¬ 
gien nehmen hingegen die röm. akklamativen 
Äquivalente zum Ausgangspunkt der Heils¬ 
schilderung. Hierbei ergibt sich eine sehr 
charakteristische Synthese mit den atl. Stof¬ 
fen, vgl. zB. das Te deum, das in seinem theo¬ 
logischen Prädikationspassus von Jes. 6, 3 
u. in seinem christologischen Teil von Ps. 24 
bestimmt wird; nach E. Kahler, Te Deum 
[1958] ist es ursprünglich Praefatio, Sanctus 
u. Postsanctus einer altlateinischen Oster¬ 
vigil gewesen. Instruktiv hierfür ist ferner die 
Akzentverschiebung bei der Übernahme der 
Epiphanienfeier in den Westen. Die Pluralität 
der Heilsaspekte der östlichen Epiphanie- 
Feiern, die trotz einer gewissen Umwandlung 
noch in den ,tria miracula“ der altgallischen 
Meßformulare sichtbar wird u. auch den am- 
brosianischen Hymnus Jlluminans altissimus“ 
prägt (KIT 47/49 nr. 10), wird auf die histo¬ 
rischen Daten des Lebens Jesu aufgegliedert 
u. festgelegt (dazu die treffenden Bemerkun¬ 
gen Ch. Mohrmann: Etudes sur le Latin des 
Chret. I 2 [1961] 262). Die atl. Texte kommen 
dieser typischen Akzentuierung entgegen 
(vgl. im heutigen Miss. Rom. die Epiphanien¬ 
messe u. ihren Rückgriff auf Ps. 71, 1. lOf 
u. Jes. 60, 1/6 im Unterschied zur ,Oratio“ u. 
dem ,Communicantes‘, deren Wortlaut noch 
den Zusammenhang mit der altgallikanischen 
Epiphanie u. ihrem Pluralismus erkennen 
lassen; vgl. dazu die von H. Lietzmann, Pe¬ 
trus u. Paulus in Rom 2 [1927] 103/106 mit- 
geteiltcn Texte). 

7. Altkatholische Formeln. Soweit endlich in 
der Liturgie kerygmatische Elemente leben¬ 
dig sind, nimmt sie die breite Skala der alt¬ 
katholischen Soteriologie auf u. erweist sich 
dabei als katholisierender Faktor, indem sie 
den Erfordernissen der Volksfrömmigkeit 
gerecht zu werden vermag. Dies erhärten 
vielfache Beobachtungen an der Liturgie. Vgl. 
zB. die sog. klementinische Liturgie Const. 
Ap. 8, 11, 5 mit der Loskauf- u. Blutformel 
in typischer Verbindung mit dem Erwählungs¬ 
gedanken; das ,Post Sanctus 1 (ebd. 8, 12, 33f), 
wo die Besiegung des Teufels der Höllen¬ 


fahrt zugeschrieben wird; die Anaphora des 
Serapion, wo der Versöhnungsgedanke vor¬ 
herrscht KIT 61:31.2 f; 31.31 f); die Chrvsost.- 
Liturgie, wo in dom ,nestorianischen‘ Typ N 
nr. 23 im ,Post Sanctus 1 die Lytrosisformel, 
die paulinische Adam-Christustypologie u. 
Christus als Lehrer u. Wegweiser auf der 
T?j? enoTTjpla^ erscheinen; die Basilius- 
Liturgie, wo im ,Post Sanctus“ zusätzlich 
die Hadesfahrt als Anastasis gekennzeichnet 
wird; die Ägypt. Kirchenordnung bzw. Hip¬ 
pol. trad., wo im ,Post Sanctus“ die Loskauf¬ 
formel u. die Besiegung des Teufels durch 
Höllenfahrt begegnen (Funk, Const. 2, 99). 
Im Ordo gallicanus hingegen macht sich die 
Konzentrierung auf die Blut- bzw. Hyper- 
Formel des Einsetzungsberichtes geltend, 
während nur die freie Form der Paraphrase in 
den Gebeten anderen Aspekten, wie zB. dem 
der .Heilung“, Raum gibt. Vgl. zB. in der 
,Post secreta“ ,. . . . ut per transfusionem 
caelestis atque invisibilis sacramenti panis 
hic mutatus in carnem et calix translatus 
in sanguinem sit totis gratia, sit sumentibus 
medicina“ (KIT 19,28); im Sacram. Veronense 
wird redemptio mit remedia suae propitionis 
umschrieben (1272 Mohlb.); im Miss. Rom. 
spricht die .Secreta“ der Ostermesse mit fol¬ 
genden Worten von den Gebeten u. eucha- 
ristischen Gaben: ,. . . ut paschalibus initiata 
mysteriis, ad aetemitatis nobis medelam, te 
operante, proficiant“. Das führt dann in der 
röm. Liturgie zur engen Verschmelzung von 
Redemptionstheorie u. sakramentaler Opfer¬ 
auffassung; vgl. im Offertoriumsgebet die 
nach Lib. Pont. 47, 8 auf Leo I zurückgehende 
Zufügung der Worte .sanctum sacrificium, 
immaculatam hostiam“ u. die Gleichsetzung 
von .redemptio“ mit der Eucharistie bei Leo 
ep. 59, 4: .Utique duo sunt, Deus et homo, 
Christus et Ecclesia, quae de sponsi carne 
prodiit, quando ex latere crucifixi manante 
sanguine et aqua, sacramentum redemptionis 
et regenerationis accepit“; s. 34,4;,. . . negent 
de eius latere lancea vulnerator sanguinem 
redemptionis et aquam fluxisse baptismatis“. 
Ebenso hat die liturgische Bezeichnung des 
Eueharisticsakraments als .sacramentum no- 
strae redemptionis“ die Vorstellung von dem 
.seligen Tauschhandel“ in der .redemptio“ 
gefördert (vgl. M. Herz, Sacrum Commercium 
[1958] 185/228. 287/291); vgl. noch Sacr. 
Veron. (16Mohlb.): .Corporis sacri et pretiosi 
sanguinis repleti libamine quaesumus, Deus 
noster: quod pia devotione gerimus, eerta 
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redemptione capiamus 1 (zur Tradierung von 
ntl. Heilswahrheiten in den Anaphoragebeten 
vgl. R. Schneider: Una Sancta 12 [ 19571 
29/36; zum heilsökonomischen Aufriß in den 
öatl. Liturgien T. H. Dalmais: Bible et vie 
ehret. 26 [1959] 60/70; zur Descensuslehre 
in der Liturgie A. C. Bouman: Nederlandse 
kath. Stemmen [1959] 44/51; zum sakramen¬ 
talen E.konzept bei Leo d. Gr. vgl. M. B. 
de Soos: EphLit 73 [1960] 116/135; zur sakra¬ 
mentalen Opferauffassung A. Kirchgässer: 
LitJb 10 [1960] 75/90). - Das Auffangen 
der Volksfrömmigkeit durch die altchristl. 
Liturgie veranschaulicht das Gebet (zsyac eI 
xxipts anläßlich der Tauf wasserweihe in der 
östl. Epiphanienfeier mit seiner apotropäi- 
schen Begriffliehkeit (vocr7)(xaT(i)V &ÄeE,trr}- 
piov, SalfXOCTW ö/xllptov, tcCCc, evavTtaii; 
Suvap.ecnv <X7tp6<mov), was in der ,bene- 
dictio aquae spargendae in domo“ des Gela- 
sianum nachklingt (Nachweise: K. Holl, Ges. 
Aufsätze 2 [1928] 125 2 . 134 2 ). Aufschlußreich 
sind ferner im Euchologion des Serapion das 
Weihegebet für öl u. Wasser mit der Wendung 
epoeppaxov HepaTreoTixov bzw. öXoxXyjpta? 
(17 [180, 5f Funk]; ähnlich Const. Ap. 8, 29; 
Test. Dom. 1, 24); ferner das Weihegebet für 
Krankenöl mit der Formulierung S iW.pt. p . . . 
eit; äXe^(.q>appaxov toxvtÖ? Saipovtou . . . 
£ i; tpappaxov £«?]<; xal aMTTqpfai; ei; öyt- 
eiav mit detaillierter Aufzählung von Krank¬ 
heiten (29 [192, 2. 5]); endlich das Gebet bei 
der Handauflegung über die Kranken, wo es 
heißt: ysveafka aü-roi? epappaxov to ayiov 
övopa ei; uytsiav (8 [166, 11]). Die Anaphora 
des Serapion zeiclmet sich dadurch aus, daß 
sie in der Epiklese die Bitte ausspricht, das 
Sakrament möge den Kommunikanten sein: 
ein «pappaxov ... sie, 3-spajrsiav toxvtÖs 
vocr/jpaxo? (13, 15 [176, 3]); westliche Litur¬ 
gien bringen nichts Vergleichbares, 
b. Athanasius. Daß desungeachtet die Grund¬ 
struktur der altchristl. E.lehre nicht verändert 
wurde, hängt wesentlich damit zusammen, 
daß der reichskatholische Episkopat über 
das entsprechende theologische Gedanken¬ 
arsenal verfügte, den veränderten Verhält¬ 
nissen Rechnung zu tragen. Schon das alt¬ 
katholische Bußinstitut bot hier Möglich¬ 
keiten. Auf der einen Seite beweist dies aus 
vorkonstantinischer Zeit die sog. ,Didascalia‘ 
u. die milde Beurteilung sogar von Tod¬ 
sünden, die sich in einem charakteristischen 
Selbstverständnis des Bischofs als ,pastor 
compatiens“, Tcoipyjv (piXodTopyop niederge¬ 


schlagen hat (Didasc. 2, 20, 4/9 in Ver¬ 
mengung von Lc. 15, 41T u. Mt. 18, 12f u. in 
Umwandlung des Gleichnisses zu einer An¬ 
weisung Christi an den ,Hirtcn‘-Bischof; zu 
dieser Synonymität: E. Tidner, Sprachl. 
Kommentar z. lat. Didasoalia Apostolorum 
[Stockholm 1938] 97 ff; zum Bilde vom,pastor 
bonus' vgl. Th. Klauser: JbAC 1 [1958] 20ff). 
Dies verbindet sich mit einer medizinische 
Begriffliehkeit anwendenden Beschreibung 
des Bußinstitutes als Amt der ,Heilung 1 (Di¬ 
dasc. 2, 18, 7; 20, 3f. lOf; dazu: F. Cuesta: 
RevEspTheol [1947] 337/362; zum Ganzen 
II. v. Campenhausen, Kirchl. Amt [1953] 
269/272). Auf der andern Seite dokumentie¬ 
ren aus nachkonstantinischer Epoche die 
Parallelpartien der Const. Ap. 2, 18, 1/20, 11, 
wie an diesem Konzept sich nichts ändert: 
die ,salus multorum“ (Cypr. ep. 55, 7) war dem 
reichskatholischen Episkopat noch dringli¬ 
cher geworden. Auf dem Boden der altkatho- 
lisehen E.lehre stehend, konnte er solchen 
Ansprüchen durchaus gerecht werden; Atha¬ 
nasius als sein eindrucksvollster Vertreter 
läßt dies sehr gut erkennen. Die apologeti¬ 
schen Frühsehriften ,Oratio contra gentes“ u. 
,De incamatione“ bewegen sich zunächst in 
jenen Bahnen einer heilsgeschichtlichen Be¬ 
trachtung, wie sie exemplarisch durch Euse¬ 
bius v. Caesarea vertreten wurde, der in der 
apologetischen Grundhaltung seiner Theolo¬ 
gie unter gleichzeitiger Anpassung an die 
veränderten Verhältnisse als typisch für die 
konstantinische Bischofsgeneration gelten 
kann (Zurücktreten der negativen Haltung 
einer Apologetik zugunsten einer positiven 
Entfaltung der Heilsbotschaft, dazu: G. Ruh- 
bach’s Diss. [s. o.] Kap. 2 u. 3). Ebenso ver¬ 
breitet sich Athanasius über den weltweiten 
Sieg des Kreuzes (or. c. gentes 1 [PG 25, 
4B/5B]; ferner vgl. aus dem Schluß des zwei¬ 
teiligen Frühwerkes De incarn. 55, 2/6; aO. 
30, 4; 37, 5; 46, 6f; 47, 1 ff; 48, 4 Cross). 
Ähnlich wie in der älteren Apologetik, Euseb 
u. zT. in der christl. Panegyrik wird der 
Kampf aller gegen alle in der Vergangenheit 
dem heidn. Polytheismus angelastet, die heil¬ 
volle, völkerversöhnende Gegenwart hin¬ 
gegen dem christl. Monotheismus zugeschrie¬ 
ben u. als Erfüllung der Friedensverheißung 
von Jes. 2, 4 u. Mich. 4, 3 bezeichnet (incarn. 
51, 1/52, 2, in dieser Kombination auch schon 
bei Justin, jedoch milleniaristiseh ausge¬ 
deutet; o. Sp. 136f). Ebenso entspricht die 
Begründung des christl. Monotheismus mit 
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dem monarchischen Aufbau der kosmischen 
Ordnung als Garant des kosmologischen Welt¬ 
heils einer älteren Tradition (zB. or. c. gen. 
38/44). 

1. Soteriologie. Es läßt sich aber nicht über¬ 
sehen, daß bereits bei dem frühen Athan. alle 
jene spezifischen Merkmale seiner Theologie 
sich geltend machen, die ihn dann zum Be¬ 
gründer der östlichen E.lehre machen sollten. 
So wird der geschichtliche Erfolg des kon- 
stantinischen Christentums ausschließlich auf 
die heilsgeschichtliche Manifestation des cpiX- 
av&pco7to? xal xoivöc 7tavTcov atoT7)p zurück¬ 
geführt (incarn. 15, 2; zu dieser Prädikation 
ferner: 21, 1; 30, 1; 51, 1; 53, 4; zur Prädi- 
kation des ,Allkönig 1 51, 1 vgl. einerseits 
or. c. gent. 30 mit der esoterischen Exegese 
von Lc. 17, 21, andererseits hom. 1 [7, 12/15 
Nordberg] unter Bezug auf Lc. 2, 7). Rheto¬ 
risch wird gefragt: ,Wer hat nun dies bewerk¬ 
stelligt . . ., wenn nicht der gemeinsame All- 
hciland Jesus Christus, der in seiner Liebe 
die Voraussetzung für unsere Errettung 
schuf? 1 (incarn. 52, 1). Die Universalität des 
Christentums gründet in dem universalen E.- 
werk Christi u. dementsprechend ist für den 
Bischof Athanasius die Soteriologie Haupt¬ 
thema seiner Theologie geworden. Das Be¬ 
mühen, die traditionellen E.begriffe durch 
plastische Vergleiche jedermann anschaulich 
u. durch gemeinverständliche Argumente 
auch zugänglich zu machen, darüber hinaus 
aber auch dem E.bedürfnis der Massen u. 
damit dem griech. Vergottungsideal Rech¬ 
nung zu tragen, ist offensichtlich. Dies Be¬ 
mühen erweist sich gleichzeitig als schöpfe¬ 
rischer Faktor, so daß gerade hierin ein posi¬ 
tiver Beitrag zur Geschichte der altchristl. 
E.lehre erblickt werden kann. 

2. Schwerpunkte. Der eine Pol des athanasi- 
schen Konzepts konzentriert sich auf die 
soteriologische Deutung des Todes Christi als 
Kulmination seines geschichtlichen E.Werkes. 
Die traditionelle Auffassung vom .Lösegeld 1 
wird festgehalten (Athan. spricht außer vom 
Xiirpov mit Ignatio3 gerne auch von dem 
öcvThjm/ov, vgl. incarn. 25, 3; or. c. Ar. 1, 45 
[PG 26, 105A] mit incarn. 9, 2; 37, 7; im 
übrigen begegnen alle frühkatholisehen For¬ 
meln zur Deutung des Todes Christi). Die 
Lösegeldidee wird aber dem Zentralgedanken 
unterworfen, daß der Kreuzestod die Über¬ 
windung der .Vergänglichkeit 1 u. so für die 
gesamte Menschheit Garantie der .Unver¬ 
gänglichkeit 1 bedeute (incarn. 8, 2/9, 4; 21, 2f 


mit 1 Cor. 15, 53/55 begründet; 22, 4). Chri¬ 
stus habe mit ihm den von allen Menschen 
.geschuldeten 1 Todessold abgegolten (aO. 9, 
2; 20, 5; 16, 4 u. 20, 2 als ,Opfer 1 zugleich 
gedeutet; vgl. or. c. Ar. 1, 41 [PG 26, 96Cf]; 
decret. 14 [PG 25, 440B]). Der Akzent liegt 
unverkennbar auf dem Todesverhängnis als 
Folge der Sünde, wobei auf Paulus zurückge¬ 
griffen wird (or. c. Ar. 1, 59 [PG 26, 136C]; 
1, 60 [137C]; 2, 47 [248A/B): h’ kv ocötw 
ävaxamnh9jvai xal 9-eo7ioiy)-9rjVai, Suv/j&cop.ev 
3, 23 [372 C]; 3, 33 [393 A/396 A]; auch in- 
earn. 6). Auch Hebr. 2, 14f wird zitiert (ebd. 
9, 4; 20, 6 u. ö.). Selbst der deuterojesajam¬ 
sehe Stellvertretungsgedanke kann so ein¬ 
geordnet werden; vgl. die Zitierung von Jes. 
53 unter der Formel: kep -nj? to&vtcov x-Oa- 
vacla? xal ucmjplai;, incarn. 34, 1. Dem wird 
auch bei der christologischen Begründung der 
E. als Vernichtung des Todes Rechnung ge¬ 
tragen. Nur der inkarnierte Logos, der das 
Leben schlechthin ist (vgl. die Christus¬ 
prädikation Aöto^mt) ebd. 20, 1; 21, 4) schul¬ 
dete nicht das Sterben seiner Körperlichkeit, 
sondern konnte dasselbe für die gesamte 
Menschheit in die Waagschale werfen (ebd. 
22, 3; vgl. 20, 5; or. c. Ar. 1, 44 [PG 26, 
104A/C] mit dem christologischen Begriff des 
av&pcnroi; eTtoupavtot; begründet; ep. ad Se- 
rap. 2, 9 [PG 26, 624A]). - Der andere Pol 
der athanasianischen Soteriologie kreist um 
Höllenfahrt u. Auferstehung als machtvoller 
Manifestation göttlichen Allherrschertums u. 
Lebens, die in erster Linie den Christgläubi¬ 
gen zugute kommen. Ihr österlicher Triumph 
wird anschaulich als Verspottung des besieg¬ 
ten Tyrannen geschildert (incarn. 27, 4 mit 
dem Hadesfahrtmotiv des ,calcare in dia- 
bolum 1 verbunden; vgl. 29, 2/4; ep. ad episc. 
2 [PG 25, 541B]; v. Aut. 24 [PG 26, 880B]; 
auch hom. 1 [8, 7/9 Nordb.]). Der triumphale 
Aufstieg des Auferstandenen hingegen be¬ 
deutet die Bezwingung teuflischer Mächte im 
siderischen Bereich u. damit für alle Menschen, 
insbesondere die Christgläubigen die Weg¬ 
bahnung für ihren .Aufstieg in die Himmel 1 
(incarn. 25, 5f; or. c. Ar. 1, 41 [PG 26,97 A/C]; 
ep. ad Adelph. 5 [PG 26, 1077C]). Dabei 
findet die traditionell-christologische, schon 
bei Justin nachweisbare Exegese von Ps. 24 
wieder die typisch soteriologische Auswei¬ 
tung (vgl. E. Peterson: ZSystTh 7 [1930] 
682/702). 

3. Inkarnationstheologische Begründung. Vor 
allem sollte Athanasius durch die Verknüp- 
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fung von Soteriologie u. Inkarnationstheolo¬ 
gie die weitere Entwicklung der ostkirchlichen 
E.lehre entscheidend bestimmen. Die Beto¬ 
nung göttlicher Logoskräfte in dem Logos- 
Sarx-Schcma seiner Christologie förderte 
nicht nur die monophysitierenden, die , Ver¬ 
gottung' der menschlichen ,Natur' anstre¬ 
benden Tendenzen der griech., orthodoxen 
Soteriologie, sondern auch ihren Universalis¬ 
mus (zur Christologie A. Grillmeier, Chalke- 
don I [1951] 77 ff). Zum universalen Aspekt 
vgl. incarn. 17, 1/7: Anwendung göttlicher 
Transzendentalität auf den inkarnierten Lo¬ 
gos; 7: nur der Logos war in der Lage, für 
alle zu leiden u. für alle beim Vater einzu¬ 
treten ; 9, 1: nur durch die Einwohnung des 
Logos wurde die Körperlichkeit des Inkar¬ 
nierten unvergänglich u. damit ein Heils¬ 
instrument, für alle die Vergänglichkeit zu 
beseitigen; 9, 3f veranschaulicht die Univer¬ 
salität mit dem Bild von dem Königsheil, 
das von dem Kaiserpalast auf die ganze Stadt 
ausstrahlt (vgl. ferner 21, 7). Durch die In¬ 
karnation wurde der Logos in seiner Leiblich¬ 
keit der Bruder aller, als cn)a<xwp.o? zugleich 
auch aller Erretter; das gilt dank der christo- 
logischen Somaeinheit der Kirche erst recht 
für alle Christgläubigen (or. c. Ar. 2, 61 
[PG 26, 277A/B] u. 2, 75 [305A]; dazu L. 
Bouyer, L’incarnation et l’Eglise corps du 
Christ dans la theol. de St. Athanase [Paris 
1945]; R. Bernard, L’image de Dieu d’apres 
St. Athanase [ebd. 1952]). Überhaupt liebt 
Athanasius es, Inkarnationsaussagen univer¬ 
salistisch zu formulieren (vgl. zB. incam. 

1, 3; 4, 3; ep. ad Adelph. 7 [PG 26, 1080C]; 
or. c. Ar. 3, 39 [PG 26, 408 BJ; die exegetische 
Begründung wird mit Ps. 45, 4f gegeben in 
hom. 2 [9, 5 Nordberg]). Charakteristisch ist 
auch das Nebeneinander der Aussagen incarn. 
31, 3: xocfr’ yj pipav Ipya^exou xal evepyei 
tt]v 7ravTcov fftoTyjplav u. 32, 6: iiu aamjpla: 
tcöv mavTcov eXaßs awpa. Die inkamations¬ 
theologische Argumentation wird auch zur 
Begründung des E.ideals der OeoTrolyjou; her¬ 
angezogen; vgl. ebd. 54, 3: Auto? yap svrjv- 
•&pco7i7j<T£v, L'va r; pei? hso~oi.7)0«p£v, ferner 
or. c. Ar. 2, 47 (PG 26, 248B); ep. ad Adelph. 
4 (PG 26, 1077 A); als u£oTcoir]<n? verstanden 
or. c. Ar. 1, 38 (PG 26, 92B); 2, 41 (233B); 

2, 59 (273B); 3, 25 (376B/C) mit dem Logos- 
pneuma der Christen begründet; dazu vgl. 
or. c. Ar. 2, 59 (279A); 3, 19 (364B); ep. ad 
Serap. 1, 23 f (zur ,psychischen E.lehre' bei 
Methodios v. Olympos, vgl. die Nachweise bei 


Loofs-Aland, Leitfaden der Dogm.-Gesch. 6 
[1959] 178; ferner die Arbeiten von Borström, 
Brezzi, Gross). 

4. Symptomatische Züge. Auch die traditio¬ 
nelle Eikonchristologie erhält bei Athan. ihren 
soteriologischen Akzent, indem sie zu einer 
christologisch begründeten Eikonanthropo- 
logie in Bezug gesetzt wird (vgl. or. c. gentes 
34 [PG 25, 68C/Df; incarn. 11, 3; 12, lff; or. 
c. Ar. 2, 78 [PG 26, 312B/C], am christologi- 
schen Sophiabegriff entwickelt; zur Eikon- 
idee o. Bd. 4, 459ff. 771 ff). Hierin bewogt 
sich Athan. im traditionellen Rahmen, nur 
die im Hinblick auf das asketische Ideal des 
,engelgleichen' Mönchslebens vorgetragene 
angelologische Begründung bedeutet eine 
Fortführung (vgl. zB. apol. ad Const. 33 [PG 
25, 640A/B ff]). Hingegen kann man die in¬ 
karnationstheologische Deduktion der Eikon¬ 
christologie als typisch für Athan. bezeich¬ 
nen: incarn. 13, 7/9; 14, 2; 20, 1; or. c. Ar. 
2, 34 [PG 26, 220 B]; 2, 35 [221C]; 2, 67 
[289C/292A], als Postulat der soteriologi¬ 
schen Fragestellung; ähnlich, aber ohne 
Eikonbegriff or. c. Ar. 2, 72 [330C]: ffeoTcoicov 
xxl eXeuffspeov t« ttocvtoc; or. c. Ar. 2, 59 
[273 C], im charakteristischen Bezug zum 
Gedanken der ,Vergottung‘). Solche, unter 
dem soteriologischen Gesichtspunkt ent¬ 
wickelte Methode der theologischen Deduk¬ 
tion bestimmt dann auch die athanasiani- 
sche Begründung des Inkarnationsdogmas; 
vgl. zB. das Argument soteriologischer Not¬ 
wendigkeit' incarn. 7, 1; 7, 2 u. 13, 7 (als 
rhetorische Frage); 20, 1 (die Wendung oux 
(äcXXou tjv in mehrfacher Wiederholung); vgl. 
auch die Anwendung auf den Kreuzestod: 
xal Sixaiou? sysi xoü? Xoyiapoü?, 6n pr) 
aXXco? äXXa Sia tou avaupou SSei yev£<r&ai 
Trpj c7t>)T7)p£av twv toxvtwv (26, 1). Sie läßt 
Athan. zum leidenschaftlichen Verfechter 
nicänischer Orthodoxie gegenüber den Aria¬ 
nern aller Schattierungen werden. Er hat 
diesen soteriologischen Aspekt immer wieder 
geltend gemacht u. ihn gleichzeitig als reli¬ 
giöses Pathos den christologischen Glaubens¬ 
kämpfen des 4./5. Jh. mitgeteilt (s. Spindeier). 
Letztlich war er Fürsprecher eines elementar¬ 
religiösen Anliegens, das in Christus Gott 
selbst in die Menschheit eingegangen wissen 
wollte, um der Gültigkeit der E. als eschatolo- 
gisehe Teilhahe an der Gottheit gewiß sein 
zu können. Wie stark u. lebendig dieses in der 
Ostkirche pulsierte, erhellt aus der Tatsache, 
daß ungeachtet des schroffen Gegensatzes 
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zum E.begriff einer metaphysischen Vergot¬ 
tung, wie er nach Athan. in der sog. alexan- 
drinischen Schule vertreten werden sollte, 
(*Cyrill), selbst die antiochenische Theologie 
als Telos christlicher E. die .Vergöttlichung 4 
vertrat (dazu E. Hendrikx, Gonade en Kerk 
[Utrecht 1953] 101/154); ein so profilierter 
Vertreter wie Theodor v. Mopsuestia, in den 
theologischen Prämissen durch tiefe Gräben 
von Athan. getrennt, erblickt ähnlich wie 
dieser in der Vergänglichkeit u. Todverfallen- 
heit den primären Ausdruck unerlöster Exi¬ 
stenz, um sein .Pathos auf die Freiheit vom 
Tode“ zu legen (U. Wickert, Studien z. d. 
Pauluskommentaren Theodors v. M. [1962] 
101/120). 

c. Kappadokier. 1. Platonische u. altkatholi¬ 
sche Elemente. Auch die Kappadokier haben 
sich erneut dem spätantiken Erbe platoni¬ 
scher Religionsphilosophie zugewandt. Mit 
seiner Hilfe u. mit einer auf Gen. 1, 26 sich 
berufenden, idealistischen Anthropologie ent¬ 
warfen sie das Programm einer .Paideia 
Christi“ (W. Jaeger: ZNW 50 [1959] 1/14); 
es hatte die progressive Annäherung der un¬ 
sterblichen Seele als des eigenen Ichs an das 
göttliche Sein durch geistige u. asketische 
Läuterung, damit aber das christl.-platoni- 
sche Ideal der .Verähnlichung mit Gott“, 
opoLcocn? im Usoi, zum Ziel (vgl. H. Merki: 
o. Bd. 4, 459 ff). Die Kappadokier haben zu¬ 
gleich der E.frömmigkeit Rechnung getragen, 
indem sie zT. das inkarnationstheologische 
Konzept der E.lehre mit dem offiziellen 
Dogma der Kirche gleichsetzten. So begrün¬ 
det Basilius v. Caesarea ep. 261, 2 die In¬ 
karnation eines AuTpwd)?, der die Todes¬ 
macht zerbricht, sotoriologisch u. bezeichnet 
dies als .Mysterium der Kirche u. Überliefe¬ 
rungen der Väter“. Wenn Basilius in Ps. 2. 
48, 3 ausführt, daß nur der Gottmensch 
Gott ein adäquates, für alle Menschen gülti¬ 
ges Sühneopfer darbringen konnte, dann 
stimmt Gregor v. Nazianz or. 2, 23/25; 30, 5f 
zu, der etwas stärker die Sündentilgung als 
Folge des E.Werkes betont; gerade in seiner 
Menschlichkeit vernichtete der Inkarnierte 
die Sünde, ,wie Feuer Wachs auflöst oder die 
Strahlen der Sonne den Nebeldunst der Erde“. 
Ähnlich wie bei Athanasius wird die univer¬ 
sale Wirkung der E. damit begründet, daß 
Christus, der 2. Adam, Haupt des .Leibes“ 
der Menschheit sei u. dieselbe typologisch 
repräsentiere (sv eocutcö ... tutcolto 7]p.£T£pov). 
Gregor v. Nyssa bietet (refutatio confes- 


sionis Eunomii 1/3 [2, 312f Jaeger]) die 
gleiche soteriologische Begründung der In¬ 
karnation. wobei die sakramentale Taufe die 
menschliche .Natur“ aus dem ,Vergänglichen“ 
in das .Unvergängliche“ verwandelt, beides 
aber als apostolische Tradition bezeichnet 
wird. Or. cat. magna 32 (PG 45, 80B/D) sieht 
die menschheitliche Geltung von Kreuz u. 
Auferstehung durch die Solidarität des Inkar¬ 
nierten mit der einen Menschheit garantiert; 
das göttliche Auferstehungsleben teilt sich 
der gesamten .Natur“ mit, xafraTrep twö? 
8vto<; £chou mxarje; ty j<; cpücsen;. Die durch den 
Sündenfall eingetretene, im Tod jeweils sich 
ereignende Trennung von Leib u. Seele hat 
der Gottmensch überwunden; da die Ursache 
des Falls eines Menschen die Gesamtheit traf, 
kommt auch die Beseitigung der Folgen durch 
einen Gottmenschen der gesamten Menschheit 
zugute (ebd. 16 [52A/D]). 

2. Redemptionstheorie. Dabei muß es unsere 
Aufmerksamkeit erregen, daß nicht Athana¬ 
sius, sondern vielmehr die Kappadokier jener 
Form der Redemptionstheorie Raum gebo¬ 
ten haben, die bereits von Origenes als popu¬ 
läre Darstellungsform gelegentlich vertreten 
wurde (in Mt. c. 16, 8 [GCS 10, 498, 19ff] zu 
Mt. 20, 25/28). Danach hatte Christus mit 
seinem Sühnetod eine legitime Rechtsforde¬ 
rung des Teufels abzugelten, wobei allerdings 
der Teufel sich übertölpelt sah; vgl. Basil. in 
Ps. h. 7, 2; 48, 3f (ohne das Motiv der ,pia 
fraus“), vor allem aber Gregor Nyss. or. cat. 
22/26. Nur Gregor v. Nazianz or. 45, 22 
übt daran herbe Kritik (vgl. auch die Korrek¬ 
tur bei Joh. Chrys. in Joh. h. 67, 2f; in Rom. 
h. 13, 5, wonach der Teufel durch den wider 
Treu u. Glauben verstoßenden Judasverrat 
seinen Rechtsanspruch verlor; dazu J. Ri- 
viere, Le droit du Demon sur les pecheurs: 
RechThAM 3 [1931] 113/139). Wo man dazu 
neigte, ein intellektuelles Christentum mit 
höheren Ansprüchen vom Glauben des brei¬ 
ten Kirchenvolks zu unterscheiden, konze¬ 
dierte man letzterem auch primitive Deutun¬ 
gen des E.werkes Christi. Der reichskatholi¬ 
sche Episkopat hingegen konnte dem Sehnen 
der Volksfrömmigkeit nach .Vergöttlichung“ 
durch seine sog. .physische E.lehre“ gerecht 
werden, ohne der Popularisierung einen Tri¬ 
but zu zahlen. Die unter den Kappadokiern 
noch am ehesten als reichskatholischer Bi¬ 
schof anzusprechende Gestalt eines Basilius 
v. Caesarea bezeugt, wie die Aufgabe einer 
multilateralen E.lehre gemeistert wurde. Ge- 
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stützt auf die Unterscheidung zwischen 
.Kerygma“ u. .Dogma“ wird der Kreis der 
.Vielen“ von der Kerngemeinde der .Reinen“, 
in erster Linie der asketischen Mönchsge- 
meinde, im Sinne myslerienhafter Arkan- 
disziplin abgegrenzt (vgl. spir. 27, 66; H. Dör- 
ries, De spiritu sancto [1956] 72/75. 121/128; 
ähnlich wie Basil. Greg. Naz. or. 40 [PG 36, 
421C]; or. theol. 1, 3; 3, 2). Damit ist aber 
die intellektualistische Abwertung des »primi¬ 
tiven“ Christentums bei Origenes überwun¬ 
den. 

3. Pistis u. Gnosis. Demgemäß wird auch das 
Verhältnis von Pistis u. Gnosis anders ge¬ 
sehen als bei den Alexandrinern. Gnosis als 
rationales Erkennen führt zur Pistis, um in 
die Proskynesis einzumünden (Bas. ep. 234f 
ad Amphilochium; dazu C. G. Bonis: Greek 
orth. theol. Rev. 5 [1959] 27/44). »Gottes¬ 
besinnung“, xaTavoTjcnc Deoü, als ,seliges Ziel 
des Aufstieges zu Gott durch den Sohn“ ist 
primär Wirkung des III. Geistes (spir. 8, 18). 
Nur die Beschreibung solchen ,Aufstiegs“ vari¬ 
iert : Basilius benutzt spir. 18, 47; 26, 64 die 
Terminologie der IUuminationsmystik u. be¬ 
zeichnet den Hl. Geist als Swapic; <puc»«) 
bzw. £TC07mxY); dagegen wendet er hom. 15 
das Aufstiegsschema im Stil neuplatonischer 
Transzendentalphilosophie an u. nennt die 
Vision der Trinität als Telos (vgl. spir. 9, 22; 
zu den plotinischen Parallelen P. Henry, Les 
etats du texte de Plotin [Brüssel 1938] 
175/179; vgl. auch H. Dörries aO. 97/100). 
Basilius benutzt spir. 9, 23 unter Betonung 
asketischer Kathartik das Eikonschema von 
Urbild u. Abbild, um als Telos des geist¬ 
gewirkten Aufstieges u. als »Höchstes alles 
Erstrebbaren“ das heöv Y £v £chat. hinzustel¬ 
len (zur vielbehandelten Problematik der 
Verwendung plotinischen Materials P. Henry 
aO. 180/182; H. Dörries aO. 52/55, der auf die 
Nachwirkung im ,makarianischen‘ Schrift¬ 
tum verweist, die Einwirkung Plotins jedoch 
bezweifelt; dazu auch W. Jaeger: ThLZ 83 
[1958] 255/258). Während spir. 15, 36 als 
Telos des Aufstiegs die »Wiederversetzung ins 
Paradies“ u. die .Rückkehr in die Sohnschaft“ 
bezeichnet wird, heißt es ep. 226, 3: .Unser 
von dem Pneuma erleuchteter Geist blickt 
zum Sohn hinauf u. schaut in ihm wie in 
einem Bilde den Vater“ (vgl. Plotin. enn. 1, 6 
[1] 9, 11/34). 

4. Askese u. Glaube. Auf gleicher Linie liegt 
es, wenn Basilius ep. 2, 2 im Stil neuplatoni¬ 
scher Gnoseologie des internum-aeternum 
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sich formuliert, um die Abstraktionsmethode 
der Katharsis des Denkens zur mönchischen 
Askesis u. imitatio angelica umzuwandeln 
(Courtonne 7, 40ff; Plotinparallelen Henry 
171/172). Ähnlich wird ep. 233, 1 (vgl. spir. 
1, 2; hom. in ps. 48 [PG 29, 449]) ,Gott¬ 
verähnlichung“ zum anagogischen Prinzip, 
wobei Basil. als Synonym für das platonische 
opoioxm; TÖ Fs« gerne auch den stoischen 
Begriff der otxettacn; gebraucht, was seiner 
asketischen Sicht entgegenkommt (vgl. spir. 
1, 2; in Ps. hom. 48 [PG 29, 449]; vgl. auch 
spir. 9,23; 7,16; 8, 17 u. 15, 35: ItoxvoSoi; el? 
oixefaxnv ©eoü als soteriologisches Telos der 
Heilsökonomie). Auch in exaem. h. 6, 1; 9, 6 

u. die Homilie PG 31, 197 ff behandeln das 
Thema Selbsterkcnntnis-Gotteserkenntnis, 
um die gnoseologische Direktive in den aske¬ 
tisch-moralischen Imperativ: .Achte auf Dich 
selbst“ umzuwandeln (begründet durch Eikon- 
anthropologie von Gen. 1, 26 bei PsGregor. 
or. in ill. .Eaciamus hominem“ 1 [PG 44, 257]; 
vgl. zur Möglichkeit eines Basiliuskernes in 
dieser Rede Giet: RevScRel [1946] 317/358; 
ähnlich aber auch Greg. Nyss. hom. epif. 3 
[PG 44, 136A], der ebd. 11 [153C/156B] eine 
Selbsterkenntnis ohne theologisches Selbst¬ 
verständnis für nicht möglich hält). Stellt 
sich Basilius aber die generelle Frage: ,Wie 
werden wir gerettet?“, dann antwortet er in 
allgemeingültiger Form: .Durch den Glauben“ 
(ep. 234; vgl. spir. 18, 44: tö piv crw^ov vjpä? 
7j iziGTic, erruv). Er meint dies zweifelsohne 
objektiv im Sinn des Glaubens der Kirche 
als Heilsinstitution. Daher die Beantwortung 
der gleichen Frage mit dem Hinweis auf die 
Taufe (spir. 10, 26; vgl. aO. 12, 28: .Glaube 
aber u. Taufe sind zwei Weisen der Soteria“). 
Ihre soteriologisehe Funktion wird dabei 
nicht nur traditionell in der .Vergebung der 
Sünden“ gesehen (spir. 19, 49; 24, 55; 16, 40 
betont den eschatologischen Bezug zur rjp£pa 
d7ioXuTp<iKTew<;). Sie wird auch unter Rekurs 
auf die entsprechenden Paulusstellen im Stil 
der Mysterienweihe beschrieben (spir. 15, 35, 
wobei der über Paulus hinausführende Aspekt 
kultischer Mimesis den Täufling auch die 
Hadesfahrt des Christus nachvollziehen läßt 
(vgl. ferner die von Pruche in seiner Ausgabe 
169 mitgeteilten Parallelen aus Methodius 

v. Olympos u. Athanasius; vgl. auch spir. 
10, 26, wo die Taufe als Mitteilung von .Licht“, 
.Gnosis“ u. .Sohnschaft“ charakterisiert 
wird). 

d. Cyrill v. Jerusalem. Solche sakramentale 
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Soteriologie teilt Basilius mit Cyrill v. Jeru¬ 
salem, der in seinen Taufkatechesen ebenso 
genere] 1 betont:,Wenn j emand nicht die Taufe 
empfängt, hat er keine Soteria“ (cat. ill. 3, 10; 
vgl. 5, 8 unter Betonung der Effektivität 
transsubjektiven Glaubens). Ebenso stoßen 
wir auf die gleiche, in den mystagogischen 
Katechesen bes. betonte Auffassung der 
Taufe als Mysterienhandlung (ebd. 3, 12 
unter Bezug auf Paulus; cat. myst. 2, 4/7: 
Teilhabe an Grablegung u. Auferstehung 
Christi im Sinne kultischer ,Mimesis‘, wobei 
2, 5. 7 betont wird: . . . ev elxovi 1) plp.7)<n<;, 
bi ä/./jhcla Se r] awTVjpla; beachtenswert 2, 4 
der liturgische Zeitbegriff). Die Frage, ob 
Cyrills Nachfolger im Amt der Autor der 5 
mystagog. Katechesen ist oder dieselben nur 
überarbeitete, fällt für unseren Zusammen¬ 
hang nicht ins Gewicht (im ersteren Sinne 
W. J. Swaan, Museon 55 [1942] 1/43; G. 
Kretschmar: JbLitHymn 2 [1956] 22/46; im 
letzteren Sinn J. Quasten, Patrology 3 [1960] 
364/366). 

1. Rettungstheologie u. inkarnative Soterio- 
logie. Gleichzeitig tritt in diesen für das 
Kirchenvolk bestimmten Predigten noch 
stärker in Erscheinung, wie in der Soteriolo- 
gie der reichskatholischen Kirche des Ostens 
die atl. Rettungstheologie fortlebt. Instruktiv 
ist cat. ill. 2, 9/18, wo unter dem Stichwort 
der ,Rettung durch Buße' exempla poeniten- 
tium zusammengestellt werden, um die Quint¬ 
essenz zu begründen: ,Niemand verzweifle 
also an seiner Soteria“ (2, 19; vgl. ferner 14, 
17; 12, 7: Verwertung typischer Rettungs¬ 
gebete aus den Pss.; die auf die Taufe ange¬ 
wandte Rettungstypologie Moses-Christus 
erscheint cat. myst. 1, 2f). Daher wird auch 
der eschatologische Aspekt der altkatholi¬ 
schen E.lehre festgehalten (cat. ill. 13, 37/41; 
15, 1 ff; sogar unter Aufnahme des paulini- 
schen Gedankens der Entrückung auf den 
Wolken (14, 30). Unter dem Motto: ,Der Tag 
eurer Befreiung (<x7roXÜTpü>ai<;) u. das himm¬ 
lische Heer der Engel erwartet eure Erret¬ 
tung (CTWT7]p(a)‘ wird demgemäß das apoka¬ 
lyptische Vorstellungsmaterial angewandt 
(18, 34). Neben dies atl.-spätjüdische Erbe 
tritt jedoch gleichzeitig als ein griech. Ele¬ 
ment eine inkarnationstheologische Soteriolo- 
gie, die um Tod u. Leben, Vergänglichkeit u. 
ÜnVergänglichkeit kreist u. darin dem teleo¬ 
logischen Aspekt der E.lehre, dem Heils¬ 
gedanken, Rechnung trägt. Instruktiv ist die 
hypothetische Alternative cat. ill. 4,9: d yotp 


<pavTairp.a 7)v svavfrpcoTCYjcuc;, cpavTacpx xal 
-i) awTTjpia (ähnlich 13, 4: wenn der Tod Jesu 
nur Scheingebilde wäre, wäre unsere Soteria 
nur ein Mythos). Die Begründung der Inkar¬ 
nation als heils-,notwendig“ greift dabei auf 
die Theorie von der Körperlichkeit des In¬ 
karnierten als den für den Teufel tödlich 
wirkenden .Köder“ zurück (12, 7. 15f). Har¬ 
monisch fügen sich die alten Deuteformeln 
für das E.werk urehristlicher u. altkatholi¬ 
scher Tradition dieser soteriologischen Inkar¬ 
nationstheologie ein (bes. charakteristisch 
cat. ill. 13); sie haben an deren Universalismus 
teil, der ähnlich wie bei Basilius gern mit der 
Lytrosisformel verbunden ist; vgl. ebd. 3, 10: 
AuTpotipevo? yöcp -tyjv otx.ou[xevvjv oScotyjp Sia 
tou uTaupoü; 13, lf: xoapo? öXo? eXuTpcbfb). 
Sie wird deshalb auch auf die Hadesfahrt 
angewandt, vgl. 4, 11; 14, 19. Das gilt gleich¬ 
falls für die wie bei Athanasius u. Basilius 
modifizierten Vorstellungen einer gnoseolo¬ 
gischen Soteriologie (zB. ebd. 4, 18: Selbst¬ 
erkenntnis ist Erkenntnis göttlicher Ge- 
schöpflichkeit u. Ebenbildlichkeit nach Gen. 

1, 26). Blieb die e(xd>v als liberum arbitrium 
von dem Sündenfall unbeschädigt, so vermag 
ähnlich wie bei Basilius nur der Hl. Geist 
die durch den Fall verlorene opoiovr)? bzw. 
6po(<i)<n<; zu bewirken; vgl. 14, 10 mit 17, 12. 
Ebenso wandelt 9, 15 die Direktive sl'csXfie 
de, neauTÖv in den asketischen Imperativ: 
y.p«Tei csauTOo (zu den Einflüssen alexandri- 
nischer .Gnosis“, d. h. des Clemens u. Origenes 
auf Cyrill vgl. A. A. Stephenson: Theological 
Studies 15 [1954] 103/116; Stud. Patr. 1 
[1957] 142/156; zu den .philosophical impli- 
cations“ H. A. Wolfson: DumbOPap 11 [1957] 
1/19). 

2. Ausdrucksvielfalt u. Universalismus. Die 
Bischofsgeneration eines Cyrill v. Jerusalem 
verfügte über einen reichen Schatz von E.- 
Begriffen, -Bildern u. -Theorien, mit denen 
sie allen verschiedenartigen Ansprüchen ge¬ 
recht zu werden vermochte. Typisch ist die 
Umwandlung der origenistischen Akkommo¬ 
dationstheorie in ihrer intellektualistischen 
Einengung in dem Satz Cyrills cat. ill. 10, 5: 
'Exacxcp Se 7roixfXw? 6 Ewri ( p yivexou ~poc t ö 
cuptpepov, der sich auf die multilateralen E.- 
funktionen des Christus bezieht. Letztlich 
nur so erklärt sich ebd. 10, 13 die sprachlich 
nur bedingt zutreffende, aber mit unseren 
Beobachtungen sich deckende Bemerkung, der 
Name Jesus bedeute im Hebräischen ,Soter“ 
d. h. der Retter, im Griechischen aber der 
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,Heilende“ ; in der Tat ließe sie sieh religions- 
u. geistesgesehichtlieh untermauern. Nicht 
zuletzt dieser Tatbestand der Vielfalt in der 
E.terminologie ließ den Episkopat der kon- 
stantinischen Reichskirche die universale 
Geltung christlicher E. proklamieren, mag 
auch bei der Betonung .ökumenischer' Be¬ 
deutung des Kreuzestodes bzw. des tpotouov 
acorrjpiov durch den Bischof von Jerusalem 
die Tatsache, daß sein Predigtraum am Gol¬ 
gatha liegt, mitschwingen (vgl. cat. ill. 4, 10 
mit Hinweis auf die weltweite Verbreitung 
der Kreuzreliquien; 4, 13: alle Könige ver¬ 
lieren mit ihrem Tode die Macht, ,der ge¬ 
kreuzigte Christus aber wird von der ganzen 
Oikumene verehrt'; Hinweis auf das Tpöraaov 
acuT^piov des Golgathakreuzes u. seine Ver¬ 
ehrung im Reliquienkult ferner 10, 19 u. 13, 
22; Golgatha als Heilszentrum, Omphalos, 
der Welt 13, 22. 28. 40). Daß diese Kirche 
nicht ohne Grund, eben wegen der Vielfältig¬ 
keit ihrer E.möglichkeiten u. ihres Anspru¬ 
ches, allumfassendes Organ christlichen Heils 
zu sein, dazu neigte, sich auch als Hort des 
Heils für den orbis terrarum u. darin dem 
Staat überlegen zu wissen, versteht sich von 
selbst. Cyrill gibt dem in einem Passus Aus¬ 
druck, der zunächst von der Verfolgungszeit 
in der vorkonstantinischen Epoche spricht, 
um dann fortzufahren: .Jetzt aber, in den 
Zeiten des Friedens göttlicher Gnade, emp¬ 
fängt die katholische Kirche die Bezeugun¬ 
gen schuldiger Ehre von Königen, Vertretern 
der Obrigkeiten u. Menschen jedweden Ran¬ 
ges u. Geschlechtes. Während Könige in 
örtlichen Grenzen Vollmacht über die Völker 
ausüben, eignet es ausschließlich der hl. ka¬ 
tholischen Kirche, in der gesamten Oikumene 
eine durch keine Grenze eingeengte Macht zu 
besitzen. Denn Gott hat nach dem Schrift¬ 
wort (Ps. 147, 3 LXX) die Grenze ihres Frie¬ 
dens festgesetzt' (cat. ill. 18, 27). Der Rekurs 
auf ein Psalmwort, das in typischer Weise an 
dem atl. Schalombegriff des Jahweheils 
orientiert ist, kann aufgrund unserer Beob¬ 
achtungen als symptomatisch bewertet wer¬ 
den (Ps. 147, 14 MSS: ,Er schafft deinem 
Lande Heil, sättigt dich mit des Weizens 
Mark'). Wollte eine ihrer heilsmittlerischen 
Funktion auch für die Wohlfahrt der Mensch¬ 
heit bedachte Reichskirche ihr Begriffs- 
material nicht ausschließlich profaner Salus- 
ideologie entnehmen, sah sie sich in der Tat 
auf das AT verwiesen. Solche Feststellung 
gilt auch für die Situation im Westen u. läßt 
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sich durch Ambrosius, Optatus u. Orosius 
erhärten, die das Verhältnis zwischen römi¬ 
schem Staat u. Reichskirche neben einer salus- 
theologischen Deutung als die heilsgeschicht¬ 
liche Erfüllung der atl. , Friedens ‘ - Verheißung 
verstehen (zB. Ambros, in Ps. 45, 1, 21; 
Optat. schism. Don. 3, 3; Oros. 6, 1, 5; 
22, 8; dazu: E. Peterson, Theol. Traktate 
[1951] 95ff; eine salustheologische Deutung 
des Verhältnisses von Staat u. Reichskirche 
zB. Ambros, ep. 17, 1). Ja, diese Feststellung 
besitzt über den Zeitraum der alten Kirche 
hinaus generelle Bedeutung. 

IX. Abschließende Verfestigung. Die Kon¬ 
solidierung der allgemeinen Verhältnisse in¬ 
nerhalb der orthodoxen Reichskirchen des 
5./6. Jh. spiegelt sich in der Ausformung 
einer E.frönxmigkeit, die sich im Westen zu 
typisch röm.-katholischen, im Osten hin¬ 
gegen zu griech.-orthodoxen Merkmalen ver¬ 
festigt. 

a. Beteiligte Faktoren. Das spätantike Hei¬ 
dentum hat darauf keinen unmittelbaren 
Einfluß nehmen können, auch wenn seine 
Mysterienkulte bis in die Zeiten Augustins 
hinein ihre treuen Anhänger besaßen (L. J. 
v. d. Loof: ZNW 53 [1962] 245/251). Es ist 
eine ,quantite negligeable' geworden, auf 
die man im Unterschied zum konstantini- 
schen Zeitalter keine Rücksicht mehr zu neh¬ 
men braucht, nachdem die Religionsgesetz¬ 
gebung des christl.-orthodoxen Staates es aus 
der Öffentlichkeit verbannt hat. - Das gilt 
auch für die gnostiseh-dualistische Bewegung 
des Manichäismus, dessen religiöse Vitalität 
mit beachtenswerter Hartnäckigkeit den anti- 
manichäischen Edikten seit Diokletians Zei¬ 
ten trotzte (vgl. E. H. Kaden: Festschr. H. 
Lewald [1953] 55/68). Im Unterschied zum 
christl. Gnostizismus des 2. Jh. ist ein reli¬ 
gionsgeschichtlicher Einfluß auf das ortho¬ 
doxe Christentum nicht festzustellen. Die viel¬ 
behandelten Einflüsse auf Augustin dürfen 
nicht verallgemeinert werden (P. J. de Me- 
nasce: Freundesgabe E. R. Curtius [1956] 
79/93; A. Adam: ThLZ 77 [1952] 385/390; 
ZKG 69 [1958] 1/25). Eher schon die Tat¬ 
sache, daß die Begegnung mit dem Neupla¬ 
tonismus Augustinus half, den Dualismus zu 
überwinden (hier wiederholt sich der Protest 
Plotins ,gegen die Gnostiker'), u. daß die 
neuplatonisch-spekulativen Predigten eines 
Ambrosius ihm den Zugang zur katholischen 
Kirche bahnten (zu Ambros, vgl. P. Cour¬ 
celle: Orpheus 9 [1962] 21/34). Der Mani- 
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chäismus hatte eine Soteriologie der Befrei¬ 
ung des Selbst durch Gnosis u. Askese bzw. 
Beichtpraxis anzubieten (H. C. Puech: 
Eranos-Jb 1936 [1937J 285; A. Adam: ildb. 
d. Orientalistik 1, 8, 2 [1961] 111/113). Daß 
er aber als christl. Sekte vornehmlich in den 
Randgebieten (Syrien, Ägypten, Numidien, 
priscillianisches Spanien) existierte, ist mit 
dem Hinweis auf die staatliche Aussiedlung 
in die Grenzgebiete (Adam aO. 118) nur ne¬ 
gativ erklärt. Die Tatsache, daß sowohl in 
Westrom wie in Byzanz der manichäische 
Dualismus keinen nennenswerten Boden ge¬ 
winnen konnte, hat seinen positiven Grund 
darin, daß in den Zentralgebieten die christl. 
E.- u. Heils Vorstellungen dank Adaptierung 
bzw. Substituierung heidnischer Volksfröm¬ 
migkeit die breiten Massen erfaßten. Neben 
diesem religionsgeschichtlichen Phänomen 
spielt auch der kulturgeschichtliche Prozeß 
der Durchsetzung des Christentums mit spät¬ 
antiken Bildungselementen, vor allem ihrem 
idealistischen Menschenbild, eine gewisse 
Rolle. Man wird sie allerdings nicht überbe¬ 
werten dürfen. Diese Bildungskultur nahm 
weder von dem Auseinanderklaffen der bei¬ 
den Reichshälften Notiz, noch kannte sie den 
Unterschied eines religiösen Bekenntnisses, 
indem sie sowohl Heiden wie Christen er¬ 
faßte (vgl. P. Courcelle, Les lettres grecques 
en Occident 2 [Paris 1948]). Vor allem aber 
konnte sie sich nur auf die soteriologischen 
Vorstellungen einer Minorität von Gebildeten 
auswirken, die nicht zufällig die Frage nach 
der Unsterblichkeit der Seele betrafen (E. L. 
Fortin, Christianisme et culture philosophi- 
que au V' s. [Paris 1959]). Harte politische 
Gegebenheiten schmiedeten das Bündnis zwi¬ 
schen Romanitas u. Christianitas im Westen 
u. Hellenismus u. Christentum im Osten, was 
dann auch zur unterschiedlichen Ausformung 
ihrer E.lehren beitrug; nur der ökumenisch¬ 
kirchliche Kontakt bzw. der Bezug auf die ge¬ 
meinsame Schriftoffenbarung ließen gelegent¬ 
lich diesen Tatbestand vergessen (vgl. zB. Leo 
M. s. 25, 5 [PL 54, 211BC] zur inkamations¬ 
theologischen Entwicklung der E.-lehre: . . . 
quia nisi Verbum Dei caro fieret et habita- 
ret in nobis, nisi in communionem creaturae 
Creator ipse descenderet, et vetustatem hu- 
manam ad novum principium sua nativitate 
rcvocaret . . . Factus est homo nostri generis, 
ut nos divinae naturae possimus esse consor- 
tes . . .; diese Stelle zeigt gleichzeitig, wie mit 
dem Begriff des ,eonsors divinae naturae“ als 


Ausdruck der Gleichgeschichtlichkeit gegen¬ 
über der sog. physischen E.lehre des Ostens 
eine typisch westliche Akzentverlagerung 
erfolgt). 

b. Westen. 1. Altrömische Ideale. Im Westen 
bemüht sich die pagane Opposition, vertreten 
durch Nicomachus Flavianus, Symmachus, 
Vettius Agorius Praetextatus u. a., um die 
Wiederbelebung der ,pietas Romanorum“ 
durch Verteidigung der ,instituta maiorum, 
patriae iura et fata“ (Symm. rel. 3, 2; vgl. 
Gelasius I im Brief gegen die Luperkalien 
Coli. Av. 100,24 [CSEL35,461; 182 Pomares]: 
,Et vos per ludibria ista discurrite vestrorum 
more maiorum, ut divinam rem et salutarem 
vobis, ut dicitis, devotius celebrando saluti 
vestrae prospicere magis magisque valeatis“). 
Die Kirche sah sich dadurch nicht veranlaßt, 
einer Verflechtung von Romanitas u. Chri¬ 
stianitas entgegenzutreten. Im Gegenteil, der 
beamtenaristokratische Paganismus u. die 
röm. Theologen beschwören gemeinsam das 
gleiche Ideal. Christliches Denken bekennt 
sich also zum altrömischen Ethos eines Cato 
(vgl. C. Andresen: ZKG 72 [1961] 25Sf); es 
,entmythologisiert“ freilich gleichzeitig die 
Personifikationsgottheiten zu Moralbegriffen 
(vgl. zB. die Kataloge Arnob. 4, 1; Lact. epit. 
21; vgl. Ambros, ep. 17, 15: pietas = pia 
virtus; ep. 18, 12: pudor castitatis; exp. Luc. 
6, 98f; 10, 35; vor allem offic.; hierzu S. 
Mückle: Medieval Stud. 1 [1939] 63/80; ferner 
L. Paribeni, Sant’Ambrogio nel XVI. centen. 
[Milano 1940] 17/29; Coyle: Francisc. Stud. 
15 [1955] 222/256; aus der Fülle der Belege 
ferner: Prud. c. Symm. 2, 249/54). Christli¬ 
ches Denken akzeptiert ebenso das republika¬ 
nische Ideal des durch den Senat als einer 
Versammlung freier Römer repräsentierten 
Staates (vgl. vor allem Prud. c. Symm. 1, 
544 ff, der den christianisierten Senat als ,con- 
cilium senum Catonum“ charakterisiert; die 
Betonung freudiger Unterstützung der kai¬ 
serlichen Politik durch den Senat 608 ff wirkt 
allerdings dubiös, zumal auch Symm. rel. 
3, 1. 9 unter Hinweis auf die ,Freiheit“ Roms 
den gleichen Topos bringt; interessant die 
allerdings nicht datierbare Umwandlung des 
Wortlauts der 2. Strophe des Osterhymnus 
.Aurora lucis rutilat“ in: ,Rex ille dum fortissi- 
mus / de mortis inferno specu / Patrum sena¬ 
tum liberum / educit ad vitae iubar“, vgl. CI. 
Blume, Unsere Liturg. Lieder [1932] 188/ 
190). 

2. Urbs aeterna. Für die Ausformung einer 
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an die geschichtliche Sendung des Römertums 
anknüpfende Heilstheologie wurde vor allem 
die Usurpierung der politischen Ideologie von 
der Urbs aelerna als caput orbis terrarum u. 
ihre Umwandlung in das christl. Konzept der 
Urbs sacra bedeutsam (vgl. M. Bolwin, Die 
christl. Vorstellungen vom Weltberuf der 
Roma aeterna bis auf Leo d. Gr., Diss. Mün¬ 
ster [1922]; CI. Beukers: Bijdragen 20 [1959] 
57/65). Damit wurde das geschichtstheologi¬ 
sche Verständnis sowohl der Gründung der 
Urbs sacra durch die Apostelfürsten wie auch 
der Neubegründung ihrer säkularen Stellung 
als Roma aeterna durch Konstantin d. Gr. 
im Sinne von heilsgeschichtlichen Daten welt¬ 
weiter Bedeutsamkeit gefördert. Prudentius 
widmet die beiden Bücher c. Symmachum 
den beiden Apostelfürsten u. feiert praef. 1, 
80f Christus als ,salvator generis Romulei. . . 
qui cunctis veniam das pereuntibus'; zu Kon¬ 
stantins Sieg über Maxentius ebd. 1, 464ff; 
zur weltweiten Heilsbedeutung der Christia¬ 
nisierung Roms 2, 583 ff, spez. 635 ff: Jam 
mundus te, Christe, capit, quem congrege 
nexu / Pax et Roma tenent. Capita haec et 
oulmina rerum / Esse iubes, nee Roma tibi 
sine paee probatur, / Et pax ut placeat, facit 
excellentia Romae /, . . .‘. Ähnlich sieht Leo 
d. Gr. das reziproke Verhältnis zwischen Roma 
aeterna u. Roma sacra heilsgeschichtlich 
begründet, vor allem s. 82, 1/3 (PL 54, 422/ 
424). Hier heißt es einmal: ,Isti (sc. die 
Apostelfürsten) sunt, qui te (sc. Rom) ad 
hanc gloriam provexerunt, ut gens sancta 
(1 Petr. 2, 9), populus electus, civitas sacer- 
dotalis et regia, per sacram beati Petri sedem 
caput orbis effecta, latius praesideres religione 
divina quam dominatione terrena.' Zum an¬ 
dern heißt es, daß Petrus darum nach Rom 
kam, ,. . . ut lux veritatis, quae in omnium 
gentium revelabatur salutem, efficacius se ab 
ipso capite per totum mundi corpus effun- 
deret'. In dieser christianisierten Romidee, 
die in Rom die ,urbs sacerdotalis et regia' 
sieht, ist auch Leos d. Gr. Auffassung von der 
priesterlichen Funktion des röm. Kaisers ver¬ 
ankert (vgl. P. Stockmeier, Leo I d. Gr. Be- 
xirteilung der kaiserl. Religionspolitik [1959], 
der dies allerdings mE. zuwenig berücksichtigt 
vgl. ThLZ 88 [1963] 47/51). Zum Gedanken 
der .Erneuerung' Roms durch das Christen¬ 
tum vgl. auch die Darstellung des Lobpreises 
des .Heilandes' durch den greisen Simeon 
im Tempel auf dem Triumphbogen von S. 
Maria Maggiore, wo die Szene in das Templum 


urbis Roms verlegt u. damit im Sinne von 
Ev. PsMt. 15 (80/82 Tisch.) interpretiert 
wird: ,in isto est redemptio saeculi' (vgl. 
A. Grabar, L’einpercur dans l’art byzantin 
[Paris 1936] 215/27; J. Gage, ,Saeculum 
novum'. Le millenaire de Rome et le .Tem¬ 
plum urbis' sur les monnaies du III C s.: 
Transactions Int. Union-Congress 1936 [1938] 
176/186; G. A. Wellen, Theotokos [Ut¬ 
recht 1961] 119; vgl. auch Prud. c. Symm. 

2, 442f: ,Romam dico viros, quos mentem 
crediinus urbis, / non genium, cuius frustra 
simulatur imago'). An sich war schon die 
salutologische Begriffswelt der Romanitas 
ein idealer Partner für die volkstümliche 
Darstellung des röm.-kath. Heilsuniversalis¬ 
mus (J. Eger, Salus gentium. Eine Studie zur 
Volkstheologie des Ambrosius v. Mailand, 
Diss. München [1947]). Auf dem Hintergrund 
der Romidee ließ sich aber die Heilsfunktion 
des Christentums als Sicherung des .Reiches' 
in den Zeiten seiner Bedrängung durch die 
germanischen Völker noch konkreter u. mit 
dem typisch röm. Argument der Nützlichkeit 
begründen (vgl. zB. Leo ep. 69, 2: ,. . . quo- 
niam et universae ecclesiae et vestro imperio 
profuturum est, si unus deus, una fides, unum 
sacramentum salutis humanae, una totius 
mundi confessio teneatur'; vgl. ferner P. 
Stockmeier: Stud. Patr. 3 [1961] 413/420). 
Letztlich schwingt aber abendländisches Ge¬ 
schichtsdenken mit, wenn die röm.-kath. 
Salutologie ,Heil‘ primär als göttliche Mani¬ 
festation in der Geschichte versteht. 

3. Erlösungswerk Christi. Dem entspricht die 
Beobachtung, daß die kirchliche E.lehre im 
Bereich der röm.-kath. Kirche des Abend¬ 
landes ein ganz spezifisches Gepräge in ihrer 
Orientierung an dem geschichtlichen E.werk 
Christi bekundet. Die soteriologischen An¬ 
schauungen eines Augustinus lassen sich aller¬ 
dings nicht ohne weiteres auf diesen allge¬ 
meinen Nenner bringen. Seine exzeptionelle, 
zum letztenmal Ost u. West in sich vereinende 
Persönlichkeit ragt auch an diesem Punkte 
aus der flachen Landschaft abendländischer 
Theologie heraus, indem sie Anregungen öst¬ 
licher Soteriologie verarbeitet (zB. Aufnahme 
des Vergottungsgedankens vgl. V. Capänaga : 
Augustinus Magister 2 [Paris 1954] 745/751; 
Ausformung der inkarnationstheologischen 
Begründung der Soteriologie zu dem sehr 
charakteristischen, an der theologischen An¬ 
thropologie orientierten Christus-Arzt-Motiv; 
dazu vgl. C. Andresen, Bibliographia Augu- 
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stiniana [1962] 81 nr. 13 Arbesmann u. 22 
R. Schneider; ferner C. J. Eijenbomm, Het 
Christus-medicusmotief in de preken van 
Sint Augustinus [Assen I960]; für diese Seite 
augustinischer Soteriologie ist überhaupt die 
seit 0. Scheel aufgeworfene Frage, inwieweit 
Augustins Christologie soteriologisch im Sinne 
eines Athanasius orientiert sei, aufschluß¬ 
reich, mag A. auch der Inkarnationslehre 
unter dem Stichwort der ,commendatio 
gratiae* eine selbständige Interpretation ge¬ 
geben haben; vgl. hierzu Bibb'ogr. Aug. 80f 
nr. 1. 5. 12. 16). Immerhin gibt Augustin in 
seinen Schriften auch der sog. Rekonzilia- 
tionstheorie u. vor allem der Redemptions¬ 
theorie einen breiten Raum (vgl. die Arbeiten 
von J. Riviere, auch Bibliogr. Aug. 82 nr. 3). 
Daß er damit dom theologischen Denken sei¬ 
ner westlichen Zeitgenossen Rechnung trägt, 
wird posthum daran ersichtlich, daß gerade 
hieran die dogmengeschichtliche Entwick¬ 
lung abendländischer Soteriologie anknüpfen 
sollte. Das hat auch seine frömmigkeitsge¬ 
schichtlichen Gründe. Der beiden E.theorien 
zugrunde liegende Vorstellungskomplex des 
stellvertretenden u. satisfaktorischen Opfers 
Christi war gleichzeitig für zwei Schwer¬ 
punkte röm.-katholischer Frömmigkeit von 
bestimmendem Einfluß: einmal für das Buß¬ 
institut u. zum andern für das eucharistische 
Meßopfer als unblutige Wiederholung des 
Opfers von Golgatha. Dementsprechend cha¬ 
rakterisiert es die Entwicklung der abend¬ 
ländischen E.lehre, daß die theologische Be¬ 
griff lichkeit sowohl des Bußsakramentes wie 
auch der Meßliturgie zur Veranschaulichung 
der soteriologischen Wirkung des E.werkes 
Christi herangezogen wird: neben Leo d. Gr. 
hat vor allem Gregor d. Gr. diese Möglich¬ 
keiten einer volkstümlichen Darstellung voll 
ausgeschöpft. Erst in zweiter Linie hat das 
vielgenannte ,juridische* Element in der Re¬ 
demptionstheorie dazu beigetragen, daß diese 
sich im Westen besonderer Beliebtheit er¬ 
freute, wobei auch hier liturgischer Einfluß 
eine gewichtige Rolle spielte (vgl. M. Herz, 
Sacrum Commercium [1958]). Im übrigen 
kann nicht übersehen werden, daß durch die 
Deutung des E.werkes Christi als ,Versöh¬ 
nung* bzw. ,Loskauf* die röm.-kath. Soterio¬ 
logie stärker dem Gedanken, daß Sünde 
schuldhafte Gebotsübertretung in personaler 
Verantwortlichkeit sei, Ausdruck gab; dem 
entsprach eine Rechtfertigungslehre, deren 
Gnadenbegriff gleichfalls menschlicher Ver¬ 


antwortlichkeit für die Heilsverwirklichung 
Raum ließ (sog. Gnadensynergismus), 
c. Byzanz. 1. Pagane Traditionen. Auch in 
Byzanz gab es eine pagane Opposition, die 
für sich das Kulturgut des Hellenismus be¬ 
anspruchte (Sallustios, Themistios; vgl. G. 
Downey: HarvThRev 50 [1957] 259/274). 
Doch hat sie keine mit dem Westen vergleich¬ 
bare Rolle gespielt. Schon das Phänomen einer 
mythologischen Dichtung, die unangefochten 
die Traditionen eines paganen Hellenismus 
fortsetzen kann, wie zB. die Dionysiaca des 
Nonnos v. Panopolis oder die Hymnen des 
Synesios v. Kyrene, bekundet mindestens für 
Alexandrien eine mit dem Westen nicht ver¬ 
gleichbare kulturelle Situation; die alexan- 
drinischen Beziehungen eines Claudianus er¬ 
härten dies (vgl. o. Bd. 3, 152 ff). Der miß¬ 
glückte Versuch des neuplatonischen Ro¬ 
mantikers auf dem Kaiserthron, Julianus, 
hatte sichtlich auf alle Wunschträume einer 
Renaissance des Imperiums durch Wieder¬ 
belebung einer heidnischen Religiosität nach¬ 
haltig ernüchternd gewirkt. Im übrigen darf 
nicht außer acht gelassen werden, daß die 
östliche Theologie von jeher im Unterschied 
zum Westen viel unangefochtener der griech. 
Philosophie sich bedient u. sie sozusagen als 
,Kind im Hause* betrachtet hatte. Nur so 
kann man das enge geistige Verwandtschafts¬ 
verhältnis zwischen dem Neuplatoniker Pro- 
klos zu PsDionysios Areopagita überhaupt 
verstehen. Jener vertritt als Philosoph an der 
Athener Hochschule, die kontinuierlich u. 
unbehindert bis in die justinianische Epoche 
hinein das pagane Bildungsgut pflegen konnte, 
die Disziplin der Platoniker u. interpretiert 
Platons Philosophie als .Theologie* (Institu- 
tio theologica; De Platonis theologia); der 
religiöse Grundzug seiner philosophischen 
Haltung kommt zudem in Hymnen der An¬ 
betung auch positiv zum Ausdruck (ed. E. 
Vogt [1956]). 

2. PsDionysios. Der anonyme Autor des dio¬ 
nysischen Corpus hingegen hat seinen festen 
Standort in der griech.-orthodoxen Kirche. 
Dabei ist bezeichnend, daß er im Zusammen¬ 
hang seiner Ausführungen über ,die Kraft 
des Gebetes* auf die theologischen Grund¬ 
lehren*, ß-eoXoY’.xal aTOixsuoaei?, des Pro- 
klos zu sprechen kommt (div. nom. 3, 2 
[PG 3, 681A]). Schon immer hatten sich 
innerhalb hymnischer Partien neuplatoni¬ 
scher Traktate seit Plotin theistische Ele¬ 
mente geltend gemacht . Gleichzeitig ist aber 
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charakteristisch, daß PsDionys. ungeachtet 
der hohen Lobsprüche auf den ,verehrten 
Freund u. Lehrer“, dem er ,nach dem gött¬ 
lichen Paulus“ das meiste verdanke, u. dessen 
,Schriften als eine Art zweiter Hl. Schrift, 
die sich unmittelbar an die gottgesalbten 
Schriften anschließen“, er preist, doch nicht 
dessen Schriftstellernamen nennt, sondern 
ihn als ,unser berühmtes Schulhaupt Hiero- 
theos“ (ebd. 681A/B) bezeichnet; Neuplato¬ 
nismus u. Christentum ziehen über ihr Bünd¬ 
nis lieber den Schleier des Geheimnisses. 
Nicht zuletzt auch deshalb, weil es jenen Zen¬ 
tralpunkt theologischen Denkens einbezieht, 
über den sowohl Proklos wie auch PsDionys. 
nur in Form der Apophasie sprechen: die 
Gotteslehre. Solche enge Verschmelzung neu¬ 
platonischer Theologumena hat zur Folge, 
daß Theologie u. Kosmologie nach altgrie¬ 
chischem Konzept ineinsgesetzt bzw. Welt¬ 
schöpfer u. Weltschöpfung als notwendige 
Korrelationen verstanden werden. Das er¬ 
möglicht dem Areopagiten die Übernahme 
neuplatonischer Kosmologie mit ihren Prin¬ 
zipien von progressus u. regressus (vgl. E. 
v. Ivanka: Proceedings XI. Int. Congr. of 
Philos. [Brüssel 1953] 153/8; ferner C. Kern: 
Irenikon 29 [1956] 205/209). Sie gestattet 
ihm aber auch die Rezeption jener ontolo¬ 
gischen Salutologie, die schon immer grie¬ 
chische Religionsphilosophie charakterisierte. 
Indem sie aber jetzt nicht nur auf die ,himm¬ 
lische Hierarchie“, sondern auch die ,kirch¬ 
liche“ angewandt wird, hat auch die griech.- 
orthodoxe Kirche, wenn auch auf unterster 
Stufe, an der göttlichen Seinsordnung Anteil. 
Sie ist Symbol einer Heilsordnung, die das AU 
umfaßt, u. in ihr wirken jene göttlichen Kräfte, 
die aus dem Einen hervorgehen, um in das¬ 
selbe zurückzukehren. Ihren Sakramenten 
wird demgemäß eine primär salutologische 
Funktion zugewiesen (dazu E. Boularand: 
Bull. litt, eccles. 58 [1957] 193/217; 59 [1958] 
129/169; R. Roques: Irenikon 31 [1958] 
427/449); ebenso erhalten E.begriffe wie 
a&mjpta u. vor allem d-zoXuzpcoenp eine kon¬ 
sequent salutologische Deutung (bes. charak¬ 
teristisch: div. nom. 8, 9 [PG 3, 897A/B]: 
«7CoXijTpcocrt<; als E. aller geschaffenen Dinge 
vom Sturz aus den ihnen verliehenen Stand 
u. Wiederherstellung in den vorigen Stand). 
Das Desinteresse an der soteriologischen Be¬ 
deutung des geschichtlichen E.werkes Christi 
kommt unverhüllt bei PsDionys. zum Durch¬ 
bruch; der Passus über die Inkarnation ist 


bezeichnenderweise ein Exkurs (ebd. 2, 9f 
[648A/649A]; vgl. 2, 11 in.). Das Ziel der 
Inkarnation wird vornehmlich in der ,Heili¬ 
gung“ des Menschen gesehen (ecel. hier. 4, 10); 
sie befähigt ihn zu einer intollektualistischen 
Kontemplationsmystik, die in der Ekstase 
E. als Ergriffensein u. Entselbstung erfährt 
(W. Völker, Kontemplation u. Ekstase bei 
PsD. [1958]; R. Roques, L’Univers diony- 
sien [Paris 1954] 154; ders.: Sourc. Chröt. 
58 [Paris 1958] XIX/XXXIX; o. Bd. 3, 
1113). 

3. Übrige Theologen. Sicher wäre es wie im 
Falle Augustins verfehlt, auch den Areopa¬ 
giten als repräsentativ für seine Kirche u. 
damit für die griech.-orthodoxe E.lehre zu 
betrachten. Immerhin zeigen schon Bemü¬ 
hungen der Forschung, ihn mit Severus v. 
Antiochien zu identifizieren (Stiglmayer, II. 
Koch), daß sein intellektuelles Programm my¬ 
stischer Gotteinung Beziehungspunkte zum 
Monophysitismus u. damit zu jener Soterio- 
logie aufweist, die als ,physische E.lehre“ in 
der griech.-orthodoxen Frömmigkeit lebendig 
war. Ihrem elementaren E.sehnen nach physi¬ 
scher Unsterblichkeit hatte bereits Athana¬ 
sius durch seine soteriologische Begründung 
der Inkarnation Rechnung zu tragen ver¬ 
sucht. Dies erweist sich auch bei der Ausfor¬ 
mung der griech.-orthodoxen Soteriologie als 
die Konstante: sie sieht in dem Ereignis, daß 
Gott Fleisch bzw. Mensch wurde, die Garantie 
der menschlichen E. im Sinne der Gottwer- 
dung. Das bestimmt Cyrill v. Alexandrien, 
mag er auch der geschichtlichen E.tat Christi 
als stellvertretendes Sühneopfer u. ,Loskauf 
für die ganze Welt“ Rechnung tragen (J. N. 

D. Kelly, Early Chiistian Doctrines [London 
1959] 395/399); das bestimmt auch einen 
Johannes v. Damaskus ungeachtet seiner 
engen Kontakte zur antiochenischen Christo¬ 
logie (dazu K. Rozemond, La Christologie 
de S. Jean Damascene: Stud. Patr. et Byz. 

8 [1959] 4/16). Selbst ein so eigenwilliger 
Mönchstheologe wie PsMakarios mit seiner 
Theorie von der .Heilung des inneren Men¬ 
schen“ bzw. der ,E. der Seele“ hält an diesem 
inkamationstheologischen Konzept der So¬ 
teriologie fest (hom. 33, 4; 47, 5; 47, 9; 53, 2). 
Ungeachtet aller Differenzierung, welche die 

E. lehre der verschiedenen Schulzentren öst¬ 
licher Theologie aufweist, erweist sich dies 
als ein griech.-orthodoxes Charakteristikum. 
Dabei wird man die Einflüsse der Liturgie 
auf die Ausprägung der E.frömmigkeit im 
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Auge behalten müssen: die stete Inkarnation 
des Logos im Mysterium der Eucharistie 
macht die E. zu einem substantiellen Ver¬ 
gottungsprozeß, mysterienhafte Teilhabe an 
Tod u. Auferstehung des inkarnierten Logos 
im Mysterium der Taufe aber zum Inbegriff 
der Entmachtung aller Vergänglichkeit u. 
Triumph göttlichen Lebens. Daß im Schoß 
dieser, von einer inlcarnativen Logosehristo- 
logie geprägten griech.-orthodoxen E.fröm- 
migkeit das Kreuzigungsbild geboren wurde, 
ist kein Zufall (A. Grillmeier, Der Logos am 
Kreuz [1956] 97/109). 

d. Verbindende Faktoren. Stellt man die 
Frage nach den verbindenden Faktoren, die 
ungeachtet der divergierenden Entwicklung 
der Frömmigkeitsgeschichte im 5-/6. Jh. noch 
von einer Gemeinsamkeit zeugen, dann wird 
man zwei Punkte hervorheben müssen: 

1) Predigt u. Liturgie vergegenwärtigen in 
ihrem Rekurs auf die klassischen Schrift¬ 
stellen der E.lehre sowohl in der westlichen 
wie auch byzantinischen Kirche jene Soterio- 
logie, die mit ihrem Universalismus bereits 
den Altkatholizismus prägte. Hier wird weit¬ 
hin ein gemeinsames Fundament sichtbar. 

2) Sowohl im Westen wie im Osten beunruhi¬ 
gen die Ereignisse der Völkerwanderung die 
Christen (vgl. J. Fischer, Die Völkerwande¬ 
rung im Urteil der Zeugnisse kirchl. Schrift¬ 
steller Galliens, Diss. Würzburg [1947]); sie 
lassen eschatologisch-apokalyptische Vor¬ 
stellungen wieder aufflammen; nicht nur im 
Westen aktualisiert sie der Fall Roms, vgl. 
Aug. civ. dei, sondern auch im Osten sieht 
Cyrill. Hier. cat. ill. 15, 6 in den unglücklichen 
Grenzkämpfen der Römer gegen die Sassa- 
niden in Mesopotamien ein endzeitliches 
Zeichen nach Mt. 24, 6 und erwartet 15, 12 
mit dem Zusammenbruch des röm. Imperiums 
die Zeiten des Antichristen. Sicherlich zeigen 
sich bei der Neuformulierung der eschatolo- 
gischen Thematik gewisse Unterschiede zwi¬ 
schen Ost u. West, was vor allem in der alt- 
christl. Kunst des 5./G. Jh. sichtbar wird (vgl. 
die Apiskomposition von S. Apollinare in 
Classe, wo das apokalyptische Epiphanie¬ 
kreuz mit dersoteriologischenlchthys-Formel 
zu Häupten u. dem salutologischen Begriff 
,salus mundi' am Fuß die theologiegeschicht¬ 
liche Fragestellung sinnfällig macht). Des- 
ungeachtet kommt jedoch so wieder eschatolo- 
gische Rettungssoteriologie zur Sprache, de¬ 
ren Heilsverheißungen von den ersten Anfän¬ 
gen an die altchristl. E.lehre mit dem span¬ 


nungsvollen Bezug von Heilsgegenwart u. 
Heilszukunft erfüllt hatten. 

E. Zusammenfassung, a. Kompliziertheit der 
Fragestellung. Die Frage nach der Synthese 
spätantiker u. christlicher Elemente in der 
Soteriologie der alten Kirche bzw. ihren E.- 
u. Heils Vorstellungen wird nicht zuletzt an¬ 
gesichts der Uferlosigkeit des Quellenmaterials 
u. der Vielschichtigkeit seines religiösen Ge¬ 
halts zur Versuchung, sich ihrer aufgrund 
präsumptiver Gesamturteile mit einer vor¬ 
schnellen Beantwortung zu entledigen. Solche 
generellen Antworten sind in der Vergangen¬ 
heit zudem dadurch gefördert worden, daß 
die religionsgeschichtliche Schule den größe¬ 
ren Fragekomplex nach der Entstehung des 
antiken Christentums speziell unter dem 
Stichwort der E. anging u. entweder mit dem 
Hinweis auf die ,hellenistische Mysterien¬ 
frömmigkeit“ oder die ,iranischen E.myste- 
rien‘ beantwortet hatte. Auch der neuere 
Versuch, unter bewundernswürdiger Beherr¬ 
schung des Materials die Entstehung des 
antiken Christentums ,schlicht historisch als 
ein Glied der Welt, in der es aufwuchs' zu 
sehen, wird in seiner Charakteristik des alt¬ 
kirchlichen Christentums als .hellenistischer 
Religion' von den Prämissen der religions- 
geschiehtlichon Schule bestimmt, indem der 
Nachweis für die hollenist. Struktur der alt¬ 
christlichen E.- u. Heilsvorstellungen be¬ 
zeichnenderweise religionspsychologisch ge¬ 
führt werden muß (Schneider 159/235; die 
Berufung auf Schleiermacher konvergiert 
wenig mit der Betonung historischer Me¬ 
thode). Demgegenüber mußte unterstrichen 
werden, daß allein schon durch die semasio- 
logischen Schwierigkeiten einem synkretisti- 
schen Verschmelzungsprozeß der E.begriff- 
lichkeit Grenzen gesetzt waren. Auch reli¬ 
gionssoziologische Gesichtspunkte waren zu 
berücksichtigen, zumal im Hinblick auf die 
spätjüdische Welt, in der das Christentum zu¬ 
nächst aufwuchs. 

b. Spätjudentum. Durch ihr heilsgeschicht¬ 
liches Selbstverständnis sich von den anderen 
Religionen abhebend, war das Spätjudentum 
eine in sich fest geschlossene Religionsge¬ 
meinschaft, deren Auseinandersetzung mit 
dem Hellenismus als symptomatisch gewertet 
werden konnte. Es zeigte sich, daß selbst in 
Alexandrien die kollektive Rettungstheologie, 
die sich vor allem in der Makkabäerzeit aus 
dem atl. Erwählungsdenken zu einer eigen¬ 
geprägten Form exklusiver Soteriologie ent- 



213 

wickelt hatte, das tragende Fundament der 
E.Vorstellungen bildete. Für einen von der 
spätantiken Religionsphilosophie beeinfluß¬ 
ten Intellektualismus, wie er durch den Autor 
der Sap. Salomonis u. profilierter noch durch 
Philon vertreten wurde, blieb nur die Mög¬ 
lichkeit eines unverbindlichen Programms 
spekulativer Esoterik; prägender Einfluß 
konnte von seiner individualistischen Soterio- 
logie nicht ausgehen. Doch nicht hier stand 
die Wiege des Urchristentums, sondern inner¬ 
halb eines Spätjudentums, dessen Apoka- 
lyptik die atl. Rettungstheologie im esehato- 
logischen Sinne aktualisierte. 

c. Urchristentum. Das Christentum intensi¬ 
vierte nicht nur solche futurischen E.erwar- 
tungen, sondern setzte sie auch in einen dia¬ 
lektischen Bezug zu dem speziell christl. Ge¬ 
danken einer heilsgeschichtlichen E.tat in der 
Vergangenheit, dem E.glauben an Tod u. 
Auferstehung Christi. Das vermittelte der 
Soteriologie des Urchristentums eine starke 
Resistenzfähigkeit: in der Abwehr jüdischer 
Gnosis fand der Frühkatholizismus an der 
heilsgeschichtlichen Rettungstheologie des 
AT einen wertvollen Bundesgenossen. Des¬ 
halb hielt man an ihr fest, auch als die Ent¬ 
wicklung aus dem Lebensraum der Synagoge 
herausgeführt hatte. 

d. Überwindung des inncrkirehlichen Gnosti¬ 
zismus. Erst in der Mitte des 2. Jh. wurde 
diese Schirmmauer, welche die urchristliche 
Soteriologie gegen Umwelteinflüsse immun 
machte, durch einen innerehristlichen Gno¬ 
stizismus niedergelegt. Dieser war dabei nicht 
ein Kind der klassischen Mysterienfrömmig¬ 
keit, stand auch nicht unmittelbar mit 
heilenist.-orientalischen Mysterien in Ver¬ 
bindung, sondern war aus jener Spätform 
eines religiösen Individualismus hervorge¬ 
gangen, der unter den Einfluß des spätantiken 
Schicksalsglaubens geraten u. ein Opfer des 
Weltpessimismus geworden war. Von ihm 
hatte er auch das griech.-gnoseologische Kon¬ 
zept der E. des .Selbst' übernommen. Aus 
den schweren Auseinandersetzungen mit ihm 
ging die altkatholische Kirche als Sieger her¬ 
vor: sie baute ihre Soteriologie auf dem 
Fundament des Frühkatholizismus aus. In 
ihrer entwicklungsgeschichtlichen Bedeutung 
sind die Kämpfe mit dem christl. Gnostizis¬ 
mus mit der religiösen Renaissance des Spät¬ 
judentums in den Makkabäerkämpfen ver¬ 
gleichbar. Sie bedeuteten eine theologische 
Selbstbesinnung u. stärkten zugleich das 
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Selbstbewußtsein, so daß die altkatholische 
Kirche den christl. Esoterismus der Alexan¬ 
driner gewähren ließ. Er knüpfte zudem an 
jene Gnoseologie mittelplatonischer Religions¬ 
philosophie, deren sich schon Philo bedient 
hatte, an a. erfaßte vorwiegend nur den 
kleinen Kreis der .Gebildeten', derem reli¬ 
giösen Individualismus jetzt auch in der alt¬ 
katholischen Kirche ein Heimatrecht gewährt 
wurde. Das besagt gleichzeitig, daß bis in das 

з. Jh. hinein die Umwelteinflüsse auf die 
altchristl. E.lehre ausgesprochen geistes- 
geschiehtlicher Natur gewesen sind; Klemens 
v. Alexandrien ist hierfür das anschaulichste 
Beispiel. 

e. Einwirkung der Volksfrömmigkeit. Erst 
in der 2. Hälfte des 3. Jh. konnten mit dem 
Einströmen der breiten Volksschichten auch 
religionsgeschichtliehe Einflüsse als Ent¬ 
wicklungsfaktoren unmittelbar wirksam wer¬ 
den. Dieser für uns weithin erst durch Quel¬ 
len des 4. Jh. erschließbare Prozeß stand je¬ 
doch unter dem Vorzeichen einer ganz spezi¬ 
fischen Gesetzlichkeit. Er vollzog sich nicht 
in Form eines religiösen Synkretismus im 
Sinne der latenten Unterwanderung, ge¬ 
schweige denn der Aushöhlung der Vorstel¬ 
lungsgehalte, sondern als kirchlich bejahte 
Kontribution an die Volksfrömmigkeit u. 
missionarisch motivierte Substituierung sei¬ 
nes Brauchtums bzw. der Formen u. Vorstel¬ 
lungen spätantiker Mysterienfrömmigkeit. 
Das Grundkonzept der altkatholischen Sote¬ 
riologie wurde davon nicht tangiert, vielmehr 
fand ihr Universalismus in diesem ,synkreti- 
stischen' Vorgang seinen konsequenten Aus¬ 
druck. 

f. Auseinandersetzungen mit der staatlichen 
Salusideologie. Nicht zuletzt deshalb trat die 
altkatholische Kirche mit ihren Heilsinsti¬ 
tutionen u. Vorstellungen christlicher Soterio¬ 
logie gut vorbereitet in die konstantinische 
Zeitenwende ein, wobei die westliche Theo¬ 
logie (Laktanz) sogar ein salutologisches Pro¬ 
gramm christlicher Staatswohlfahrt entwickelt 
hatte. Sicherlich gewann dann Konstantins 
Religionspolitik u. seine persönliche Ein¬ 
stellung zum Christentum abermals die Be¬ 
deutung einer geschichtlichen Stunde; die 
Synthese zwischen säkularer Salusideologie 

и. christlicher Soteriologie in der katholischen 
Reichskirehe ist aufs engste mit seiner Per¬ 
son verbunden. Entwicklungsgeschichtlich 
gesehen aber handelt es sich dabei primär um 
den Vorgang einer Komplementierung bzw. 
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Erweiterung der christl. Heilsterminologie. 
Er beschränkt sich zudem weithin aut den 
Westen, während die Übertragung des atl. 
Konzepts vom Volksheil durch eine mit den 
entsprechenden Interpretamenten arbeitende, 
heilsgeschiehtliehe Deutung der Wende ein 
gesamtkirchliches Phänomen darstellt. Mit 
anderen Worten: auch innerhalb der katho¬ 
lischen Reichskirche erfuhr die altkatholische 
Soteriologie keine grundlegende Struktur¬ 
wandlung. Ihre Differenzierung in den ortho¬ 
doxen Reichskirehen zu unterschiedlichen 
Typen einer römisch-katholischen bzw. 
griech.-orthodoxen E.frömmigkeit hat ver¬ 
schiedene Gründe. Teils liegen sie sehr vorder¬ 
gründig in den kulturgeschichtlichen Ein¬ 
flüssen u. den politischen Ereignissen, teils 
liegen sie im geistesgeschichtlichen Bereich 
tiefer verborgen. Letzteres aber (zB. das 
abendländische Geschichtsdenken) hatte 
schon immer in der theologiegeschichtlichen 
Entwicklung Akzentuntersehiede zwischen 
Ost u. West gesetzt. Im übrigen will nicht 
vergessen sein, daß noch in diesem Stadium 
divergierender Entwicklung das apokalypti¬ 
sche Konzept urchristlicher Rettungstheo¬ 
logie ein Einheitsband darstellte u. die ge¬ 
meinsame Grundlage sichtbar machte, 
g. Schlußurteil. Zusammenfassend kann also 
festgestellt werden, daß seit den Zeiten des 
urchristlichen Frühkatholizismus die E.lehren 
des antiken Christentums eine erstaunliche 
Konstanz ihrer Grundstruktur des heils¬ 
dialektischen Bezuges zwischen geschicht¬ 
lichem E.werk Christi bzw. Inkarnation u. 
eschatologischer E.hoffnung bekundet. Solche 
Konstanz ist letztlich nicht verwunderlich. 
Mit dem E.komplex war die Kernfrage nach 
dem ,Wesen des Christentums 4 gestellt. Die 
Preisgabe des Grundkonzepts hätte das antike 
Christentum entweder zu einer jüd. Religion 
werden lassen oder als hellenistische Religion 
in das Sterben der spätantiken Religiosität 
hineingezogen. 
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Unter dem Stichwort ,Ernährung“ soll darü¬ 
ber berichtet werden, welche Nahrungsmittel 
die einzelnen Völker. Volksgruppen u. Stände 
des Altertums benutzten u. in welcher Form; 
die Frage der Ernährangstermine wird dabei 
nach Möglichkeit ausgeklammert u. dem Ar¬ 
tikel ,Mahlzeit“ zugewiesen. Die ärztlichen, 
volksmedizinischen u. philosophisch-religiösen 
Regeln des Altertums für eine richtige, ge¬ 
sunde E. werden unter dem Stichwort .Ge¬ 
sundheitslehre“ dargeboten. Mit den beiden 
Artikeln .Ernährung“ u. .Gesundheitslehre“ 
soll der Hintergrund geschaffen werden für 
den Artikel .Fasten“, in dem alle Strömungen 
des Altertums zusammengefaßt werden, die 
einer Beschränkung u. Aufnahme bestimmter 
Nahrungsmittel das Wort redeten. Die Speise- 
Metaphorik wird im Artikel .Nahrung“ dar¬ 
gestellt. 

Ä. Nichtchristlich. I. Vorgeschichte. Im gan¬ 
zen Paläolithilcum waren die unmittelbaren 
Bedürfnisse des Leibes, sexuelle Begierden 
u. der Selbsterhaltungstrieb praktisch die 
einzigen Triebkräfte menschlichen Verhal¬ 
tens. Die menschliche E. bestimmte sich fast 
ausschließlich durch die Verfügbarkeit u. 
Eßbarkeit u. war demnach äußerst vielfältig 
(.Sammlerperiode“). Mit der kulturellen Ent¬ 
wicklung des Menschen ergab sich der E.- 
Wechsel weitgehend aus dem technologi¬ 
schen Fortschritt. Die Verwendung von 
Feuer, die Erfindung des Bratens am Spieß 
u. des Mahlens u. Backens, später die Er¬ 
findung von Kochgeräten aus Ton brachten 
eine bessere u. vielseitigere Ausnutzung der 
Nahrungsmittel. Weitere einschneidende Ver¬ 
änderungen ergaben sieh aus der Einführung 
des Ackerbaues u. der Zähmung der Haus¬ 
tiere. Der Mensch lernte, bei geringerem 
Arbeitsaufwand den Ertrag zu steigern (zB. 
durch Mästung) u. sicherte sich so größere 
Vorräte an Nahrung. Die Haltbarkeit dieser 
Vorräte erhöhte er durch Erfindung von 
Konservierungsmethoden (Dörren, Pökeln, 
Räuchern). Auch verbesserte er allmählich 
die Güte seiner Erzeugnisse. Die große Viel¬ 
falt an Pflanzen u. Tieren, welche zu seiner 
täglichen E. beisteuerten, verringerte sich 
im Laufe der Jahrhunderte, bis ihre üblichen 
täglichen Komponenten in der Blütezeit 
städtischer Kulturen nur mehr zwei oder 
drei Getreidearten, verschiedene einfache 
pflanzliche Erzeugnisse, gelegentlich Fleisch 
u. Milchprodukte u. vielleicht auch aus Meer 
u. Flüssen gewonnene Nahrung waren. Zum 
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Ganzen vgl. Lichtenfels, Maurizio, Hintze, 
Duceeschi, Ebert RL. 

IT. Griechen, a. Homerische Zeit. Die indo¬ 
europäischen Hirten trafen bei ihrem Vor¬ 
dringen nach Griechenland auf eine primitive 
Bauernkultur, die Getreideanbau in be¬ 
schränktem Umfang betrieb. Beim Vorstoß 
in das Ägäische Meer überrannten sie eine 
Seekultur, welche ihre E. hauptsächlich aus 
dem Meere gewann. Als sie die Küste Klein¬ 
asiens erreicht hatten, kamen sie mit einem 
Volk in Berührung, das sich in der Haupt¬ 
sache von pflanzlicher Kost ernährte. Ihr 
Vorurteil gegen die E. der besiegten Bevöl¬ 
kerungen äußerte sich in einer betonten Ab¬ 
neigung gegen Pflanzenkost u. gegen E., die 
aus dem Meer stammte. Die Eroberer be¬ 
hielten eine ausgesprochene Vorliebe für 
Eleisch bei, vornehmlich für Schweine- u. 
Lammfleisch (Od. 14, 19. 41. 81; H. 22, 501 
usw.). Eine gewisse Abwechselung in diesen 
Speisezettel brachte das Fleisch jagdbarer 
Tiere, nämlich Hasen, Rehe, Wildziegen, 
Sauen, Hirsche (Belege bei Orth, Kochk. 946). 
Die wichtigsten Getreidesorten waren Weizen 
u. Gerste; das daraus bereitete Brot war 
neben dem Fleisch die Hauptnahrung. Als 
Zukost wurde bei den *Mahlzeiten in gerin¬ 
gerem Maße pflanzliche Kost aufgetischt; 
dazu wurden Hiilsenfrüehte, Frischgemüse u. 
Früchte verwendet. Die gewöhnlichen Hül¬ 
senfrüchte waren * Bohnen u. Erbsen. Außer¬ 
dem waren Zwiebeln u. fast sicher auch Porree 
u. Knoblauch allgemein üblich. Die Berüh¬ 
rung mit den Kulturen Innerkleinasiens 
machte die Eroberer mit Obstsorten wie 
Weintrauben, Oliven, Feigen, Äpfeln, Bir¬ 
nen, Pflaumen, Granatäpfeln u. Mandeln ver¬ 
traut. Im ganzen waren die Menschen dieses 
Zeitabschnitts mit Nahrung u. Küchenge¬ 
räten fast so gut versehen wie die Griechen 
der klassischen Epoche. Die größten Schwä¬ 
chen dieser Zeit waren die minderwertigen 
Mahl- u. Backvorrichtungen, der Mangel an 
Hefe u. Hühnereiern u. die geringe Auswahl 
an Gewürzen. Das Würzen mit Salz war 
schon in homerischer Zeit allgemein üblich 
(II. 9, 214; Od. 11, 123; 23, 270). Zum Ganzen 
vgl. bes. E. Buchholz, Die homerischen 
Realien 2 (1873) 104/8; 113 usw.; Orth, 
Kochk. 945/48. 

b. Spätere Zeit. 1. Alltagskost. a. Kompro- 
dukte. Hauptbestandteil der Nahrung war 
für die große Masse der Bevölkerung die p.a£oc, 
ein aus Gerstenmehl, Wasser u. wechselnden 
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Zutaten hergestellter, dann getrockneter Fla¬ 
den (Poll. 6, 76; Athen. 3, 83; Aristoph. eccl. 
606; Lucian. Tim. 56; vgl. Orth, Kochk. 
948). Daß die gleiche Masse, wie schon in 
älterer Zeit, auch als Brei gegessen wurde, 
darf man u. a. aus der Verwendung des Ger¬ 
stenbreis im Totenkult schließen (zu diesem 
TceXavö? vgl. Material bei P. Stengel, Opfer¬ 
bräuche der Griechen [1910] 66/72). - Von 
der p.ä£a verschieden war das Brot, das an¬ 
fangs meistens aus Gerstenmehl hergestellt 
wurde u. in dieser Qualität auch die Nahrung 
der Armen u. der Sklaven geblieben ist 
(Athen. 3, 112; 7, 304; Aristoph. Ach. 872; 
Poll. 6, 62). Auch im bekanntlich immer 
konservativen Opferkult scheint sich das 
Gerstenbrot durch alle Jahrhunderte hin¬ 
durch behauptet zu haben (vgl. Stengel aO.; 
S. Eitrem, Opferritus u. Voropfer [Oslo 1915] 
261/80). Die bemittelten Schichten hielten 
sich an Weizenbrot, das, sowohl gesäuert wie 
ungesäuert, aus feineren u. gröberen Mehl- 
sorten hergestellt wurde (Orth, Kochk. 948). 
Strichweise wurde Brot auch aus Hirse oder 
Emmer hergestellt u. gegessen (Athen. 3, 
109. 115; Poll. 1, 248). - Es scheint, daß Zu¬ 
bereitung u. Genuß von Kuchen aller Art 
(7rcp.p.aTa) eine große Rolle spielte. Daher hat 
sich das Gewerbe der Kuchenbäcker so früh 
verselbständigt (Orth aO. 2089; über Ge¬ 
bäcknamen vgl. Lobeck 1060/62). 
ß. Tierische Nahrung. Die große Masse aß 
nur wenig Fleisch. Viele genossen Fleisch 
wohl nur bei Opferfeiern. Wer sich aber einen 
Festbraten leisten wollte, nahm dazu Fleisch 
von Schafen, Ziegenböcken, besonders aber 
vom Schwein. Schweinefleisch wurde auch 
zu Würsten verarbeitet (Orth, Kochk. 949f). 
Hühnerfleisch scheint keine besondere Rolle 
gespielt zu haben (Orth, Huhn 2525). - Ein 
wichtiges Nahrungsmittel bildete in der ge¬ 
samten griech. Welt der Fisch, der sowohl in 
Süß wassern wie im Meere gefangen wurde. 
Seine große Bedeutung als Volksnahrungs¬ 
mittel schon in der Frühzeit spiegelt sich 
noch im Götter- u. Totenkult, ebenso in der 
religiösen Symbolik (vgl. das Material bei 
Dölger). Für die breite Masse kamen im 
allgemeinen nur die kleinen Fische (Herings¬ 
sorten, Sardellen; vgl. Steier, Sard.) in Be¬ 
tracht, die geröstet, gebraten u. vor allem 
gesalzen verzehrt wurden. Der schlichte 
Mann aß seinen Salzfisch (vapiyoi;), die typi¬ 
sche Armeleutekost, gewöhnlich mit Brot u. 
Käse (Orth, Kochk. 952). Eine bessere 
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Sorte des "ip!//_°c wurde vom Thunfisch ge¬ 
wonnen (ebd. 951; vgl. Steier, Thynnos). Im 
übrigen galten große Fische als Luxus (Döl- 
ger 332). Das scharfe ,garum‘, eine Fisch¬ 
sauce, hatte wohl die gleiche Bedeutung wie 
heute Essig, Olivenöl, Mayonnaise; man rich¬ 
tete damit Salat u. anderes an (vgl. u. Sp. 231). 
Das von den Vermögenden, namentlich bei 
den Vorspeisen verwendete garum war wohl 
von besserer Qualität (Zahn, Art. Garum: 
PW 7, 841/49; Grimal-Monod). 
y. Gemüse u. Hülsenfrüchte. Zur [xa^a kamen 
als Zutat Zwiebeln, Lauch, Lattich u. ande¬ 
res Küchengemüse (Xajravov), all dies als 
Salat oder gekocht. Die Gemüse konnten im 
Garten angebaut oder als Wildgemüse im 
freien Feld gesammelt sein. An Gemüsesorten 
erscheinen in den Quellen u. a. Malve, Kohl, 
Mangold, Melde, Rettich. Später genoß man 
auch Pilze u. Trüffel (Orth, Kochk. 949). - 
Aus den Hülsenfrüchten (8<?7rpia) wie Boh¬ 
nen, Erbsen, Linsen, Lupinen wurden gerne 
dicke Suppen gemacht (vgl. die .schwarze 
Suppe 1 der Spartaner; u. Sp. 224). Aber Boh¬ 
nen u. Erbsen wurden auch geröstet genos¬ 
sen, hauptsächlich als Tpay/)(xocTa. Diese aß 
man nach u. zwischen den Mahlzeiten. Sie 
hatten vielleicht auch die Aufgabe, Durst¬ 
gefühle zu verhindern (Orth aO. 949). Ein 
Breigericht aus verschiedenen Hülsenfrüchten 
oder aus Bohnen allein hieß 7tu<mov; es war 
bei den armen Leuten sehr verbreitet (Athen. 
14, 58). - Beim Kochen wurde anstelle tie¬ 
rischer Fette in ständig wachsendem Aus¬ 
maß Olivenöl verwendet (Orth aO.). 

2. Feine Küche. Bei den Griechen tritt das 
Kochen als Kunstfertigkeit u. eigener Beruf 
spätestens im 7. Jh. vC. auf (E. Pottier, 
Art. Coquus: DS 1, 2, 1499b denkt an das 
5. Jh.). Zur Zeit der alten Komödie war die 
Kochkunst jedenfalls kräftig entwickelt. Von 
diesem Zeitpunkt an bis ungefähr 300 vC. 
erfreuten sich berufsmäßige Köche, meist 
Freie, hohen Ansehens (vgl. Pottier aO.; vgl. 
P. E. Legrand, Daos, tableau de la comedie 
grecque [Lyon-Paris 1910] 125/7). Danach 
nahm ihr Einfluß ab, da es immer üblicher 
wurde, sich unter der Dienerschaft Köche 
zu halten. Sizilien spielte beim Aufstieg der 
Kochkunst eine wichtige Rolle (vgl. zB. 
Plato ep. 7 [326C]). Aber auch die nicht¬ 
griechische Welt wirkte auf die Auswahl der 
Zubereitung der Speisen in Griechenland ein. 
Man importierte unfreie Köche aus fremden 
Ländern, so insbesondere Bäcker aus Phö- 


nizien, Lydien u. Kappadozien (vgl. Pottier 
aO. 1499f). Von diesen wurden exotische 
Speisen in Griechenland eingeführt u. neu¬ 
artige Gerichte erfunden (vgl. zB. Athen. 12, 
521c); manche von ihnen gewannen große 
Beliebtheit. - Die Kochkunst, die einen 
wichtigen Platz im Leben der gehobenen 
Schichten einnahm, ließ eine ganze Literatur 
entstehen. Zuerst erschienen allgemeine Koch¬ 
bücher von erfahrenen Praktikern; dann wur¬ 
den Monographien über besondere Seiten des 
Kochens veröffentlicht. Als diese Literatur¬ 
gattung in Zielsetzung u. Umfang anwuchs, 
zog sie die Aufmerksamkeit von gelehrten 
Autoren auf sich, die dann ihrerseits das 
Thema bearbeiteten (vgl. Orth, Kochk. 944). 
Als die Wertschätzung feiner Kost immer 
weitere Kreise erfaßte, fand sie ihren Aus¬ 
druck auch in gastronomischen Lehrgedich¬ 
ten; das berühmteste unter ihnen war die 
'HSuTOz&eia des Archestratos v. Gela, eine 
.gastronomische Rundreise in Versen 1 (vgl. 
Christ-Sehm. I 8 , 415f; 2 8 , 204). Natürlich 
rief die Feinschmeckerei auch Kritik und 
Spott hervor, die wohl schon bei Archestratos 
im Vordergrund standen. Was sich von dieser 
Kritik in der Literatur, vor allem in der 
Komödie, niedergeschlagen hat, ist bei Cle¬ 
mens Alex. paed. 2, 3, 1/4, 2; 2, 5, 1 zusam¬ 
mengefaßt, wie Stählins Quellennachweise 
zSt. zeigen. 

3. Differenzierungen. Vor dem Aufblühen des 
internationalen Handels bestimmten die ört¬ 
lichen Boden- u. Klimabedingungen als pri¬ 
märe Faktoren die E. der Bevölkerung. So 
blieb in Attika Gerste die Hauptgetreideart, 
bis der Überseehandel genügend entwickelt 
war, um Weizen in Mengen einzuführen. 
Auch nach der Entwicklung des Außenhan¬ 
dels blieb die aus völkischen u. geographi¬ 
schen Bedingungen zu erklärende Orts¬ 
tradition für die E. noch weithin maßgebend 
(auf die Verschiedenheit der E.gewohnheiten 
der Völker weist hin Julian, frg. 1 W.; vgl. 
Hieron. Jov. 2, 7 [PL 23, 307/10]). So be¬ 
hauptete sich zB. in der attischen Küche 
auch in der Zeit des blühenden Einfuhrhan¬ 
dels weiter eine gewisse Maßhaltung (Orth, 
Kochk. 953). Erst recht hat natürlich das 
militärische Gepräge des spartanischen Staats, 
das immer auch die E. des gesamten Volkes 
mitbestimmt hatte, für Maßhaltung in die¬ 
sem Land gesorgt (Aelian. var. hist. 3, 34); 
ihre Spezialität war der piXa; £wp.6c (Plut. 
v. Lyc. 12, 10), vielleicht eine Bohnen- oder 
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Linsensuppe. Es gab aber im Mutterland 
andere Volksgruppen, die man als suTpdcTO^oi, 
als mit einem üppigen Tisch Versorgte ansah; 
dazu gehörten zß. die thessalischen Grund¬ 
besitzer (Athen. 4, 137d). Erst recht hat 
natürlich der wachsende Reichtum der Städte 
Großgriechenlands zu einer Steigerung der 
Ansprüche auf dem Gebiet der E. geführt; 
ähnlich war es mit den griech. Kolonien im 
asiatischen Küstenland. Diese Erscheinung 
wird zß. belegt durch den Katalog von 
Fischfeinschmeckern, quXtyJkie?, bei Athen. 
8, 21 f (J. Steinhausen, Kwp.wSoü(xevoi., 
Diss. Bonn [1910] 57f). Die Verspottung von 
Gefräßigkeit wird eines der Motive des grie¬ 
chischen Epigramms (vgl. F. J. Brecht, 
Motiv- u. Typengeschichte des griech. Spott¬ 
epigramms: PhilolSuppl 22 [1932] 71/6). 
Das Gegenstück ist der Spott über vegetari¬ 
sches Essen bei Philemo (CAF 2, 509, 98): 
Xdc/avov (Lattich), xxTznzpu; (Kapern), Dügov 
(Thymian), xamipxYoq (Spargel); vgl. auch 
Anth. Pal. 11, 413: poctpavu; (Radieschen), 
ci£pi<; (Zichorie), t 9)X[.<; (Bockshornklee), 
O-plSaxs? (Salat), Tzpxax (Lauch), ßoXßoi 
(Zwiebel), emqxov (Basilienkraut), TjSiiocrfiov 
(Gartenminze), rcTjyavov (Raute), xcmxpxyoc, 
(Spargel). Die Tendenz zu einer üppigen E. 
beschränkte sich, auch in Großgriechenland 
wie in den kleinasiatischen Städten, auf die 
Oberschicht. In der E. der Masse hat sich 
auch im Zeitalter des blühenden Außenhan¬ 
dels u. des wachsenden Reichtums nicht viel 
geändert. Die E. der Sklaven in den Häusern 
der Reichen wird im allgemeinen besser ge¬ 
wesen sein als die E. der Armen. Als kenn¬ 
zeichnend für die feine Kost wurde der Genuß 
von Fleisch, Fischen und Kuchen (geXi-no- 
\xx~x) angesehen (Long. 4, 16, 3). - Die Blüte 
des Überseehandels hat zur Folge, daß neben 
qualifizierten Weizensorten nun auch feinere 
Arten von Feigen (aus Syrien) in der griech. 
Welt vertraute Genüsse wurden; dazu kamen 
bisher unbekannte Früchte wie Datteln (aus 
Palästina u. Ägypten), Mandeln u. Pistazien. 
Ebenso kommen nun auch importierte 
Fleischprodukte auf den Markt, so Rauch¬ 
fleisch aus Lykien u. Spanien (Athen. 14, 75). 
Über die Rolle, die der Koch in der griech. 
Komödie spielt vgl. Orth, Kochk. 954f; P. 
E. Legrand, Daos, tableau de la eomedie 
grecque (Lyon-Paris 1910) 125/7. 

4. Ein Zeugnis des 4. Jh. nC. Aufschlußreich 
für die kaiserzeitlichen Verhältnisse im Osten 
ist die auf Papyrus erhaltene Abrechnung 
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eines gewissen Theophanes, wohl eines hohen 
Beamten aus dem Büro des Präfekten von 
Ägypten (PRylands nr. 627/38). Die Ab¬ 
rechnung bezieht sich auf eine Dienstreise, 
die Theophanes mit seiner Dienerschaft in 
den Monaten März bis August in den Jahren 
zwischen 317 u. 323 von Ägypten nach 
Antiochia durchführte. Der mitgenommene 
Vorrat bestand aus Fleischkonserven (Wür¬ 
sten), Salzfisehen (Heringsarten), garum, Oli¬ 
ven u.Wein. Unterwegs wurde täglich (Jiwpiov, 
reines Weizenbrot, hinzugekauft, von dem 
Theophanes allein täglich vier Laibe aß. Die 
Sklaven erhielten Brot von der cibarius- 
Qualität, d. h. ein Mischbrot. Hinzugekauft 
wurden auf der Reise Frischgemüse, haupt¬ 
sächlich wohl für die Salatbereitung, näm¬ 
lich Knoblauch, Zwiebeln, Lauch, Kümmel 
u. Koriander. Die Sklaven erhielten auch 
trockene Bohnen (fabatum) u. Nüsse, beides 
wohl als vpay^paTa. Während des Aufent¬ 
halts in Antiochia wurde achtmal frisches 
Fleisch u. zweimal frischer Fisch gekauft; 
das Fleisch wurde aber gepökelt, sollte also 
den Proviant für die Rückreise verstärken. 
Artischocken, Melonen, frische Feigen u. 
Trauben werden nur für Theophanes selbst 
eingekauft. Für ihn u. seinen Wein ist wohl 
auch das Schneewasser bestimmt, das in 
Byblos erworben wird (E. Kirsten: Erdkunde 
13 [1959] 423f). 

III. Römer, a. Terra-Mare-Kultur. Die Men¬ 
schen dieser Kultur, die vielleicht als Ahn¬ 
herren der Römer anzusehen sind, betrieben 
in erster Linie Ackerbau, in zweiter Linie 
auch Weidewirtschaft; dadurch ist ihre Nah¬ 
rung im wesentlichen bestimmt. Zur Ergän¬ 
zung ihrer E. sammeln sie wildwachsende 
Erzeugnisse der Natur, 
b. Historische Zeit. 1. Alltagskost. Die Rö¬ 
mer der frühen Republik waren ein zähes, 
erdnahes u. praktisches Volk, das sich über¬ 
wiegend von den Produkten des Landes er¬ 
nährte. Hauptbestandteil der Nahrung war 
puls, ein Brei, der aus Bohnen (daher puls 
fabata) oder far (Emmer [triticum dicoccum], 
gegen Walde-Hofmann, Wb. s. v. far, der auf 
Hehn fußt) zubereitet war und durch eine 
Zukost (pulmentarium) von roh gereichtem 
oder gekochtem grünen Gemüse u. von 
Früchten der jeweiligen Jahreszeit angerei¬ 
chert wurde (Plin. n. h. 18, 83). Zum un¬ 
gekochten Brei, intrita, vgl. 0. Hiltbrun- 
ner, Latina Graeca (1958) 157. Daneben 
gab es Brot, das gleichfalls aus far gebacken 
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wurde. Dieses Emmerbrot der Frühzeit hat 
sich bei gewissen Opferbräuchen, im Hoch¬ 
zeitsritus u. im Totenkult auch der späteren 
Perioden behauptet (Orth, Kuchen 2094; S. 
Eitrem, Opferritus u. Voropfer [Oslo 1910] 
276f). Das Emmerbrot wurde im Alltag 
allmählich durch das Gerstenbrot, dieses 
wieder weitgehend durch das Weizenbrot ab¬ 
gelöst. Doch hielt man Gerstenbrot stets für 
kräftiger; deshalb wurde es für Schwerarbei¬ 
ter, für Sklaven u. Gladiatoren beibehalten; 
die letztgenannten hießen daher hordearii 
(vgl. Orth, Gerste 1283). - Außer den ge¬ 
nannten Nahrungsmitteln gehörten zum Spei¬ 
sezettel der Römer besonders Milch u. Käse, 
Zwiebeln, Knoblauch u. Lauch (Herzog- 
Hauser 1570; Orth, Kochk. 958). Fleisch 
wurde selten gegessen, meist nur bei beson¬ 
deren Anlässen wie an Geburtstagen u. bei 
Opferfeiem. Gegessen wurde vor allem das 
Fleisch von Schweinen, daneben das von 
jungen Ziegen u. Lämmern; auch Gänse, 
Enten, Hühner u. Tauben wurden auf den 
Tisch gebracht. Der Beitrag der Jagd zur E. 
der Bevölkerung scheint in Italien immer 
gering geblieben zu sein (Orth, Jagd 562). 
Fische scheinen in Italien in geringerem 
Maße genossen worden zu sein als in der 
griech. Welt (Orth, Kochk. 964). Seit wann 
der Salzfisch auch hier wesentliches Element 
der Volks-E. wird u. wann das garum in die 
feine Küche einzieht, muß noch ermittelt 
werden. Ein Katalog von in der Küche ver¬ 
wendeten Meerprodukten erscheint bei Luci- 
lius 49f: echinus (Seeigel), lopas (Napf¬ 
schnecke), ostrea (Austern), balanus (Meer¬ 
eichel), concha (Muschel), musculus (Mies¬ 
muschel), horaeus (Salzfisch), scomber (Ma¬ 
krele ?), trygonus (Stachelrochen), cetus (Thun¬ 
fisch), conger (Meeraal), hallec (Fischsauce), 
cochlea (Schnecke), polypus (Meerpolyp), 
sepia (Tintenfisch). Billige Fische oder Fisch¬ 
stücke wurden auch als einfache Vorspeise 
gereicht: abdomina tunni (Thunfischbauch), 
cephalaequa (Meeräsche), acamae (Meer¬ 
wolf), saperdae (Sardellen), iura siluri (Wels¬ 
sauce; Lucil. 49f. *55). Doch Lucilius kennt 
auch Fischsorten, die größer sind als ein Kra¬ 
nich (166/8; weitere Fischsorten 1276: helops 
[Sterlet], sargus [Brachse]). Wichtigstes Be¬ 
zugsgebiet für Fische war neben den spani¬ 
schen Gewässern das Schwarze Meer (Danolf, 
Art. Pontos Euxeinos: PW Suppl. 9, 978). - 
Von den Gemüsesorten war besonders der Kohl 
in allen seinen Arten sehr gefragt (Cato r. r. 


156; vgl. Orth, Kochk.). Die Soldaten wurden 
in der Hauptsache mit Linsengerichten er¬ 
nährt (Plut. Crass. 29; weiteres über römi¬ 
sche Gemüse bei Orth, Kochk. 959). Gewürz¬ 
kräuter u. Gemüse werden aufgezählt bei 
Plautus pseudol. 814/6: Koriander, Fenchel, 
Knoblauch, Sauerampfer, Kohl, Mangold, 
Beete (Rübe), Melde, Silphium, Senf (vgl. 
F. Middelmann, Griechische Welt und Spra¬ 
che in Plautus’ Komödie, Diss. Münster 
[1938] 11/7; weiteres Orth, Kochk. 959). 
Zichorien u. Sardinen tunke verspottet Lu- 
eilius als billige Kost (I076f). - In einzelnen 
Gegenden Italiens blieb das Essen immer 
einfach. Die Küche von Bruttium war be¬ 
rüchtigt schlecht (Lucil. 135/5). In Lanu- 
vium u. Praeneste aß man feuchte bulba 
(wohl Leopoldia comosa) u. Nüsse (Naev. 
Mariol. frg. 2). - Zum Speisezettel der Solda¬ 
ten vgl. noch Hist. Aug. Hadr. 10, 2; ib. Avid. 
Cass. 5, 3; ib. Pesc. 10, 3. 6. 

2. Feine Küche. Luxuriösere Lebensbedin¬ 
gungen, vor allem auch eine feinere Küche, 
scheinen die Römer von den Etruskern ge¬ 
lernt zu haben. Der anfängliche Widerstand 
gegen diesen Einfluß ist wohl nicht so sehr 
der männlichen Anspruchslosigkeit u. Cha¬ 
rakterfestigkeit wie vielmehr den mageren 
Geldverhältnissen des Landadels zuzuschrei¬ 
ben. Selbst während der Periode der Auswei¬ 
tung des römischen Territoriums nach Süden 
u. in griech. Einflußsphären hinein, blieb die 
Lebensweise der Römer zunächst einfach. 
Erst als der durch die Expeditionsheere er¬ 
schlossene Reichtum in die Privatsäckel zu 
fließen begann, hob in den Kreisen der Teil¬ 
haber der neuen Wirtschaftsblüte eine Epo¬ 
che des Wohllebens an. Tafelluxus kam um 
188 vC. auf; er nahm trotz vieler Versuche, 
ihn einzudämmen, ständig zu. Die besser ge¬ 
stellten Kreise fanden es allmählich unfein, 
nach Knoblauch u. Zwiebeln zu riechen. Da¬ 
her gab man hier diese ursprünglich so be¬ 
liebte Zukost auf (Plaut, most. 39 u. ö.; bei 
Naevius wird ein Zwiebelesser als triefäugig 
verspottet [Appella frg. 1], der Gemüse¬ 
gärtner, der die Zwiebel als erster anpflanzte, 
verflucht [ebd. frg. 2]). Vegetarisches Essen 
wird als armselig verspottet von Lucilius: 
Zichorie, Zwiebel, Zwiebelblatt, fetter Brei, 
Feigen, wenig Brot (193/200); er schätzt 
zarte Tauben (453), Weichkäse (455f), Ge¬ 
flügel u. Fische (769f), besonders den nicht 
identifizierten catillus (1175f); ein Masthahn 
spielt eine Rolle bei Afranius (prosa frg. 2). 
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Ein Katalog von Eieisehsorten erscheint bei 
Naevius (Nerv. 1 [65]): praecisum (Kotelett), 
omasuni (Rinderkaldaunen), pema (Schin¬ 
ken), calius (Speckschwarte), gliris (?), glan- 
dia (Sehweinsdrüsenstüek ?). - Das erste Ge¬ 
setz gegen den Tafelluxus war die Lex Fannia 
vJ. 161 vC., welche die Gänsemästung u. ä. 
für Rom verbot (PW 12, 2353); iJ. 143 vC. 
wurde die Gültigkeit dieses Gesetzes auf das 
übrige Italien ausgedehnt. Die Lex Aemilia 
vJ. 115 vC. befaßte sich mit den Speisen, 
welche hei den Gastmahlen in Zukunft ge¬ 
reicht werden durften (PW 12, 2323). Im J. 
46 vC. sorgte Julius Caesar für die Durch¬ 
bringung der Lex Tumultuaria, die den Han¬ 
del mit gewissen Luxusgerichten untersagte 
(Dio C. 43, 25, 2; Suet. J. Caes. 43, 2). Diese 
Gesetzgebung konnte jedoch den Zug der 
Zeit nicht aufhalten. - Unter den Gerichten 
der luxuriösen römischen Küche werden 
von den Sittenrichtern der späteren Zeit be¬ 
sonders gerne gewisse eingeführte Vögel er¬ 
wähnt. Zu ihnen gehört der Fasan, der noch 
in der christl. Väterliteratur als Musterbei¬ 
spiel der Schwelgerei erscheint, obwohl er 
bereits im 1. Jh. nC. auch in Italien gezüchtet 
wurde u. keineswegs kostspielig war (Mart. 3, 
58, 14; H. Blümner zum Edict. Dioclet. de 
pret. 4, 17 ff; Friedländer 2, 288f. 308). Man 
erinnere sich an die raffinierte Speisenfolge 
in Petrons Gastmahl des Trimalchio (sat. 
33/74). Im Streitgedicht von Koch u. Bäcker 
werden folgende Spezialitäten aufgezählt: 
Wild, Fische, Geflügel, Wildschwein, Reh, 
Rebhuhn, Gans, Rhombus, Schweine-, Lamm- 
u. Rinderbraten, Makrelen, sumen (Schweine¬ 
euter), Lunge, Flügel, Forellen, Schwanbra¬ 
ten (Anth. Lat. 199, 66/94 [Riese]; vgl. C. 
Brakman, Opstellen en vertalingen uit de 
latijnse Letterkunde en mythologie 4 [Lei¬ 
den 1934]). Anth. Lat. 45/9 werden Gebäek- 
sorten aufgezählt: coptoplacentae (Kuchen 
aus einer harten, gestoßenen Masse), adipata 
(Schmalzgebackenes), canopica (Kanopische 
Kuchen), crustula (Kekse od. Plätzchen), 
mustacea (Mostkuchen). Ein syrisches Brot, 
mamphula, nennt Lucilius (1251). Die Be¬ 
völkerung Galliens genoß auch Schnecken, 
Austern u. frutti di mare (vgl. M. Labrousse, 
Recherches sur l’alimentation des populations 
gallo-romaines: escargot, huitres et fruits de 
mer ä Montmaurins: Pallas 8 [1959] 57/84). - 
In der Kaiserzeit rief der Tafelluxus eine 
reiche kulinarische Literatur hervor. Her¬ 
vorragendstes Beispiel ist das für die aller¬ 


230 

feinste Küche bestimmte Kochbuch des Api- 
cius (zusammenfassend Orth, Kochk. 97lf). 
Schon in die republikanische Zeit gehören 
die verlorenen Hedyphagetica des Ennius, 
die Arehestratos kopieren (s. o. Sp. 224). Die 
Römer haben indessen die Kochkunst wenig 
bereichert, wenn man von der Zubereitung 
einiger ausgefallener Gerichte absieht. - Wie 
es mit der Küche auf den großen Landgütern 
aussah, zeigen Cato, Varro u. Columella in 
ihren Werken De re rustica (Zusammenfas¬ 
sung bei Orth, Kochk. 969/71). Die Zeugnisse 
über Küchenluxus in der Kaiserzeit dürfen 
nicht verallgemeinert werden; nur die Aus¬ 
wüchse sind in der Literatur festgehalten 
worden (vgl. Orth, Kochk. 978f; vgl. Z. 
Abramowiezowka, La cuisine Romaine: Filo- 
mata nr. 158 [1959] 425/34). 

3. Einzelheiten. Über Besonderheiten in der 
E. des römischen Nordafrika berichtet G. 
Ch. Picard, Civilisation de l’Afrique romaine 
(Paris 1959) 239/46. - Für eine billige, nur 
gelegentlich kostenlose Beköstigung der Pro¬ 
letarier Roms sorgten die staatlichen Fru- 
mentationes (Rostovtzeff, Frum. 172/82). - 
Die Monatsration des römischen Proletariers 
beträgt nach Pel. 6, 39, 13/15 etwa 5 modii 
Weizen, die Ration der Soldaten 6 modii (F. 
Marstrander: SymbOsl 32 [1956] 40/43). 

IV. Israel, Judentum. Die Kost im alten 
Israel war im wesentlichen vegetarisch. Sie 
bestand aus Brot, das man mit etwas Salz 
aß, aus Brei von Hülsenfrüchten (Linsen, 
Bohnen), aus Obst (Feigen, Trauben, Oliven) 
sowie Milch u. Honig. Eine Mahlzeit halten 
war daher im allgemeinen soviel wie ,Brot 
essen“ (F. Nötseher, Bibi. Altertumskunde 
[1940] 37). Das Brot war aus einer der fünf 
im Lande wachsenden Getreidearten (Weizen, 
Gerste, Spelt, Hirse, Hafer) hergestellt. Am 
verbreitetsten waren Gerste- u. Speltbrot. 
Weizenbrot galt auch in der Spätzeit noch 
als Luxus (Strack-B. 1, 683; vgl. aber Philo 
spec. leg. 2, 175, wo die Gerste gegenüber 
dem Weizen als zweitrangiges Nahrungs¬ 
mittel gewertet wird). Erst unter Salomo 
ging man bei Hofe u. in den Häusern der 
Reicheren zu einer etwas üppigeren Kost 
über. Von dieser Zeit an kam dann wohl auch 
öfters Fleisch auf den Tisch. Fleisch lieferten 
Lämmer, Ziegen, Kälber, Rinder u. Wild. 
Die Menge aß freilich Fleisch wohl höchstens 
an Festtagen. Das Fleisch wurde gebraten, 
gekocht oder gepökelt gegessen (Nötseher 
aO.; Strack-B, aO. 683f). Bier u. Wein waren 
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wohl für festliche Gelegenheiten reserviert. 
Zum Ganzen vgl. noch Galling, BRL 83/87 
(Baum- u. Gartenkultur); 182/85 (Getreide¬ 
arten). - Frische Fische wurden wohl nur 
in der Nähe des Meeres u. des Sees Genesareth 
gegessen. Auch in Palästina war in jüngerer 
Zeit der Dörrfisch eine beliebte Nahrung 
(Strack-B. 1, 684). Das in den rabbiniselien 
Quellen öfters erwähnte zir ist vielleicht mit 
dem garum der griech.-röm. Welt verwandt; 
es erscheint in den Quellen öfters als Delika¬ 
tesse u. Zutat für Gäste (ebd. 683). - Bei 
den religiösen Pfliehtmählern (bei Beschnei¬ 
dung, Verlobung, Hochzeit, Passah usw.) 
umfaßte der Speisezettel wohl folgende Ge¬ 
richte: Kräuter u. Salate als Vortisch, in 
Essig oder Fischbrühe (zir) getaucht; als 
Hauptgericht Braten, Fruchtmus u. natür¬ 
lich wieder Brot u. dabei Wein (Straek-B. 4, 
1, 54/73). - Die bei den Mahlzeiten servierten 
Kräuter sind Lattich, Zichorie, Kresse u. 
Bitterkraut (ebd.). Bei der Besprechung von 
Gastmahlen werden als weitere Speisen auch 
genannt: Geflügel, Eier, Käse u. eine Speise 
aus Hülsenfrüchten. Als Nachtisch erscheinen 
beim feinen jüdischen Gastmahl .geröstete 
Körner“ als Naschwerk (ebd. 4, 2, 620/29). 

B. Christen. I. Jesus. Die frühen Christen 
haben sieh im allgemeinen so genährt, wie es 
die Nichtchristen der Umwelt, in der sie 
lebten, taten. In den Evangelien ist keine 
Äußerung u. kein Verhalten Jesu bezeugt, 
das eine grundsätzliche Absonderung seiner 
Anhänger von den Gewohnheiten der Um¬ 
welt zur Pflicht gemacht hätte. Auch für die 
frühe Christenheit steht daher das Brot als 
Grundnahrungsmittel Palästinas im Vorder¬ 
grund. Die Nahrungsbitte im Vaterunser Mt. 
6, 11; Lc. 11, 3 bittet daher auch nur um 
,Brot“ (ob mit sTuoüoto? die Ration für den 
jeweiligen oder die für den folgenden Tag 
gemeint ist, ist umstritten; vgl. Bauer, Wb. 5 
587 ff; wenig wahrscheinlich ist es, daß in 
dem Wort nur an die eschatologische Sätti¬ 
gung gedacht ist). Daß die im Vaterunser er¬ 
betene tägliche Nahrungsration seiner Jün¬ 
ger sich nach dem Willen Jesu in den Grenzen 
des normalen Nahrungsbedürfnisses halten 
soll, ergibt sich aus seiner Äußerung Lc. 21, 
34, wo von der ständigen Bereitschaft seiner 
Jünger für den Gerichtstag die Rede ist: 
.Achtet auf Euch, daß nicht irgendwann Eure 
Herzen beschwert seien durch Übersättigung 
(xpai7rä/.Yj) u. Trunkenheit.“ Die Erzählungen 
von der Teilnahme Jesu an der Hochzeit zu 


Kana (Joh. 2, 1/11), von der Speisung der 
Menge mit Broten u. Fischen (Joh. 6, 4; es 
handelt sich wohl um Dörrfisch), von der 
Tischgemeinschaft Jesu mit Zöllnern u. noto¬ 
rischen Lebemännern (Mc. 2, 16 Par.), von der 
Begegnung des Auferstandenen mit seinen 
Jüngern am See (Joh. 21, 9/14) zeigen, daß 
auf dem Gebiet der E. von seiner Anhänger¬ 
schaft keine grundsätzlich neuen Wege ein¬ 
geschlagen werden sollten. Was in der Folge¬ 
zeit an Sonderübungen auf diesem Feld auf¬ 
gekommen ist, gehört nicht zum Thema die¬ 
ses Artikels, sondern unter das Stichwort 
♦Fasten. Im folgenden soll nur noch auf 
einige wichtige Punkte hingewiesen werden, 
die man im Auge behalten muß, wenn die 
unter *Fasten zu besprechenden Erschei¬ 
nungen richtig gedeutet werden sollen. 

II. Frühes Christentum. Man weiß, daß die 
Christengemeinde zunächst überwiegend Frei¬ 
gelassene, Sklaven u. Handwerker zu ihren 
Mitgliedern zählte, also kleine Leute; ein so 
objektiver Zeuge wie Kelsos bezeugt das 
ausdrücklich für das 2. Jh. (Belege b. Har- 
nack, Miss. 2 4 , 559f). Auch später, als das 
Christentum in vermögendere u. gebildetere 
Kreise hineinwuehs, lag sein Schwergewicht 
mindestens bis gegen 313 in den Kreisen der 
wirtschaftlich Schwachen. Daraus sind einige 
Folgerungen für unser Thema abzuleiten : 

a. Fischsymbol. Es hat sieh oben herausge¬ 
stellt, daß in Ost u. West der getrocknete u. 
der gesalzene kleine Fisch ein wichtiges, neben 
dem Brot vielleicht sogar das wichtigste 
Volksnahrungsmittel der hellenistischen u. 
der Kaiserzeit war. In manchen Gegenden ist 
darüber hinaus auch der frische Seefisch ein 
wesentliches Element im Küchenzettel der 
Masse gewesen. Von daher wird es verständ¬ 
lich, daß der Fisch, wie schon in der heidni¬ 
schen Welt, so auch in der christlichen, die 
Phantasie des Volkes beschäftigt, zumal er ja 
auch in den Evangelien eine nicht geringe 
Bedeutung hatte. So ist es begreiflich, daß 
sich denen, die ein populäres Merkwort für die 
bündigste Zusammenfassung des christlichen 
Glaubens suchten, gerade das Akrostichon 
IX0TC nahelegte, so daß von da aus dann 
schon um 200 die Symbolik Christus gleich 
Fisch geläufig werden konnte (vgl. dazu Döl- 
ger, Ichth. I 2 u. o. Bd. 1, 12/17). 

b. Eremiten. Kleine Leute werden, soweit 
sich erkennen läßt, zunächst auch jene Chri¬ 
sten gewesen sein, welche um 300 in Ägypten 
u. Syrien, so vielleicht schon vorher in Meso- 
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potamien, anfingen, ihr Seelenheil durch 
Weltflucht sicherzustellen. Manchen von ihnen 
hatte es wohl Unbehagen eingeflößt, daß die 
Christengemeinden, namentlich in den Städ¬ 
ten, reicher wurden, daß sie respektablere 
Gotteshäuser bauten und daß die Bischöfe 
u. der übrige Klerus sich in Kleidung, Bil¬ 
dung u. Lebensweise oft stark von ihnen ab¬ 
sonderten. Sie sahen darin einen Niedergang 
des christlichen Ideals u. wollten ihrerseits 
das, was sie für ernstes Christentum ansahen, 
weiterleben. Dazu gehörte auch die karge E., 
an welche sie gewöhnt waren. Es ist für die 
Beurteilung der E. der ersten Eremiten u. 
Koinobiten wichtig, diese ihre Herkunft im 
Auge zu behalten. Was zunächst, nament¬ 
lich in der Darstellung der zur Übertreibung 
neigenden Hagiographen, wie eine extreme 
Reduktion der täglichen Nahrung erscheint, 
ist in Wirklichkeit weithin wohl ein Ver¬ 
harren in den gewohnten Bahnen proletari¬ 
schen Lebens gewesen, das dem größten Teil 
der damaligen Bevölkerung nicht viel mehr 
als Brot, ein Salatblatt, einen marinierten 
oder gedörrten Fisch u. einen Schluck Wasser 
gestattete. 

c. Koinobien. 1. Pachomius. Pachomius sieht 
als Normalnahrung, von der sich die einzel¬ 
nen Klosterinsassen aus asketischem Eifer 
nach Belieben dispensieren können, folgende 
Speisen vor: Brot, das bei keiner Mahlzeit 
fehlen soll (praec. 53/116f Boon); pulmen- 
tum (ebd. 44/73); holera (ebd. 7. 80: sale ace- 
toque condita); tragemata (ebd. 37. 53); 
poma (53. 73. 77); uvae (ebd. 73). Anderes 
ist den Kranken Vorbehalten: liquamen 
piscium (praec. 45f; yapo? 173. 176 Boon); 
lapsania (Kräuter; praec. 53); Wein (ebd. 
54). - Vgl. die Bemerkungen des Hieronymus 
zur asketischen E. (v. Hilar. 11; ep. 52, 12, 
1) und zur ländlichen, aus cibarius panis, 
holus und lac bestehenden, die er als die 
ideale E. ansieht (ep. 43, 3, 1). 

2. Basilius. Basilius betont, daß die Bedürf¬ 
nisse der Mönche nach Individuen, Orten u. 
Zeiten verschieden sind. Diese Bedürfnisse 
sollen auf jeden Fall möglichst befriedigt 
werden, indem man für die Klostergemeinde 
das heranschafft, was in der betreffenden 
Gegend wohlfeil zu haben ist. Von den kost¬ 
spieligeren Nahrungsmitteln sollen nur die 
besorgt werden, die nötig sind, wie zB. öl 
(reg. fus. tr. 19 [PG 31, 968f]). 

3. Augustinus. Augustinus, der mit seinen 
Klerikern ein klosterartiges Gemeinschafts¬ 


leben führt, läßt im allgemeinen olera u. 
legumina auftischen, aber zuweilen wegen der 
Gäste auch Fleisch, dazu immer Wein 
(Possid. v. Aug. 22). 

4. Benedikt u. die Magister-Regel. Die Mön¬ 
che sollen nach Benedikts Anordnung (reg. 
40) das je nach den örtlichen Bedürfnissen 
Notwendige erhalten, wenn nur im Sinne 
von Lc. 21, 34 Übersättigung vermieden u. 
eine gewisse ,parcitas‘ gewahrt wird (vgl. 
auch reg. 41). Es sollen zwei gekochte Ge¬ 
richte (pulmentaria cocta) gereicht werden, 
damit der, der das eine Gericht nicht essen 
kann, sich an dem anderen schadlos zu halten 
vermag. Außerdem soll nach Möglichkeit 
frisches Gemüse (nascentia leguminum) u. 
Obst (poma) als drittes pulmentarium auf¬ 
getischt werden. Grundstock aller Mahlzei¬ 
ten aber ist das Brot. Jeder Mönch erhält ein 
Pfund (libra = 327 gr.) je Tag. Wenn be¬ 
sonders harte Arbeit zu leisten war, kann der 
Abt das Quantum der Rationen etwas er¬ 
höhen. Die minderjährigen Knaben sollen 
stets etwas geringere Quantitäten erhalten. 
Das Fleisch vierfüßiger Tiere wird nur ,ganz 
schwachen Kranken 1 zugestanden (reg. 39). 
Demnach werden Fische u. vielleicht auch 
Geflügel zur normalen Mahlzeit gehört haben, 
wenn sie auch wahrscheinlich nur an Fest¬ 
tagen auf dem Tisch erschienen (daß Ge¬ 
flügel in christl. Kreisen nicht als .Fleisch 1 
angesehen wird, zeigt zB. Hieron. ep. 79, 7). 
Jedem Mönch soll wenn möglich jeden Tag 
eine Hemina (0,27 1) Wein zugestanden wer¬ 
den, bei besonderen Verhältnissen nach An¬ 
ordnung des Abtes auch mehr; aber Über¬ 
sättigung u. Trunkenheit muß auf jeden 
Fall vermieden werden (reg. 40). Vgl. zum 
Ganzen A. Wagner, Der klösterliche Haus¬ 
halt des hl. Benedikt: Benedictus Weihe¬ 
gabe (1947) 85/88. - Die parallelen Capitula 
der Regula magistri (26/27) lesen sich größ¬ 
tenteils wie eine breit verdeutlichende u. be¬ 
gründende Ausführung des von Benedikt Ge¬ 
sagten: Das dritte pulmentarium bei der 
Mahlzeit ist ein ,pulmentarium . . . crudum 
cum pomis 1 bzw. .mixtum cum pomis 1 (26). 
Die Brotration wird beim Magister genauer 
bestimmt als .medius panis pensans libram 1 ; 
von diesem Brot, das offenbar durch ent¬ 
sprechende Kerbung für eine Dreiteilung 
vorbereitet war (panis trifidus: Dölger: ACh 1 
[1929] 44), sollte ein Drittel (tertia quadra) 
bei der Cena, wenn eine solche fällig war, vor 
der Verabreichung des crudum pulmentarium 
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aufgetischt werden; die Minderjährigen unter 
12 Jahren, sollen weniger Brot erhalten (Reg. 
mag. 26). Vor Beginn der Mahlzeit erhalten 
die Mönche einen Becher ungemischten Weins 
(merum), in den sie drei Brocken Brot ein- 
tauchen können. Während der Mahlzeit er¬ 
hält jeder außerdem vier, beim Abendessen 
drei, im Winter bei beiden Mahlzeiten nur 
drei Becher mit warmem Wasser vermischten 
Weins (caldum). Nach Beendigung der Mahl¬ 
zeit kann aber jeder, der noch Durst hat, 
einen weiteren Becher erhalten, der mit 
einem Mischgetränk gefüllt ist (pusca calida 
aut . . . cum iutta). Ebenso können alle vor 
der Komplet noch einmal zwei Becher mit 
einem warmen Getränk bekommen (27, wo 
sehr detaillierte Einzelanweisungen gegeben 
werden). Der Becher (calix, gallera) soll das 
Drittel einer Hemina fassen (ebd.). Nur mit 
wenigem geht der Magister über Benedikt 
hinaus: An Sonn- u. Festtagen u. bei An¬ 
wesenheit von hohen Gästen kann nach An¬ 
weisung des Abtes der Speisezettel erweitert 
u. können insbesondere Süßspeisen (dulcio- 
rum aliqua) verabreicht werden (26). Bei 
gleicher Gelegenheit kann auch die Getränke¬ 
ration vermehrt werden (27). Dagegen fehlt 
in der Reg. mag. eine Parallele zu Bene¬ 
dikts Verbot des Fleisches vierfüßiger Tiere; 
dies Verbot mochte dem Magister selbst¬ 
verständlich erscheinen. In eigenen Kapiteln 
handelt er über die E. in der Fastenzeit (53) 
u. die E. der Kranken (69). Daraus verdient 
folgendes hervorgehoben zu werden: Wäh¬ 
rend Benedikt in der Fastenzeit nur die 
Mahlzeiten reduziert u. alles weitere dem 
asketischen Eifer des einzelnen überläßt (vgl. 
Ben. reg. 49), kürzt der Magister auch die 
Zahl der Gerichte u. das Getränkequantum 
(Reg. mag. 53). Während Benedikt ausdrück¬ 
lich den Schwerkranken den Genuß des Flei¬ 
sches vierfüßiger Tiere zugesteht (Ben. reg. 
39), versucht der Magister vor allem Siche¬ 
rungen gegen das Simulieren zu schaffen: 
die Kranken sollen wenigstens zunächst nur 
Säfte (succus), Eier (ova) u. warmes Wasser 
erhalten (Reg. mag. 69). - Für die Beant¬ 
wortung der Frage, welche von den beiden 
Regeln die ältere ist, scheint der vorstehend 
durchgeführte Vergleich ihrer Speiseordnun¬ 
gen nichts Entscheidendes auszugeben. 

5. Cassiodor. Cassiodor macht die Insassen 
der von ihm in Vivarium gegründeten beiden 
Klöster darauf aufmerksam, daß er dort am 
Meeresrand Fischteiche angelegt habe, welche 


die Gewähr dafür böten, daß es in den Klö¬ 
stern nicht an frischen Fischen fehlen werde 
(inst. 1, 29). 

6. Caesarius v. Arles. Der ,ordo convivii“, den 
Caesarius in die recapitulatio seiner Regula 
virginum (71) aufgenommen hat, macht ge¬ 
wisse Interpretationsschwierigkeiten (benutzt 
wurde Morins Ausgabe: Opera omnia 2 [1942] 
123). Wenn wir richtig sehen, spricht Caesa¬ 
rius zunächst vom Grundbestandteil aller 
Mahlzeiten, dem ,cibus“. Da dieser cibus nach 
Avit. ep. 77 (PL 69, 279 B) nicht gegessen, 
sondern getrunken oder geschlürft wird (bi- 
bendo), muß cibus wohl dem ,pulmentarium 
coetunT der Benediktsregel entsprechen, also 
ein Breigericht sein. An Fasttagen, die nur 
eine einzige Mahlzeit zulassen, sind 3 cibi, 
an Nichtfasttagen für jede der drei Mahlzeiten 
2 zu verabreichen. Sodann wird von den übri¬ 
gen Rationen gesprochen und zwar gesondert 
für die festivitates maiores u. für den Alltag. 
An den Festtagen sollen den cibi bei der 
Mittags- u. bei der Abendmahlzeit (prandium 
u. cena) ,fercula‘ (Gänge) u. den Süßspeisen 
wiederum ,recentes‘ hinzugefügt werden; 
,recentes‘ sind Becher mit gekühltem Wein 
(vgl. Avit. ep. 65: ad multiplicandas recen- 
tes gulae calenti). An den Alltagen sind nicht 
recentes wie an den Festtagen, sondern cal- 
delli, Becher mit gewärmtem Wein, zu verab¬ 
reichen, nämlich zum Mittagessen (prandium) 
im Sommer wie im Winter 2, zur refectio je 
3, während beim Abendessen (cena) je 2 cal- 
delli ,genug sind“. Anschließend ist von der 
Kost der ,iuniores‘ die Rede. Sie sollen bei 
prandium, cena und refectio (so die Reihen¬ 
folge) je 2 caldelli erhalten. Handelt es sich 
bei der refectio um eine Zwischenmahlzeit 
am Nachmittag oder um ein spätes Nacht¬ 
essen ? Schließlich verfügt Caesarius, daß 
Fleisch von niemandem, außer ,in desperata 
infirmitate“ gegessen werden dürfe. ,Pulli“ 
aber sollen nur die Kranken erhalten. - In 
seiner Regula monachorum (2, 153 Morin) ist 
auffallenderweise die Terminologie nicht die 
gleiche, Brot wird auch hier nicht erwähnt. 
Anstelle der cibi u. fercula erscheinen hier 
,missae‘ (Morin erinnert an das französische 
Wort mets, doch wohl zu Unrecht; vgl. auch 
ThesLL 8, 1, 1135; missus in der Bedeu¬ 
tung ,Gang“ schon Hist. Aug. Heliog. 27, 5; 
32, 4 u. ö.). Von diesen missae sind an den 
Fasttagen bei der einzigen Mahlzeit des 
Tages 3, sonst zum prandium u. bei der cena 
2 zu verabreichen. Dazu soll man bei pran- 
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dium u. ccna je 2 ,biberes‘ Becher (vgl. Bened. 
reg. 35; weitere Belege ThesLL 1, 1954) vor¬ 
setzen, bei der einzigen Mahlzeit an Fast¬ 
tagen aber 3. Am Schluß heißt es: pullos et 
carnes numquam sani accipiant. Diese Vor¬ 
schrift deckt sich dem Sinn nach mit der Ver¬ 
fügung in der Frauenregel. Sie zeigt, daß Ge¬ 
flügel zwar noch nicht als Fleisch gerechnet, 
aber nun doch in der Bewertung dem Fleisch 
schon nahe gerückt wird. - Alles in allem 
machen die Anweisungen bei Caesarius deut¬ 
lich, daß zwischen normaler Klostemahrung 
u. klösterlicher Fastennahrung zu unter¬ 
scheiden ist. 

7. Isidor v. Sevilla. Nach Isidors Regel (10) 
sind den Mönchen zwei Gerichte vorzusetzen, 
die aus olera u. legumina hergestellt sind, 
außerdem, wenn möglich, noch ein drittes 
aus Früchten (poma). Die verwendeten olera 
u. legumina sollen von der billigen Sorte sein. 
Jeder Mönch erhält zur Mahlzeit drei pocula. 
An Festtagen sollen zuweilen mit den olera 
.Gerichte aus leichtestem Fleisch' (levissi- 
marum carnium alimenta) verbunden werden. 
Ist dabei an Geflügel zu denken ? Für die eine 
Mahlzeit der Fasttage sieht Isidor ähnlich 
wie der Magister, aber im Gegensatz zu Bene¬ 
dikt eine Kürzung der Rationen vor. Vgl. 
zum Ganzen R. Klee, Die Regula monacho- 
rum Isidors v. Sevilla u. ihr Verhältnis zu 
den übrigen abendländischen Mönchsregeln 
ihrer Zeit, Progr. Marb. (1909). 

8. Fructuosus v. Braga. Die Regel, die Fr. für 
sein Kloster Alcalä verfaßt hat, die sog. Re¬ 
gula monachorum (PL 87, 1099/1110; Hol- 
ste-Brockie, Cod. reg. 1, 201/23), handelt in 
Kap. 5 ,de mensis'. Hier wird der Grundsatz 
verkündet, daß die Mönche sieh von olera 
u. legumina ernähren sollen. Wenn sich eine 
günstige Gelegenheit bietet, oder ein Fest 
Anlaß gibt, können auch pisciculi fluviales 
aufgetischt werden. Fleisch, genauer Ge¬ 
flügelfleisch (volatilia), sollen nur die kran¬ 
ken u. reisenden Mönche erhalten. Als Ge¬ 
tränk soll ein sextarius unter je vier Mönche 
verteilt werden. An Samstagen u. Sonntagen 
soll ad vesperum eine zusätzliche potio ver¬ 
abreicht werden. In einem Schlußsatz fügt 
Fr. hinzu, daß seine Mönche an den Haupt¬ 
festen drei pulmenta u. ebensoviele potiones 
erhalten sollen. 

III. Totenkult. Daß die Christen genau wie 
ihre heidnischen Mitbürger das Andenken 
ihrer Verstorbenen durch Totenmähler ehr¬ 
ten, wissen wir durch die Zeugnisse der Kir¬ 


chenväter, von denen wenigstens Ambrosius, 
Augustinus, Paulinus u. Zeno gegen diesen 
Brauch polemisieren (vgl. Th. Klauser, Ca¬ 
thedra im Totenkult [1927] 133/5). Worin 
dieses Totenmahl bestand, verrät Augustinus 
in einem Bericht über die Erlebnisse seiner 
Mutter Monika in Mailand (conf. G, 2): sie 
bringt in einem canistrum ad memorias 
sanctorum, sicut in Africa solebat, pultes et 
panem et merum. Diese Dinge tischt sie an 
dem jeweiligen Märtyrergrab auf (poneret), 
wohl ein Hinweis auf die dort angebrachten 
mensae (vgl. A. M. Schneider, Totenspeise¬ 
tische: RQS 35 [1927] 292/94). Die festen 
Bestandteile des Totenmahles sind also Brot 
u. pultes. Mit dem Plural pultes will Augu¬ 
stinus vielleicht andeuten, daß es sich um 
mehrere Schüsseln oder mehrere Sorten von 
Breigerichten handelt. Auf jeden Fall müssen 
es nach der Bezeichnung Breigerichte aus 
Spelt oder Bohnenmehl gewesen sein, also das 
Gericht, das die älteste Volksnahrung der 
Römer gewesen ist u. stets auf dem Speise¬ 
zettel der Masse wie auf dem der kultischen 
Mahlzeiten gestanden hat. Wie aus Schnei¬ 
ders Nachweisen deutlich geworden ist, wurde 
der Anteil der Toten an diesen Breigerichten 
in eine beim Grab fest angebrachte oder nur 
vorübergehend dort aufgestellte Schüssel ge¬ 
gossen (aO. 298/301). - Wenn die Vermutung 
richtig ist, daß die für die Totenmahlbilder 
der römischen Katakomben charakteristi¬ 
schen Reihen von Körben Brote für die mit 
den Totengedächtnisfeiern verbundenen Ar¬ 
menspenden enthielten, so bestätigt auch 
dieser Umstand wieder, daß das Brot im 
4. Jh. einen entscheidenden Teil in der täg¬ 
lichen E. der ärmeren städtischen Bevölke¬ 
rung ausgemacht hat, was nach unseren per¬ 
sönlichen Beobachtungen in Italien auch 
noch heute weitgehend der Fall ist. - Ähn¬ 
liche Folgerungen wird man an eine metri¬ 
sche Grabschrift aus Tanagra vom 5. Jh. 
knüpfen, welche vom Eigentümer des Besitz¬ 
tums alle Freitage zum Gedenken an die 
Toten der Familie eine Spende von 12 Broten 
u. einer unbestimmten Menge Wein forderte 
(v. 6/9), die nach v. 18f an die Armen auszu¬ 
teilen waren (N. Platon: ArchEph 100, 2 
[1937] 655/57; H. Musurillo: TheolStud 10 
[1949] 311f dachte an Opfergaben für eine 
eucharistische Feier am Freitag, doch fehlen 
dafür alle Anhaltspunkte).-Von Brot- u. Wein¬ 
spenden an die Armen am Todestag Josephs 
spricht auch die koptische Geschichte von Jo- 
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seph dem Zimmermann 26, 3f (22 Morenz), 
die gleichfalls gegen 400 entstanden sein dürf¬ 
te. - Zur E. des Säuglings u. Kindes s. *Kind. 

J. Andrä, L’alimentation et la cuisine & Rome 
= E tu des et comm. 39 (Paris 1961). - H. Blüm- 
ner, Rom. Privataltert. 3 (1911) 160/204; Der 
Maximaltarif des Dioeletian erläutert (1893) 
61/104. - S. u. L. Bommer, Die Ernährung der 
Griechen u. Römer (1943) = Die Gabe der Deme¬ 
ter. Die Geschichte der griech. u. röm. Ernäh¬ 
rung (1961). - Daremberg-Saglio, Tables 19 
s. v. Alimentation, Boissons, Cuisine, Repas. - 

F. J. Dölger, Ichth. 5 (1943) 329/70. - V. 
Dccceschi, L’alimentazione umana delle etä 
preistoriche: MemlstVeneto 30 (1936) 1/86. - 
E. Fournier, Art. Cibaria: Daremberg-Saglio 
1, 1150/6. - R. J. Forbes, Studies in ancient 
technology 3 (Leiden 1955) 84/105. - L. Fried¬ 
länder, Darstellungen aus der Sittengeschichte 
2 5 (1922 ) 2 85/96. - P. Grimal-Th. Monod, Sur 
la veritable nature du garum: RevEtLat 54 
(1952) 27/38. — R. Häpke, Das Emährungs- 
problem in der Geschichte: Schmollers Jb 45 
(1921) 507/531. - V. Hehn, Kulturpflanzen u. 
Haustiere 8 (1911), bes. 555/72 über Komarten. - 

G. Herzog-Hauser, Art. Milch: PW 15, 1569/ 
80. - F. Heichelheim, Art. Sitos: PW Suppl. 
6, 819/92. - K. Hintze, Geographie u. Ge¬ 
schichte der Ernährung (1934). - Th. Hopfner, 
OZ, 1 § 849/53. - K. Koester, Die Lebensmittel¬ 
versorgung der altgriech. Polis (1939). - Kroll, 
Art. Käse: PW 10, 2, 1489/96. - Ph. Kukules, 
BuCav-rtvcdv ßfo? x oti 7roXcuag6s 5 (Athen 1952) 
9/135. - H. Lichtenfelt, Die Geschichte 
der Ernährung der Völker (1913). - Ch. A. 
Lobeck, Aglaophamus 2 (1829) 1050/85 (,Pem- 
matologia sacra‘). - A. Maurizio, Die Geschich¬ 
te unserer Pflanzennahrung von den Urzeiten 
bis zur Gegenwart (1927). - Olck, Art. Feige: 
PW 6, 2100/51. - Orth, Art. Butter: PW 2, 
1089/92; Art. Geflügelzucht: PW 7, 903/27; 
Art. Gemüsebau: PW 7, 1119/29; Art. Gerste: 
PW 7, 1275/84; Art. Hirse: PW 8, 1950/56; 
Art. Huhn: PW 8, 2519/36; Art. Jagd: PW 4, 
558/604; Art. Kochkunst: PW 11, 944/82 (vgl. 
ebd. 4A, 2, 2319f); Art. Kohl: PW 11, 1034/38; 
Art. Kuchen: PW 11, 2088/99; Art. Schwein: 
PW 2A, 1, 801/15; Art. Spelt: PW 3A, 1600/09. 
- E. Reich, Die Nahrungs- u. Genußmittelkunde, 
historisch, naturwissenschaftlich u. hygienisch 
(1860/1861). - M. Rostovtzeff, Art. Frumen- 
tum: PW 7,126/87; Gesellschafts- u. Wirtschafts¬ 
geschichte der hellenistischen Welt (1956) Reg. s. 
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Erneuerung. 

A. Kosmologische Erneueningsideen. I. Ewige Wiederkunft in 
der vorchristl. Antike 240. - II. Goldenes Zeitalter 242. - 
III. Ewige Wiederkunft u. Christentum 213. 

B. Vitalistische Erneuerungsideen 244. I. Römische Renais¬ 
sance-Idee im allgem. 244. - II. Phoenix-Mythos 245. - 
m. Rom-Idee 245. - IV. Theodosianische Renaissance 245. - 
V. Mittelalterliche Renaissance-Ideen 246. - VI. Wurzeln ita¬ 
lienischer Renaissance-Ideologie 247. 

C. Millenaristische Erneuerungsideen. I. Väterzeit 248.-II. Si- 
byllinen u. Verwandtes im MA 249. - III. Joachimitismus 250. 

D. Personale Erneuerungsideen 251. I. Griechisch-römisch au¬ 
ßerhalb des Christentums 252. - II. Paulinisch 252. - III. Grie¬ 
chische Väter, a. Mystische Rückkehr zum Paradies 254. b. 
Wiederherstellung der verlorenen Gottähnliehkeit 256. - IV. La¬ 
teinische Väter, a. Reformatio (renovatio) in melius 259. b. Re¬ 
form des Gottebenbildes im Menschen nach Augustinus 261. 

E. Institutioneile Erneuerungsideen 262.1. Renovatio Imperii, 
Translatio Imperii usw. 262.-II. Renovatio u. Traditio in der 
Kirche 265. - III. Augustinische Civitas Del u. mönchisch¬ 
klerikale Vita apostolica 266. 

Die Klassifizierung der in diesem Artikel be¬ 
handelten E.-Ideen der griech.-röm. Antike 
u. des frühen Christentums zielt darauf ab, 
die ungeheure Vielfalt dieser Ideen begrifflich 
zu gliedern u. gleichzeitig auf die in der histo¬ 
rischen Wirklichkeit vorhandenen Über¬ 
schneidungen, soweit es in einer Zusammen¬ 
fassung möglich ist, hinzuweisen. Was das 
Christentum selbst anlangt, so braucht die 
Tatsache, daß es die größte aller E.-Bewe¬ 
gungen ist, kaum speziell betont zu werden. 
Die in diesem Artikel, besonders in den 
Abschnitten D u. E, erörterten personalen 
u. institutioneilen E.-Ideen innerhalb des 
Christentums enthalten keineswegs die Fülle 
der in Christus u. der Kirche beschlossenen 
Elemente der E., sondern stellen vor allem 
allgemeine Denkformen des christl. E.- 
Bewußtseins dar, die aus solchen Grund¬ 
tatsachen christl. E.-Glaubens wie *Erlösung, 
♦Auferstehung, *Bekehrung, *Taufe, *Buße, 
eschatologische Welt-E. geflossen sind (vgl. 
Prümm, Neuh.). In den nachstehenden 
Abschnitten werden vorchristliche u. christ¬ 
liche E.-Ideen gemeinsam behandelt, wobei 
die jeweils zwischen ihnen bestehende Dis¬ 
kontinuität oder Kontinuität ohne weiteres 
evident sein dürfte. Dem ThLL verdankt die¬ 
ser Artikel eine Reihe terminologischer Data 
aus dem noch ungedruckten Material zu reno- 
vare, renovatio, reformare, reformatio etc. 

A. Kosmologische Erneuerungsideen. I. Ewige 
Wiederkunft in der vorchristl. Antike. Der 
Grundzug sowohl antiker Kosmologie wie 
auch antiker Geschichtsanschauung ist zy¬ 
klisch im Sinn ewig neuer Anfänge (über¬ 
lebender Grundzug archaischer Mentalität, 
dazu etwa Eliade, Ret.; andererseits hat 
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schon Alkmaion frg. 2 Diels erkannt, daß 
der Einzelmensch darum [körperlich] stirbt, 
weil er nicht Anfang an Ende knüpfen kann). 
Nicht alle zyklischen E.-Ideen der Antike, 
deren schematische Zusammenstellung man 
bei Sorokin 2, 351 /79 findet, fassen im übrigen 
E. als periodische Destruktion u. Restau¬ 
ration der Welt mit nachfolgender Wieder¬ 
kehr von identischen Situationen, Ereignissen 
oder Personen auf. Heraklits Lehre vom 
ewigen Fluß aller Dinge wurde erst von den 
Stoikern so verstanden (vgl. zB. Burnet 
158ff). Empedokles (frg. 17 u. 30 Diels), 
Platon (pol. 269 ff; leg. 677a), Aristoteles 
(gener. et corr. 377 f; metaph. 1074 c; vgl. 
Jaeger, Arist. 130 ff über die Wiederkehr der 
Wahrheit in den Fragmenten über Philo¬ 
sophie), Polybios (hist. 6, 44 ff u. 57) nehmen 
die Existenz kosmologisch-historischer Zy¬ 
klen an, welche jedoch nur generell mitein¬ 
ander übereinstimmon. - Von größter Be¬ 
deutung für antike kosmologische E.-Ideo¬ 
logie ist die zuerst im platonischen Timaios 
(39 d) überlieferte Konzeption vom tsXso c, 
eviauvdc;, dem vollkommenen ,Weltjahr 1 , 
d. h. jener Periode, deren Länge durch das 
gleichzeitige Eintreffen des Endes jeder der 
acht himmlischen Revolutionen, nämlich 
jener von Mond, Sonne, fünf Planeten und 
Fixsternhimmel, bestimmt ist. Der Beginn 
eines neuen Weltjahrs wurde vielleicht schon 
von den Pythagoreern, wie später von den 
Neupythagoreern als allgemeine Welter¬ 
neuerung aufgefaßt (vgl. Zeller, Philos. 1, l 7 , 
549f. 535f). Von den Stoikern wurde er 
mit ihrer Lehre von der kosmischen Zerstö¬ 
rung u. E. durch sxTnipwou; in Verbindung 
gebracht (schon Zenon: SVF 1, 98 Am.; vgl. 
Zenons Schüler frg. 599 u. 625 Am. — Ar. 
Didym. epit. phys. frg. 37 D. u. Nemes. nat. 
homin. 38). Nach Seneca nat. qu. 3, 29 
hat der Babylonier Berossos die Lehre von 
periodischen Weltbränden mit einer solchen 
von periodischen Sintfluten verbunden (dazu 
Schnabel), auch Platon kennt schon solche 
Konflagrationen u. Kataklysmen (Tim. 22f). 
Auf die Fragen nach dem Alter babyloni¬ 
scher u. indischer Vorstellungen von perio¬ 
dischen Weltkatastrophen u. ihrer Priorität 
gegenüber den griechischen kann hier nicht 
eingegangen werden (vgl. etwa Bidez, Kos 
82ff; Eliade, Ret. 167 ff). Es ist wohl nicht 
so sehr die Welt jahrlehre als der Glaube an 
gesetzmäßige, in periodischer Ekpyrosis gip¬ 
felnde Elementenumwandlung, aus welcher 
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das stoische Dogma von identischer Wieder¬ 
holung des Gleichen geflossen ist: ,Wieder 
sein werden Sokrates u. Platon u. ein jeder 
Mensch, zusammen mit ihren Freunden u. 
Mitbürgern; ... sie werden dieselben Mei¬ 
nungen haben, mit denselben Personen Zu¬ 
sammentreffen u. mit denselben Angelegen¬ 
heiten sich befassen; ... es wird auch wieder¬ 
hergestellt werden ((XTLoxaffltTTaffffai) jede 
Stadt, jedes Dorf u. jedes Stück Land. Diese 
Wiederherstellung (äjTOxaTdmToewi?) aller 
Dinge aber geschieht nicht einmal, sondern 
oft; in der Tat, bis ins Grenzenlose u. End¬ 
lose wird alles wiederhergestellt“ (frg. 625 
Am. = Nemes. nat. homin. 38 p. 277; vgl. 
frg. 626 = Orig. c. Cels. 4, 68; ähnlich frg. 
624 = Aphrod. in Arist. anal, pr.; frg. 109 
= Tatian. adv. Graec. 5); der Ausdruck 
ä7toxaTa(rexau; ist dabei zu einem terminus 
technicus kosmologischer E. geworden. We¬ 
sentlicher als für die Stoiker war die Lehre 
vom ,großen Jahr“ wohl für die römischen 
Neupythagoreer u. Eklektiker der spät¬ 
republikanischen Periode u. der Kaiserzeit 
(u. zw. so, daß die große Welterneuerung die 
Kette der Seelenwanderungen durchbricht; 
dazu Carcopino 84f; die Idee der *Seelen- 
wanderung selbst bleibt in dem vorliegenden 
Artikel im allgemeinen außer Betracht, da 
sie keine eigentliche E.-Idee ist). Den stärk¬ 
sten poetischen Ausdruck hat die im magnus 
annus fundierte E.-Ideologie in Vergils 4. 
Ekloge gefunden; vgl. v. 5: Magnus ab 
integro saeclorum nascitur ordo, u. v. 12: et 
incipient magni procedere menses (vgl. Serv. 
zu v. 4 [45 Thilo], auch zu v. 34 [49], wo aus¬ 
drücklich die Beziehung zur apocatastasis 
hergestellt wird). Für die Verschmelzung 
kosmologischer E.-Ideen mit der sofort zu 
erwähnenden Idee des Goldenen Zeitalters 
u. mit vitalistischen E.-Ideen (s. u. Sp. 244) 
in der 4. Ekloge vgl. Nilsson 1708 u. Carco¬ 
pino. Mehr oder weniger deutliche Formulie¬ 
rungen der Weltjahrideologie finden sich 
auch bei Cicero somn. Scip. 6, 21; Censorin. 
d. nat. 18, 11; PsPlut. fat. 3 (569); Asclep. 26 
(Corp. Hermet. 2, 329/31 Nock). 

II. Goldenes Zeitalter. Kosmologische E.- 
Ideen ewiger Wiederkehr konnten sich auch 
mit dem Mythos eines ursprünglichen Gol¬ 
denen Zeitalters verbinden, der bei den 
Griechen zuerst bei Hesiod (Werke u. Tage 
109/201) erscheint, noch ohne direkte Be¬ 
ziehung auf eine zyklische Geschichte der 
Welt (zur aurea aetas o. Bd. 1, 144/50; 
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Lovejoy-Boas, bes. 23/103; Boas, bes. 35ff 
zu Laetantius). Der Mythos sukzessiver Welt¬ 
alter von abnehmendem Wert, entsprechend 
der absteigenden Wertskala der Metalle von 
Gold über Silber u. Bronze zu Eisen (*Erz), 
findet sich auch in indischen u. persischen 
Quellen der synkretistischen Ära (vgl. Reit- 
zenstein-Schaeder 45ff). Die mazdaistischen 
Priester Kleinasiens (mages occidentaux, 
maguseens, nach Bidez-Cumont 1, 131 ff. 
218 ff) verknüpften ihn mit einer planetari¬ 
schen kosmologisch-historischen Weltwoche 
von sieben Zeitaltern; das ist vielleicht eine 
alte iranische Vorstellung, die aber nicht wie 
die Welt jahrlehre ewige Wiederkehr identi¬ 
scher Astralkonjunktionen u. von ihnen ab¬ 
hängiger Ereignisse, sondern eine einzige 
Sukzession von Weltaltern ins Auge faßt u. 
so direkt zu millenaristischen E.-Ideen 
hinüberleitet (s. u. Sp. 248f). 

III. Ewige Wiederkunft u. Christentum. 
Obwohl die Idee der ewigen Wiederkunft 
im allgemeinen als mit dem Christentum 
inkompatibel empfunden wurde, sind wieder¬ 
holt Versuche zu einer Harmonisierung ge¬ 
macht worden, in der frühehristl. Zeit vor 
allem durch Origenes in seiner Interpretation 
des Begriffs der aTroxaTanTotni? toxvtmv, der, 
wie oben dargelegt, für die stoische E.- 
Terminologie u. -Ideologie bezeichnend war, 
aber auch einmal in der Hl. Schrift vorkommt, 
in Apg. 3, 21 (dazu Oepke 388ff). Für Ori¬ 
genes aber bedeutete dmoxaTadTOKTK; weder 
die stoische Wiederholung identischer Situa¬ 
tionen, gegen die er sieh ausdrücklich wendet 
(princ. 2, 3, 4f; e. Cels. 4, 12; 4, 68), noch 
einfach die Wiederherstellung der Urstands- 
seligkeit, was zweifellos die Meinung von 
Apg. 3, 21 ist; vielmehr war für ihn die 
Apokatastasis eine vielfach wiederholte 
Rückkehr vom Abfall in die Körperwelt zu 
reiner Geistigkeit (princ. 3, 4/6), so daß viele, 
obwohl wahrscheinlich nicht unendlich viele 
Zyklen materieller Korruption u. spiritueller 
Restauration aufeinander folgen, einschließ¬ 
lich wohl auch einer mehrfachen Erlösung 
der Welt durch Christus (dazu Gilson, 
Philos. 58; vgl. die etwas abweichende Auf¬ 
fassung von Origenes’ Eschatologie bei 
Bürke 38; siehe auch u. Sp. 255 über Ori¬ 
genes’ Lehre der Gleichheit von Ende u. 
Anfang u. die Modifizierung solcher Ideen 
bei Joh. Scotus Eriugena, Thomas Aquinas 
u. Dante). Gregor v. Nyssa hat, obwohl er 
wie Origenes die Endgültigkeit der Höllen¬ 


strafen bestreitet, sonst gerade das zyklische 
Element der origenistisehen Apokatastasis- 
Lehre nicht übernommen (dazu Danielou, 
L’apocat. 328tf; ders., Orig. 282f). Siehe auch 
die kompromißlos anti-zyklische Einstellung 
des hl. Augustinus civ. Dei 12, 13; 12, 17; 
12 , 20 . 

B. Vitalistische Erneuerungsideen. I. Römi¬ 
sche Renaissance-Idee im allgem. Im weite¬ 
sten Sinn beruhen alle diese Ideen auf der 
Analogie der natürlichen Geburt u. der Re¬ 
produktion u. des Wachstums im allgemeinen 
(dazu Ladner, Veget. Symbolism). In der 
griech. u. röm. Antike ist der Begriff der 
Wiedergeburt nicht selten mit der Formulie¬ 
rung kosmologischer E.-Ideen verbunden, 
so daß Apokatastase u. Palingenesie (7tocXiy- 
ysveoxa, ävaysvvYia'.?, «vaßlco<7!.?) nahe an¬ 
einanderrücken (vgl. zB. Verg. ecl. 4, 5. 7; 
Asclep. 26); er kann auch identisch sein mit 
Seelenwanderung (Metempsychose; vgl. Dey, 
der sowohl von vorchristlichen Wieder¬ 
geburtsideen wie auch vom christl. Begriff 
der Wiedergeburt durch die Taufe handelt; 
zur kosmologischen Bedeutung bes. Büchsei 
6851F über racXiyysveala u. auch ävaßlem'.c 
u. 671 ff über avayEWYjfft?). In der röm. 
Kaiserzeit entwickelt das Wort u. der Begriff 
renasei eine Bedeutung sui generis, nämlich 
die einer spontanen u. sozusagen organischen 
Erneuerung von menschlichen Gemeinschaf¬ 
ten u. Kulturerzeugnissen, in erster Linie des 
röm. Volks. Siehe zB. Liv. hist. 6, 1: ab se- 
cundo origine velut ab stirpibus laetius 
feraeiusque renatae urbis gesta; vgl. 26, 41, 
22/5; 24, 45, 3; 3, 9, 1; Horat. carm. saec. 
58: neglecta redire virtus; ars poet. 70: Multa 
renascentur quae iam cecidere cadentque/ 
Quae nunc sunt in honore vocabula. Wie 
Trier überzeugend nachgewiesen hat, ist die 
primäre Bedeutung von renasei nicht .wieder¬ 
geboren werden’, sondern ,nachwachsen 1 im 
Sinn des neuen Ausschlagens von Bäumen 
nach ihrer Beschneidung. Der röm. (u. der 
moderne) Renaissance-Begriff beruht also 
zum guten Teil auf einer aus dem Bereich 
des vegetativen Lebens genommenen Me¬ 
tapher; hierzu beachte man auch die schon 
bei Cicero oft vorkommenden Termini re- 
virescere u. reviviscere, sowie reflorescere 
bei Plin. n. h. 18, 43 u. Silius Italicus Puniea 
15, 741, ferner die Ableitung von saeculum 
als E.-Begriff von serere, säen (so Nilsson 
1697, woselbst auch die E.-Ideologie der ludi 
saeculares erörtert ist). 
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II. Phoenix-Mvthos. Doch ist die vitalistische 
E.-Metaphorik nicht ausschließlich vegeta¬ 
tiver Art, wie schon die weite u. dauernde 
Verbreitung des Mythos vom Vogel *Phoenix, 
der aus seiner eigenen Asche wiedergeboren 
wird, beweist; dazu Hubaux-Leroy, mit sorg¬ 
fältiger Diskussion der Quellen (Herodt. 2,73; 
Ovid. met. 15, 391 ff; Tac. ann. 6, 28; Plin. 
n. h. 10, 2; PsBaruch 6/8; Tert. res. 13; 
Lact. c. de ave phoen.; Claudian. phoen.; 
griech. Physiol. usw.), sowie Behandlung der 
E.-Bedeutung auch anderer großer Vögel, 
besonders des *Greifen u. des *Adlers (für 
den letzteren kommt neben der ausgedehnten 
klassischen Tradition vor allem Ps. 102, 5 
in Betracht). Der Phoenix-Mythos kennt 
eine dem täglichen Sonnenumlauf u. eine 
dem großen Weltjahr entsprechende Lebens¬ 
spanne des Wundervogels neben anderen 
langen Perioden; der Zusammenhang mit 
kosmologischen E.-Ideen ist offenbar. 

III. Rom-Idee. In jenen E.-Ideen, die um 
den Begriff der *Roma aetema kreisen, spielt 
der Phoenix ebenfalls eine nicht unbedeu¬ 
tende Rolle (auf Kaisermünzen seit Hadrian 
nach Mattingly u. Sydenham, Roman Im¬ 
perial Coinage 2, 343 nr. 27 f). Überhaupt 
sind in der Idee der renovatio Romae kosmo¬ 
logische u. vitalistisehe Vorstellungen oft 
unauflösbar verbunden (für die Kombination 
der Ideen-Komplexe Roma aeterna, Roma 
aurea, Roma renascens usw. mit denen der 
restitutio orbis, reparatio felicium temporum, 
aetas aurea usw. auf Münzen, in Inschriften 
u. in der Literatur siehe zB. Moore; Gernentz; 
Vogelstein; Alföldi, Welth.; Straub). Diese 
Ideenverbindungen bleiben trotz der anders 
gearteten christl. E.-Ideologie bis zu einem 
gewissen Grad charakteristisch für die Be¬ 
ziehung zwischen Kaiser, Rom u. Renovatio 
auch im Mittelalter (dazu Schramm); s. im 
übrigen auch Sp. 248f über millenaristische u. 
Sp. 262f über institutionelle E.-Ideen. 

IV. Theodosianische Renaissance. An der 
Perpetuierung der lateinischen renasci-Ter- 
minologie u. -Ideologie war das Zeitalter der 
sog. Theodosianischen Renaissance besonders 
stark beteiligt, das ja auch selbst literarisch 
u. künstlerisch viel zur Erhaltung u. Weiter¬ 
führung der antiken Tradition beigetragen 
hat (dazu zB. Usencr 28ff; Lommatzsch; 
Traube 124f; Laqueur 18; de Labriolle, 
Reaction paienne 354; Garger; Alföldi, Kon- 
torniaten 71; Heer; Ladner, Reformidee). 
Heidnische u. christl. Kreise, so wenig sie im 


Religiösen einig sein konnten, waren doch 
wenigstens bis zum Westgoteneinfall in Rom 
iJ. 410 im allgemeinen von derselben röm. 
E.- u. Eortschrittshoffnung erfüllt, die sich 
zT. vitalistisch, zT. kosmologisch aus¬ 
drückte; vgl. zB. Claudian. bell. Gildon. 
208 ff: (Jupiter) afflavit Romam meliore 
iuventa / Continuo redit ille vigor seniique 
colorem / Mutavere comae . . .; in Rufin. 51 f: 
en aurea nascitur aetas / En proles antiqua 
redit... (vgl. Vergib ecl. 4); Prudent. c. 
Symm. 2, 656 ff (über Rom unter Theodosius 
d. Gr.): senium omne renascens / deposui 
vidique meam flavescere rursus / Canitiem: 
nam cum mortalia cuncta vetustas / imminuat 
mihi longa dies aliud parit aevum / quae 
vivendo diu didici contemnere finem; Rutil. 
Namat. red. 1, 139ff (auf Rom): Illud te 
reparat quod cetera regna resolvit / Ordo 
renascendi est crescere posse malis (zur 
christl. Portschrittsideologie des 4. u. frühen 
5. Jh. vgl. zB. Peterson u. Mommsen). 
Beachte noch die rutilianisch-claudianische 
vitalistische E.-Terminologie des Apollinaris 
Sidonius paneg. Avito 6f. 595 ff; dazu, was 
die griech. Komponente anbetrifft, Courcelle 
221 ff über die .Renaissance 1 von 470 in 
Gallien u. 257 ff über .Renaissance 1 im ost¬ 
gotischen Zeitalter (vgl. u. Sp. 263f). 

V. Mittelalterliche Renaissance-Ideen. In 
der sog. karolingischen Renaissance finden 
sich neben personalen u. institutioneilen Ideen 
christl. E. (vgl. Sp. 251 f u. Sp. 262f) auch 
solche, die aus der Tradition antiker vitali- 
stisch-kosmologischer E.-Ideologie stammen; 
zahlreiche Beispiele bei Patzelt, Pfeil 119 ff 
u. Heer 40 ff. Besonders bezeichnend sind 
Maduuinus-Nasos berühmte (Calpum. ecl. 
1,42 nachgebildete) Verse: Rursus in antiquos 
mutataque secula mores / Aurea Roma iterum 
renovata renascitur orbi (ecl. 1, 26f [MG 
Poet. 1, 385f]) u. Aurea securis nascuntur 
regna Latinis (ecl. 1, 92 [ebd.]). Die sog. 
Renaissance des 12. Jh. (dazu Haskins) 
schließt in sich sowohl eine Fortführung augu- 
stinischer personaler E.-Ideen, unter Neu¬ 
aufnahme griech.-patristischer (vgl. u. Sp. 
254) u. institutioneller, vor allem monasti- 
scher Elemente (vgl. Sp. 266f), wie auch einen 
großen Durchbruch des .natürlichen“ Bios 
(dazu Curtius 121 u. 259). Der letztere spricht 
sich vor allem in der welthchen Lyrik u. Epik 
aus, aber auch in der großen Rolle des spät¬ 
antiken Begriffs der physis-natura (für Ety¬ 
mologie u. antike Bedeutung vgl. Lovejoy- 
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Boas 103 ff. 447ff). Natura ist hier kosmische 
Zeugungskraft. Vgl. Johannes v. Salisbury 
metalog. 1, 8 Webb 23, wo natura als vis 
genitiva von nasci abgeleitet ist; ferner etwa 
Bernardus Silvestris de mundi universitate 
1, 1, 35 ff Barach-Wrobel; Alanus v. Lille 
de planctu naturae: PL 210, 442 ff; Anti¬ 
claudian., ed. Th. Wright, Anglo-Latin Sa- 
tirical Poets 2, 425; dazu Curtius 114/35; 
von den Steinen (zu Bern. Silv. auch Gilson, 
Cosmog.; Wolsey; Silverstein; Raynaud de 
Lage; Pare). Für die Bewertung der modemi- 
tas (zum Begriff vgl. Freund) u. des Verhält¬ 
nisses zwischen neu u. alt im 12. Jh. siehe 
Curtius 161 u. 255/9; de Ghellinck; Klibansky 
(zum Topos der wie Zwerge auf den Schultern 
von Riesen stehenden u. darum weiter blik- 
kenden Zeitgenossen zB. bei Joh. v. Salisbury 
metalog. 3, 4 Webb 136 nach Bernhard v. 
Chartres, bei Petrus v. Blois ep. 92: PL 207, 
290, bei Alexander Neckam de naturis 
rerum 123 Wright; vgl. schon Priscian 1, 1: 
iuniores perspicaciores). Vgl. schließlich für 
das Zusammenwirken der verschiedenen Kom¬ 
ponenten der Renaissance des 12. Jh. Pare- 
Brunet-Tremblay; Gilson, Theol. myst. 14; 
Lehmann. 

VI. Wurzeln italienischer Renaissance-Ideolo¬ 
gie. Nach Borinski war es der augusteische 
u. theodosianische Renaissance-Begriff, der 
die ideologische Grundlage des rinascita- 
Bewußtseins des italienischen Renaissance- 
Zeitalters bildete (für die Genesis der italieni¬ 
schen Renaissance u. ihren Zusammenhang 
mit sowie ihre Unterschiedlichkeit von der 
Renaissance des 12. Jh. sind jetzt am besten 
zu vergleichen Panofsky-Saxl; Panofsky; 
Seznec; Kristeller; siehe auch Ladner, Pu¬ 
blic. 581/4 u. Veget. Symbol.). Borinskis 
These besteht wohl im wesentlichen zu Recht 
trotz der von Burdach, MA nachgewiesenen, 
aber doch nur sekundären Einflüsse der 
christl. Ideologie geistiger (Tauf-) Wieder¬ 
geburt (welche schon wegen ihres in einem 
tieferen Sinn personalen Charakters prin¬ 
zipiell verschieden von den in diesem Ab¬ 
schnitt behandelten vitalistischen E.-Ideen 
ist, für personale E.-Ideen s. u. Sp. 251f). 
Dante steht auch in dieser Hinsicht zwischen 
Mittelalter u. Renaissance; vgl. Purg. 32, 
38ff, wo der seit dem Sündenfall verdorrte 
Baum der Erkenntnis des Guten u. Bösen 
durch die Berührung mit dem lignum vitae 
des Kreuzes, der Deichsel des vom Greifen 
Christus gezogenen Kirchenwagens, wieder 


zu grünen beginnt, allerdings nur um durch 
die Verweltlichung der Kirche abermals zu 
welken (für das Motiv des grünen, des ver¬ 
dorrten u. des wieder ergrünenden Baums 
u. für die biblischen u. klassischen Ursprünge 
dieser Symbolik vgl. Ladner, Veget. Symbol.). 
Bemerkenswert auch Purg. 33, 152/4, wo 
Dante nach dem Bad im Fluß Eunoe von 
sich sagt: Io ritornai della santissim’ onda / 
Rifatto si come piante novelle / Rinovellate 
di novella fronde . .. Dante kombiniert also 
die uralten kosmischen u. heilsgeschichtlichen 
Symbolismen der Paradiesesbäume u. des 
Lebens- u. Kreuzesbaums (für das AT vgl. 
außer Gen. 3 Ez. 17, 22/4; Dan. 4, 7/14; Is. 
11, 1), sowie des Wiedergeburtsbads mit 
römisch betonter E.-Ideologie u. ,lateinischer“ 
Terminologie vegetativer E. (vgl. auch Purg. 
32, 102/4: Qui sarai tu poco tempo silvano / 
E sarai meco senza fine cive / Di quella 
Roma onde Cristo e Romano). Der Ausdruck 
rinascita freilich fehlt hier noch (vgl. aber 
Vita Nuova 1/2, wo das Beatrice verdankte 
neue Leben den bloßen spirito naturale über¬ 
windet). 

C. Millenaristische Erneuerungsideen. I. Vä¬ 
terzeit. Nach Apc. 20, 1/6 wird am Ende 
der Zeiten Christus mit seinen Heiligen auf 
Erden ein lOOOjähriges Reich aufrichten, 
während der Teufel gefesselt im Abgrund 
liegt. Unter den Vätern waren besonders 
PsBarnabas, Papias, Justin, Tertullian, Ire¬ 
naus, Methodius, Victorinus v. Pettau, 
Lactantius u. Commodianus Chiliasten oder 
Millenaristen (vgl. W. Bauer: o. Bd. 2, 
1075/78), d. h. sie legten das Millenium der 
Apk. im Sinn eines innerhistorischen 1000- 
jährigen Endzeitalters der Glückseligkeit aus, 
welch letztere entweder mehr materiell oder 
mehr geistig aufgefaßt werden konnte u. 
nicht selten mit kosmologischen Vorstellun¬ 
gen von Welt-E. u. Wiederkunft des goldenen 
Zeitalters verschmolz. Der Millenarismus 
hängt mit spätjüdischen u. anderen helle¬ 
nistisch-orientalischen Hoffnungen auf ein 
messianisches Reich zusammen, welche zwi¬ 
schen politischem Utopismus u. apokalyp¬ 
tischer Transzendenz schwanken. Hinzu 
kommt um die Zeit des Beginns der christl. 
Ära der Einfluß der ,maguseischen“ 7000- 
jährigen Weltwoche (s. o. Sp. 243, dazu 
Danielou, Typol.), d. h. einer Sukzession von 
je sieben 1000jährigen Aszendenzen der 
,Planeten“, auf welche eine endgültige Welt-E. 
im Zeichen des achten oder Fixstern-Himmels 
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folgt. Dieses Schema wurde von den christl. 
Millenaristen mit den sechs Schöpfungstagen 
u. dem Sabbat in Parallele gesetzt auf Grund 
von Ps. 89, 4 (,tausend Jahre sind vor deinen 
Augen wie der gestrige Tag 1 ) u. 2 Petr. 3, 8 
(,ein Tag bei dem Herrn wie tausend Jahre 
u. tausend Jahre wie ein Tag 1 ), so daß die 
Weltgeschichte zu einer Folge von sieben 
Millennien wurde; deren letztes ist das sab- 
batische Millennium eines noch irdischen 
Friedensreichs überfließenden Segens, auf 
welches dann folgen: eine letzte vergebliche 
Attacke des Teufels u. Antichrists, die Auf¬ 
erstehung der Leiber, das Weltgericht, Welt- 
E., u. schließlich, sozusagen als ein achtes 
Alter, Ewigkeit. Im christl. Osten war der 
Chiliasmus schon von Origenes (princ. 2,11,2) 
u. den Kappadoziem (zB. Basil. ep. 74; Greg. 
Naz. carm. 30) abgelehnt worden, wie auch 
die Kanonizität der Apk. selbst von nicht 
wenigen ostchristl. Vätern des 4. u. 5. Jh. 
bestritten wurde. Im Westen wurde der 
Millenarismus prinzipiell überwunden durch 
Augustinus, der unter dem Einfluß des 
Tyconius die 1000 Jahre von Apc. 20, wäh¬ 
rend derer der Teufel zumindest nicht seine 
volle Macht ausüben kann, mit dem ganzen 
in seiner Dauer unbestimmten Verlauf der 
Geschichte zwischen Christus u. dem Ende 
gleichsetzte (civ. Dei 20, 6/9; vgl. auch 
Hieronymus zu Victorinus v. Pettau in Apc. 
20; vgl. Kamlah, Eccl. 250). 

II. Sibyllinen u. Verwandtes im MA. Den¬ 
noch mangelte es weder im mittelalterlichen 
christl. Osten noch im Westen an millena- 
ristischen Prophetien, die mit dem Glauben 
an einen heilandsmäßigen Endherrscher ver¬ 
bunden waren (dazu im allgemeinen Kampers, 
Kaiserid.; ders., Kaisermyst.). Nicht nur, 
daß die Sibyllinischen Orakel der Spätantike 
(vgl. zB. Rzach) u. die soteriologischen Verse 
der 4. Ekloge Vergils (der sich ja in v. 4 auf 
ein Cumaeum carmen bezieht) ex eventu als 
Prophetien des Kommens Christi selbst aus¬ 
gelegt wurden (das Material bei Prümm, 
Proph.; vgl. überdies die Legende von der 
Augustus zuteilgewordenen Heilandsprophe¬ 
tie oder -vision, wie sie im Osten zuerst bei 
Malalas, im Westen vor allem in den Mira- 
bilia Urbis Romae im Zusammenhang mit der 
kapitolinischen Kirche S. Maria in Aracceli 
erscheint; Erörterung der wichtigsten west¬ 
lichen u. östlichen Texte bei Valentini- 
Zucchetti 3, 29). Die mittelalterliche Sibyl- 
linenliteratur u. verwandte Texte führten 
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auch millenaristische Hoffnungen auf ein 
noch in der Zukunft zu erwartendes inner¬ 
historisches End- u. Segensreich fort, die 
besonders an das Bestehen u. die E. des röm. 
Kaisertums geknüpft waren unter wieder¬ 
holter Übertragung der Prophetie auf Kaiser 
der jeweiligen Gegenwart oder nahe bevor¬ 
stehenden Zukunft (für die röm. Renovatio- 
Idee vgl. auch o. Sp. 244 u. u. Sp. 262ff). Hier¬ 
zu vgl. man zB. den PsMethodius des 7. Jh. 
(59 ff Sackur), die Tiburtinische Sibylle der 
ersten Hälfte des 11. Jh. (ibid. 177 ff), eine 
etwas spätere Variante derselben, die schon 
unter dem Eindruck der frühen Kreuzzugs¬ 
begeisterung steht (Erdmann, Endk.), den 
Ludus de Antichristo um 1150 (ed W. Meyer: 
SbM 1882, 1, lff). Diese Texte stimmen auch 
darin überein, daß der Endherrscher schließ¬ 
lich seine Krone am Grab des Herrn in 
Jerusalem niederlegt (unter deutlicher Paral¬ 
lele zur Übergabe der Herrschaft an Gott den 
Vater durch Christus am Ende der Zeiten 
nach 1 Cor. 15, 24). Hier liegt ein Motiv vor, 
das in ähnlicher Weise u. a. auch in der 
frühmittelalterlichen Alexanderlegende vor¬ 
kommt (dazu etwa Kampers, Sib. 5. 16; 
auch 21) u. im 10. Jh. in Adsos von Montier¬ 
en-Der Epist. de ortu et tempore Antichristi 
(97ff Sackur), welche auf die von Otto III 
(gest. 1002) berichtete Absicht der Mönch- 
werdung in Jerusalem (dazu Schramm, Kais. 
1, 180) eingewirkt haben könnte. Messianisch- 
millenaristisehe Vorstellungen um den End¬ 
herrscher bildeten sich dann in besonders 
eindrucksvoller Weise in der Mitte des 13. Jh. 
um Friedrich II (dazu Kantorowicz, Friedr. 
11460/78. 629ff; Erg. Bd. 207/9. 251; Kloos) 
u. wenig später um die erhoffte Gestalt eines 
Engelpapstes (dazu Baethgen). Selbst Bonifaz 
VIII, unter dem das erste hl. Jahr der E. 
durch Sündenvergebung gefeiert wurde (1300), 
steht diesen Ideen nicht ganz fern (dazu 
Burdach, MA 2, 1, 604/8). In beiden Fällen 
hat man es allerdings zT. schon mit Ein¬ 
wirkung oder wenigstens Verwertung joachi- 
mitischen u. franziskanisch-spiritualen Ideen¬ 
guts zu tun, so feindselig auch diese Kreise 
Friedrich II u. Bonifaz VIII gegenüberstan¬ 
den (für kaiserliche u. päpstliche E.- u. End¬ 
prophetien des 13. Jh. im allgemeinen siehe 
etwa O. Holder-Egger sowie Grundmann, 
Papstproph., u. Bousset für den Zusammen¬ 
hang mit den byzantinischen Kaiserprophe¬ 
tien). 

III. Joachimitismus. Die Drei-Zeitalter-Lehre 
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des Joaehim von Flora (gest. 1202), dessen. 
Drittes Reich des Hl. Geistes ein wesens¬ 
mäßiges, obwohl ungewolltes (vgl. Grund¬ 
mann, Stud. 96/9) Wiederaufleben des früh- 
patristischen innerhistorischen Millenniums¬ 
glaubens bedeutet, schlug wohl die tiefste 
Bresche in jene oben erwähnte, die früh¬ 
mittelalterliche Geschichtstheologie des We¬ 
stens im ganzen doch beherrschende augu- 
stinische Umformung des ursprünglichen 
Millenarismus. Durch seine Konzeption von 
einer über die Kirche als historisch verwirk¬ 
lichtes Corpus Christi noch in der irdischen 
Geschichte irgendwie hinausführenden E. war 
der Joachimitismus von gar nicht hoch genug 
anzuschlagender Bedeutung für die radikale 
Spiritualisierung u. nachfolgende Utopisie- 
rung u. Säkularisierung christlicher E.-Ideen. 
Für das Fortleben des Joachimitismus bei 
den Franziskaner-Spiritualen u. verwandten 
Sekten s. außer den Pionierstudien Ehrles 
vor allem Benz, Eccl., auch Douie; für das 
Fortleben bei Dante etwa Dempf 473/91; 
zum Weiterwirken bei Petrarca u. Cola di 
Rienzo vgl. Burdach, MA 2, 1 pass.; den 
Nachhall im Zeitalter des abendländischen 
Schismas u. der Reformation untersuchen 
Grundmann, Stud. 189/98 u. Huck 207 ff. 
212 ff. Wie der Joachimitismus (vgl. für ihn 
auch die Übersicht von Bloomfield) bis in 
die moderne u. modernste Zeit spürbar bleibt, 
zeigt Löwith, App. I. 

D. Personale Erneuerungsideen. Für Sinnes¬ 
änderung u. Reue (*p.STavoia, paenitentia), 
für *Bekehrung (E—'.TTpofpY), conversio) u. 
für geistige *Wiedergeburt in den Mysterien¬ 
religionen u. durch die christl. *Taufe 
(7iaXiYYevv7]cdoc, «vaYsvväv, regeneratio, re- 
nasci) s. die betr. Artikel. Der vorliegende 
Abschnitt beschränkt sich auf Erörterung 
der Terminologie u. Ideologie personaler E. 
in einem allgemeineren u., was den christl. 
Bereich anbetrifft, im wesentlichen post- 
baptismalen Sinn. Einleitend sei auf die von 
W. Jaeger beleuchtete, für das Verhältnis 
der vorchristl. zu den christl. E.-Ideen wich¬ 
tige Tatsache hingewiesen, daß Platons 
,Reform* altgriechischer Paideia ausdrücklich 
jeden ,Fortschritt“ des als Norm erkannten 
Guten ausschließt (Jaeger, Paid. 2, 237). Dar¬ 
aus erklärt sich bis zu einem gewissen Grad, 
daß zwar der Begriff der Konversion, eines 
geistigen .Herumschwingens“ zur Idee des 
Guten, platonischen Ursprungs ist (ebd. 295), 
nicht aber jene Termini u. Begriffe der E., 


die wie .Renovation“ oder .Reform“ neue u. 
alte Werte zusammenschließen wollen (die 
platonischen Termini für Konversion sind 
nspitx.Ycoyyj in dem berühmten Höhlengleich¬ 
nis im Staat 518 c/d, auch TrepuTTpecpEc&oa, u. 
psTacTTpecpsCT&ai ebd. 525c u. 532b; dazu 
Jaeger aO. 2, 417 77 ; für eTTUTTpofpT) im Sinn 
von Konversion in nach-platonischer Zeit 
vgl. Nock 179f; dieser Terminus ist auch der 
im allgemeinen in der Septuaginta für Kon¬ 
version verwendete; zB. Jer. 31, 18f u. Jes. 
46, 8 u. im NT zB. Lc. 17, 4 u. Act. 26, 20; 
für peravoia s. Dirksen; Behm, Art. psra- 
voeco, psravoia: ThWb 4, 972/1004; für 
7txXiYYsvsata Dey u. Büchse], Tvxi'.yy)- 
I. Griechisch-römische personale E.-Ideen 
außerhalb des Christentums. In der vor¬ 
christl. oder nichtchristl. Antike sind die 
später im Christentum verwandten Termini 
personaler E. wie «vaveoücj'&ou, ävaxai- 
vl^sw, [i£Toqi6p<poxnc;, renovare, reformare 
in den meisten Fällen noch nicht Ausdruck 
einer tiefergreifenden Ideologie (für dvave- 
oüuöai s. zB. Thucyd. 5, 18; für dvaxoa- 
vi^eiv Isocr. 141D; für pieTotpiopcpMO!.;; zB. 
Diod. 4, 81; für renovare Cic. u. Liv. passim). 
Immerhin s. zB. PsPlato, Axioch. 370e: yz- 
Yov« xaivo? (vgl. Behm: ThWb 3, 450ff für 
xaivo? = anders, im Gegensatz zu veo c, = 
jung im vorchristlichen Griechisch); Polyb. 

I, 35 über SiopOcou^ u. em to ßeXrtov p.afh)- 
aic; durch persönliche Erfahrung oder histori¬ 
sches Beispiel; Philo Abrah. 3 über p.smßdcX- 
Xeiv von einem schlechteren zu einem besseren 
Leben. Die Termini novus, renovare, innovare 
besitzen im vorchristlichen Latein kaum einen 
geistig meliorativen Sinn, des öfteren sogar 
einen pejorativen (homo novus, res novae; s. 
zB. Cic. in L. Pison. 36, 89), so daß ihr melio- 
rativer Charakter im christl. Latein vielleicht 
ein ntl. Gräzismus (vgl. Abschn. II) ist. Re¬ 
formare jedoch hat in den Metamorphosen 
Ovids, bei dem das Wort zuerst vorkommt, 
zumindest einmal die Bedeutung einer Ver¬ 
wandlung zum Besseren, vom Alter zur Ju¬ 
gend (9, 399), u. ist bei ihm wohl eine Über¬ 
setzung von p.STap.op<poüv. Seneca ad Lucil. 
ep. 58, 26 u. Plin. paneg. 53, 1 waren wohl 
die ersten, die reformatio u. reformare im 
moralischen u. pädagogischen Sinn verwand¬ 
ten. 

II. Paulinisch. Die christlichen Allgemeinbe¬ 
griffe personaler E. sind im wesentlichen pau¬ 
linisch u. sind nicht umfangsgleich mit den 
Begriffen der Reue, Bekehrung u. Tauf-Wie- 




253 


Erneuerung 


254 


dergeburl, sondern weiter. In den Paulusbrie¬ 
fen bedeuten die Worte u. Begriffe dcvaxaivoü- 
rydy.i.. ävavsoünffat, [rsxafxopcpoucrffai, xa'.vv] 
XTtat? jene umfassende E., welche sich im 
Menschen durch die Nachfolge Christi voll¬ 
zieht oder vollziehen soll, nicht nur in, son¬ 
dern auch nach seiner Bekehrung u. Taufe 
(nur in Tit. 3, 5 ist ocvxxouvmctu; einfach 
gleichbedeutend mit TtaXiYyevEuia, d. h. 
mit Wiedergeburt durch die Taufe; anderer¬ 
seits bedeutet avxysvväv in 1 Petr, 1, 3 
christl. E. im allgemeinen; in Phil. 3, 20f 
bezieht sich [i.£Tatjy_7]|i.a'nCs t.v auf die Auf¬ 
erstehung der Leiber; in Mt. 17, 2 u. Mc. 9, 2 
bezeichnet [rsTafropoobcö-at die Transfigu¬ 
ration Christi auf Tabor). Im Römerbrief 
(12, 2) warnt der Apostel die Christen, nicht 
der Welt konform zu werden (p) GUayy]- 
pa-r^saffs tö xulrn toutco); er verlangt viel¬ 
mehr Transformation oder Reform (äXXa 
UETxiropoouafls, Vulg.: sed reformamini), die 
geistiger Erneuerung (xyj dcvaxaivtoaei toü 
vooc) gemäß ist. Nach dom Epheserbrief 
(4, 21 ff) hat Christus gelehrt, den alten Men¬ 
schen abzulegen, geistig erneuert zu werden 
(xvaveooffou) u. den neuen Menschen anzu¬ 
ziehen, d. h. den nach Gott geschaffenen 
(vgl. Behm, vsoc). Nach dem Kolosserbrief 
(3, 9f) müssen die in der Taufe Wiederge¬ 
borenen den alten Menschen ausziehen u. 
den neuen anziehen, welch letzterer zur Er¬ 
kenntnis erneuert ist (avaxouvoüp.£vov) ge¬ 
mäß dem Bild seines Schöpfers. Im 2. Ko¬ 
rintherbrief (3, 18) schließlich heißt es, daß 
die Christen, widerspiegelnd die Herrlichkeit 
des Herrn, umgewandelt werden (pt.STap.op- 
tpoüps&a) in dasselbe Bild, d. h. wohl in 
eine Spiegelung des vollkommenen Gottes¬ 
bilds in Christus (2 Cor. 4, 4 wird Christus 
dann ausdrücklich das Bild Gottes genannt, 
u. 4, 6 ist die Herrlichkeit Gottes sozusagen 
in das Antlitz Christi verlegt). Der äußere 
Mensch zwar wird aufgerieben, der innere 
aber wird von Tag zu Tag erneuert (avaxai- 
voöxai •yjpipa xai •yjpipa, 2 Cor. 4, 16). ,Wenn 
deshalb jemand ein neues Geschöpf (xaiv/j 
XTtcn<;) in Christo geworden ist, so hat das 
Alte aufgehört; siehe, alles ist neu geworden' 
(2 Cor. 5, 17; zur Exegese Allo 98f; vgl. 
auch Behm, xa’.v.). In den Briefen an die 
Kolosser u. an die Korinther ist die E. des 
inneren Menschen deutlich verbunden mit 
der Reform des Menschen nach dem Eben¬ 
bild Gottes, gemäß welchem nach Gen. 1, 26f 
der Mensch erschaffen war. Paulus macht 


einen Unterschied zwischen Christus, der das 
Bild Gottes ist, u. dem Menschen, der nur 
nach dem Bild Gottes erschaffen ist u. 
erneuert wird (für die Gottesebenbildlich¬ 
keit vgl. Kittel-v. Rad-Kleinknecht; Bover; 
*Eikon; *Ebenbildlichkeit). Die paulinische 
Umformung des Menschen nach dem Bild 
Gottes besteht in der Erkenntnis des Gottes¬ 
bildes, Christus, u. führt zu einem Leben 
in u. für Christus. E. oder Reform ist für 
Paulus eine Fortsetzung der Tauf-Wieder- 
geburt u. zugleich eine Neuschöpfung oder 
eine Wiederholung der ersten Erschaffung 
des Menschen. Diese Lehre, ein wesentlicher 
Teil des NT, war der Ausgangspunkt für alle 
nachfolgenden christl. E.-Ideen, zumindest 
soweit sie mehr auf die Person des Menschen 
als auf Umwelt u. Institutionen zielten. Für 
das Problem reformierender Prophetie in der 
frühen Kirche u. im Montanismus vgl. v. Cam¬ 
penhausen, bes. 195ff. Im allgem. vgl. Congar 
196 ff über Reform als eine Art prophetischen 
Eifers innerhalb der Kirche, unter Hinweis 
auf Thom. Aquin. sup. Matth. 11 (19, 397 
Frette): iam fides fundata est . . . Sed ad 
corrigendos mores nunquam deficit nec defi- 
ciet prophetia; vgl. im übrigen Concil. Trid. 
6, 7: ... iustificatio . . . non est sola pecca- 
torum remissio, sed et sanctificatio et reno- 
vatio interioris hominis . . .; vgl. ebd. 6, 10. 
Vgl. auch Lagrange 140f über zweite Recht¬ 
fertigung (Heiligung) nach der Taufe. 

III. Griechische Väter, a. Mystische Rück¬ 
kehr zum Paradies. Für Paradiesesvorstel¬ 
lungen im allgemeinen s. *Paradies; Aycr de 
Vuippens; Gry; Rüegg; Eliade, Yearn. - Der 
vorliegende Abschnitt befaßt sich nicht mit 
eschatologischer Rückkehr zum Paradies, 
sondern mit deren mystischer Antizipation 
während des irdischen Lebens des Menschen 
(vgl. Ladner, Ref. 63/82), für die vor allem 
des hl. Paulus Entrückung in den 3. Himmel 
u. ins Paradies (2 Cor. 12, 2ff) den biblischen 
Anhaltspunkt bildete (dazu bes. Stolz). Die 
meisten Väter betrachteten Pauli Entrückung 
in ihrem vollen Umfang mehr oder weniger 
als eine Ausnahme (Augustinus betont den 
Ausnahmecharakter u. die Vorläufigkeit aller 
biblischen Theophanien, übrigens mehr als 
die griech. Väter; dazu etwa Butler 2 Lff. 55ff; 
Marechal; Hendrikx 163ff. 178ff; vgl. auch 
u. Sp. 258). Gleichwohl wurde das Streben 
nach geistiger Rückkehr zu dem ursprüng¬ 
lichen Paradieseszustand ein wesentlicher 
Teil frühchristl. E.-Ideologie. Schon der Verf. 
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der Epistel an Diognet (12) vergleicht das 
Leben der Christen mit dem Paradies. Ähn¬ 
lich spricht Irenaus von den spirituales tan- 
quam in paradiso Dei plantati (haer. 5, 10, 1) 
u. sagt (5, 20, 2): Plantata est enim ecclesia 
paradisus in hoc mundo. Dies muß verstanden 
werden im Zusammenhang mit Irenaus’ 
ävaxsipaXaioxut;-Lehre (der Terminus ist bib¬ 
lisch, s. Eph. 1, 10), nach welcher der zweite 
Adam, Christus, das Los des ersten Menschen, 
wie es vor dem Sündenfall war, auf einem 
neuen Plan .rekapituliert“ (dazu d’Ales 16; 
Prümm, Plan.). Seit der Entwicklung der 
christl. Gnosis in der Schule von Alexandria 
nahm der Begriff des voreschatologischen 
Paradieses mehr u. mehr einen mystisch¬ 
asketischen Charakter an: Rückkehr zum 
Paradies wird das Ziel eines Prozesses gei¬ 
stiger Reinigung (xdFapcri<; usw.), durch den 
der Seele die ursprüngliche Integrität u. Un¬ 
schuld Adams vor dem Fall zurückgegeben 
wird (s. zB. Clem. Al. ström. 6, 1, 2, 4 für die 
Versetzung des Gnostikers in ein geistiges 
Paradies durch Christus). Dabei spielt der 
ursprünglich eschatologische Begriff der 
äiroxaTdaracn«; (s. o. Sp. 242f) eine nicht unbe¬ 
deutende Rolle. Schon bei Clemens ist es oft 
schwer zu sagen, ob er von eschatologischer 
oder voreschatologischer yvcäcui;, TeXettocu^ u. 
ä7CoxaTdCTTa<n? spricht (zB. ström. 7, 10, 56, 
7ff). Für Origenes’ voreschatologischen E.- 
Begriff ist weniger sein Gebrauch des Aus¬ 
drucks dbro xaxa GTaat; bezeichnend, der im 
allgemeinen eschatologisch ist, als sein durch¬ 
gängiger Spiritualismus, für den auch der von 
ihm öfters wiederholte Satz charakteristisch 
ist: ,Das Ende ist immer wie der Anfang“ 
(princ. 1, 6, 2; 2, 1, 1; c. Cels. 8, 72; in Joh. 
13, 37; s. schon PsBarn. 6, 13); denn er 
meint damit, daß Anfang u. Ende der Welt 
u. des Menschen in gleicher Weise rein geistig 
sind. Die3 bedeutet aber eine nicht unwesent¬ 
liche Umformung der in der Hl. Schrift 
enthaltenen E.-Ideen. Nach Apc. 1, 8 (vgl. 
21, 6 u. 22, 13) hat Christus zwar gesagt: 
.Ich bin das A u. das 0, der Anfang u. das 
Ende“, nicht aber mit Bezug auf die Schöp¬ 
fung, daß das Ende immer wie der Anfang 
ist. Bei aller Ablehnung der Idee der Wieder¬ 
kehr identischer Ereignisse bleibt eben Orige¬ 
nes doch bis zu einem gewissen Grad unter 
dem Einfluß zyklischer E.-Ideologie (o. Sp. 
243). Ähnlich Joh. Scotus Eriugena, der zu¬ 
mindest indirekt durch Origenes beeinflußt 
ist, in De divisione naturae. Hier sagt er zB. 


3 (PL 122, 866): Finis enim totius motus est 
principium sui. Allerdings führt für Joh. 
Scotus unter Einwirkung der augustinischen 
Tradition gratia letzten Endes doch über 
bloße restauratio naturae hinaus; s. zB. ebd. 
23 (PL 122, 903ff); dazu Gilson, Philos. 220f. 
Dies ist natürlich in noch höherem Grad der 
Fall bei Thomas Aquinas; zB. de regim. 
principum 1. 8: Tendit enim uniuseuiusque 
rei desiderium in suum principium, a quo 
esse suum causatur. Causa vero mentis 
humanae non est aliud quam Deus qui eam 
ad suam imaginem facit. Solus igitur Deus est 
qui hominis desiderium quietare potest et 
facere hominem beatum. Vgl. auch In metaph. 
1, 1, 4, wo Aristoteles’ Theorie des Vorrangs 
der kreisförmigen Bewegung (phys. 8) im 
Sinn der thomistischen Perfektionslehre wei¬ 
terentwickelt ist. Von Thomas ist wieder 
Dante, Conviv. 4, 12, 14 (144f Busnelli- 
Vandelli) abhängig. - Origenes’ größter gei¬ 
stiger Erbe, Gregor v. Nyssa, hat seine escha¬ 
tologische Apokatastasis-Lehre nur teilweise 
übernommen (o. Sp. 243f), hat aber um so 
mehr die Idee voreschatologischer Apokata- 
stasis im Sinn einer mystisch-asketischen 
Rückkehr zu den Ursprüngen ausgebaut. So 
zB. or. dom. 2 (PG 44, 1145Aff), u. vor allem 
virg. 12 (PG 46, 373C/6C), wo Gregor von der 
E. des Menschen schon auf Erden als von 
einer Ä7TOxaTa<TTacn<; st c, to ipycäov spricht, 
von einer Rückkehr- zum Paradieseszustand 
Adams vor dem Sündenfall. Um dieses Ziel, 
soweit das in diesem Leben möglich ist, zu 
erreichen, muß der Mensch mit der Ehe u. 
mit der Bearbeitung des Bodens als dem 
Prototyp physischer Tätigkeit die ganze 
illusorische Sinnenwelt aufgeben (vgl. da¬ 
gegen das Arbeitsethos von Augustinus’ De 
opere monachorum u. der Regula s. Bene- 
dicti, wie überhaupt im Westen die bis zu 
einem gewissen Grad gemeinpatristische Idee 
der irdischen Antizipierung der Rückkehr 
zum Paradies nicht zu so weitgehenden Fol¬ 
gerungen geführt hat). Für die Paradieses¬ 
idee als ein Element ostchristl. E.-Ideologie 
s. auch Ephraems syrische Paradieseshym¬ 
nen, in denen der Dichter u. Mystiker sehr 
klar ausdrückt, wie die Vision einer Rückkehr 
nach Eden ihn selbst schon auf Erden ver¬ 
wandelt u. erneuert hat (zB. hymn. 6, 4 
[49 Beck]). 

b. Wiederherstellung der verlorenen Gott- 
ähnlichkeit. Vgl. *Eikon mit Quellen- u. 
Literaturangaben; Ladner, Ref. 83/107. 185/ 
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203. Was auch immer die ursprüngliche Be¬ 
deutung u. gegenseitige Beziehung der he¬ 
bräischen Termini für ,Bild‘ u. ,Gleichnis“ 
in Gen. L, 20 war (dazu ThVVb 2, 378f), die 
Wahl des Wortes opoitoau; (statt etwa 
6[i.o(co[xa oder äuotoxT]^) durch die LXX für 
die Übersetzung des zweiten der beiden Ter¬ 
mini war eine folgenschwere Entscheidung. 
Denn das Wort enthält ein dynamisches, 
handlungsmäßiges Element, welches die Be¬ 
deutung der Verähnlichung neben der der 
Ähnlichkeit, wenn nicht geradezu fordert 
doch nahelegt (dies ist von J. Schneider: 
ThWb 5, 186/98 nicht genügend betont). 
Auch hatte der Terminus 6(xo(o)tn? schon 
eine lange Geschichte innerhalb des philo¬ 
sophisch-religiösen Denkens der Griechen 
hinter sich (dazu Merki; *Ebenbildlichkeit); 
er war schon mit dem Begriff der Verähn¬ 
lichung des Menschen mit Gott verbunden 
(zB. Plato Thcaetet. 167af). So ist es nicht 
überraschend, daß die griech. patristische 
Exegese von Gen. 1, 26 eine Distinktion 
zwischen stxcov u. öpoioxn? entwickelte, der 
zufolge der Begriff der Ähnlichkeit u. Ver¬ 
ähnlichung enger mit der Idee der E. des 
Menschen verbunden ist als der des Bildes. 
Für die Geschichte der christl. E.-Ideen ist 
außer der von Clemens Alexandrinus u. Ori- 
genes endgültig grundgelegten Interpretation 
von Gen. 1, 26 im Sinn der Gottebenbildlich- 
keit des geistigen Menschen von Wichtigkeit 
die Vorstellung, daß im Gegensatz zur zi zav 
die 6p.o(<oai<; in Adam nur potentiell vorhan¬ 
den war, daß sie, wieder im Gegensatz zur 
unverlierbaren dxwv, seit dem Sündenfall 
erst durch Tugendübung u. mit Hilfe der 
Gnade Gottes wiedergewonnen werden muß 
(für diesen Synergismus s. neuerdings Jaeger, 
Works 70ff). Dies ist die Meinung der meisten 
griech. Väter (auch Gregor v. Nyssa, trotz 
seines synonymen Gebrauchs von ojzoicoitk; 

u. sixdiv, ist wesentlich ein Theologe der 
Gottähnlichkeit u. Verähnlichung mit Gott, 
vgl. Merki aO. u. *Eikon). Aber diese Meinung 
teilen auch nicht wenige Lateiner, nicht nur 
in der patristischen Zeit, sondern besonders 
auch seit dem neuen Einfluß der griech. 
Patristik auf den Westen im Zeitalter Bern¬ 
hards v. Clairvaux u. Wilhelms v. St. Thierry 
(vgl. Bernhard, De gratia et libero arbitrio 
9, 28, u. in etwas anderer Formulierung Wilh. 

v. St. Thierry, Epist. aurea 2, 16 [PL 184, 
348f]; dazu Gilson, Theol. 65f; ders., Regio 
Dissimilitudinis: Mediacv. Studies 9, bes. 


128ff; ferner Dechanet, Sourc.; ders., Guill.). 
Allerdings enthält die weitgehend von Augu¬ 
stinus bestimmte Gottebenbildlichkeitslehre 
u. die mit dieser zusammenhängende personale 
E.-Ideologie des mittelalterlichen Westens 
auch unterschiedliche Elemente (u. Sp. 266f), 
welche auch für Bernhard v. Clairvaux u. Wil¬ 
helm v. St. Thierry mindestens ebenso wichtig 
sind wie der Einfluß der griech. Patristik. Für 
diese ist festzuhalten, daß für die meisten 
ihrer Vertreter die Verähnlichung mit Gott 
einerseits eine Rückkehr zu Adams potentiell 
vollkommener Gottebenbildlichkeit bedeu¬ 
tete, also einen Prozeß der Reinigung des un¬ 
verlierbaren, aber .unähnlich“ gewordenen 
Gottesbilds (wobei Metaphern aus der Sphäre 
des Kunstbilds eine große Rolle spielen; vgl. 
*Eikon), andererseits eine nie endende Ver¬ 
vollkommnung, ebenso unerschöpflich ihrer 
Natur nach wie Gott selbst. Das Ziel der 
Gottähnlichkeit ist die Schau Gottes, oder 
besser: beide sind im letzten identisch, eine 
Vorstellung, in der die alten platonischen 
Gedanken von der Erkenntnis des Gleichen 
durch Gleiches u. von der Identität zwischen 
Sein u. Erkennen mitschwingen (dazu Schnei¬ 
der; Festugicre 180ff. 220; Lot-Borodine 
108, 34). Wie aber auf Erden niemand Gott 
schauen kann (Ex. 33, 20; Joh. 1, 18; 1 Tim. 
6, 16), so liegt Gottähnlichkeit nicht in der 
Natur des Menschen, sondern ist eine nie 
auszuschöpfende Gnade (vgl. Orig, in Ex. 
hom. 6, 5 zu 1 Joh. 3, 2: nullus tarnen Deo 
similis invenitur vel in potentia vel in natura 
. . . similitudo haec non ad naturam, sed ad 
gratiam revoeatur). Nach Gregor v. Nyssa, 
der die griech. Lehre von Gottähnlichkeit u. 
Gottesschau am tiefsten ausgeführt hat, 
bestehen diese in nichts anderem als in dem 
nie endenden u. immer (selbst im Jenseits) 
sich erneuernden Liebesstreben nach Ver¬ 
einigung mit Gott (in Cant. hom. 12 [PG 
44, 1025Df. 1037B]; v. Mosis: PG 44, 
405A/D; dazu Danielou, Platon., bes. 291 ff). 
Deifikation u. E. fallen hier zusammen. In 
diesem Sinn, aber auch nur in diesem Sinn, 
konnten nicht nur Moses u. Paulus, sondern 
können alle Menschen schon in diesem Leben 
Gott schauen, Gott ähnlich werden (vgl. da¬ 
zu o. Sp. 254 zu 2 Cor. 12, 2ft' u. die dort 
genannte Lit. über die Idee der Gottesschau 
im Westen, vor allem bei Augustinus, der eine 
wesentliche Schau Gottes auf Erden nicht 
für möglich gehalten zu haben scheint). Über 
diesen Höhepunkt ist die griech. Patristik 



Erneuerung 


260 


noch in Cyrill v. Alexandria hinausgekommen 
durch seine Lehre vom Hl. Geist als dem 
speziellen Bewirkor der E., d. h. der Heili¬ 
gung u. Vergottung, des Menschen (dazu 
Mähe 10; Gross 297; Galtier; du Manoir 
de Juayo, bes. 421 ff). - Die griech. patristi- 
sche Lehre von der Verähnlichung dos Men¬ 
schen mit Gott ist wohl die weittragendste 
Idee personaler E., die denkbar ist. Sie hat 
aber auch im Überindividuellen die sakrale 
Kultur der Byzantiner u. der von ihnen ab¬ 
hängigen Völker formen geholfen. Allerdings 
hat die weitgehende Absorption moralischer 
u. sozialer Reform in mystischer Reinigung 
u. Erhebung im östlichen Christentum zu 
einer fast völligen Verwischung des Unter¬ 
schieds zwischen der mystischen u. der insti¬ 
tutionellen Komponente des christl. Lebens 
geführt; Größe u. Schwäche dieser Entwick¬ 
lung können hier nicht erörtert werden. 

IV. Lateinische Väter, a. Reformatio (reno- 
vatio) in melius (besonders für die termino¬ 
logischen Data dieses Abschnitts bin ich dem 
ThLL zu Dank verpflichtet). Tertullian, der 
in einem berühmten Text (res. 12f) von der 
Wiederkehr u. Erhaltung aller Dinge auf 
die Auferstehung der Leiber schließt (uni- 
versa conditio recidiva est. . .) u. dem auch 
sonst die griech.-patristisehe Idee einer restau- 
rativen E. keineswegs fremd ist, scheint ande¬ 
rerseits der erste der lat. Väter zu sein, der 
den Terminus u. Begriff der ,E. zum Besseren“ 
entwickelt hat, ein Begriff, der für die west¬ 
liche Patristik im ganzen gesehen charakteri¬ 
stisch ist, mindestens charakteristischer als 
für die östliche. Für Tertullians Gebrauch 
der Wendung ,in melius reformari“ u. ähn¬ 
licher Ausdrücke vgl. zB. ad nat. 1, 4, 12 u. 
vor allem adv. Hennog. 37: si bona fuisset 
materia semper, quare non desiderasset in 
melius reformari, wo Tertullian in gewisser 
Hinsicht Ambrosius u. Augustinus antizi¬ 
piert (s. u.). Für Cyprian ist zu beachten 
ad Don. 15; ep. 74, 5; mort. 22; für Arnobius 
4, 23f; für Lactantius inst. 7, 14, wo seine 
ansonsten kosmologisch u. millenaristisch 
orientierte E.-Ideologie nicht als bloße Re¬ 
stauration, sondern als ein reformari in melius 
gefaßt ist. Ambrosius, so sehr er im allge¬ 
meinen von den griech. Vätern u. von Philon 
abhängig ist, hat dennoch bei bestimmten 
Anlässen eine Konzeption der E., die von der 
seiner östlichen Vorbilder verschieden ist, u. 
zw. sowohl im Hinblick auf die letzten Ziele 
des Menschen als auch auf mehr beschränkte 


kirchliche u. politische (dafür s. u. Sp. 265). 
In ersterer Hinsicht ist von Bedeutung seine 
Anschauung, daß die krcatürliche gratia 
naturae durch Christus nicht nur reformiert, 
sondern außerdem vermehrt worden ist (ep. 
45, 15 [PL 16, 1193 C]: venit Dominus qui 
reformaret naturae gratiam, imo augorot; vgl. 
auch ep. 71, 3f u. 8f [1295B/7A]); sie ist 
nun eine durch den Hl. Geist in den Sakra¬ 
menten dauernd sich erneuernde gratia reno- 
vationis (apol. David 1, 14, 66). Auf dieser 
Basis hat Ambrosius wohl als erster, selbst 
wenn die schöne Exultet-Hymne der Kar- 
samstag-Liturgie nicht von ihm stammt (so 
Fischer u. Huglo gegen Capelle), die Lehre 
von der felix culpa klar formuliert (Iacob. 1, 
6, 21; in Ps. 39 on. 20 [PL 14, 1116C]; inst, 
virg. 17, 104 [PL 16, 346A]). Augustinus ist 
dann mehr als alle früheren Väter der Theo¬ 
loge einer nicht bloß restaurativen E. u. 
Reform gewesen (vgl. auch Ladner, Conc.): 
(1) Nach Augustinus enthält der göttliche 
Schöpfungsakt selbst den Faktor des Rück¬ 
rufs u. der Konversion der aus dem Nichts 
geschaffenen Materie zu Gott (Gen. ad litt. 
1, 3 ff). (2) Für Augustinus ist die Reform 
des Menschen durch Christus nicht bloß 
Rückkehr zum paradiesischen Urzustand des 
ersten Adam, nicht mehr eine renovatio in 
pristinum im Sinn etwa der a7toxotTaarocffi;; 
sic, tÖ ipycdov Gregors v. Nyssa (o. Sp. 256), 
sondern eine renovatio in melius, durch welche 
die paradiesischen Möglichkeiten des posse 
non mori, des posse non peceare, des bonum 
posse non deserere erhöht worden sind zu den 
Verheißungen eines non posse mori, eines 
non posse peceare, eines bonum non posse 
deserere (Gen. ad litt. 6, 25; corr. et gratia 
33). Vgl. hierzu auch die ,leoninische“ Ora- 
tion: Deus qui humanae substantiae digni- 
tatem mirabiliter condidisti et mirabilius re- 
formasti im Ordo der Messe (für diesen u. 
verwandte liturgische Texte sowie für ähn¬ 
liche Formulierungen in Predigten Leos des 
Großen vgl. de Puniet). (3) Während Augu¬ 
stinus die pelagianische Häresie, nach der 
für den tugendhaften Menschen die Taufe nur 
eine Formalität ist, bekämpfte, legte er an¬ 
dererseits das größte Gewicht auf Unter¬ 
scheidung zwischen Wiedergeburt in der Taufe 
u. postbaptismaler E., d. h. aber auf die 
Notwendigkeit dauernd, ja täglich wieder¬ 
holter Ansätze zu neuer Reform, nach 2 Cor. 
4, 16 (vgl. bapt. 4, 15 [22]; peccat. mer. et 
remiss. 2, 7 [9]; perfect, iust. hom. 18 [39]). 
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Auf diese Weise festigte er das Gleichgewicht 
zwischen Gnade u. Willensfreiheit, zwischen 
Sakrament u. Moral u. legte so das theologi¬ 
sche Fundament für alle christl. Reforin- 
bewegungen des mittelalterlichen Jahrtau¬ 
sends im Westen. 

b. Reform des Gottobenbilds im Menschen 
nach Augustinus. Augustinus’ Doktrin von 
der trinitarischen Gottebenbildlichkeit im 
Menschen ist bekanntlich eines seiner wich¬ 
tigsten u. originellsten Lehrstücke (dazu 
etwa Schmaus; Gardeil; Gilson, Intr. 286ff; 
Kusch). Sie ist u. a. auch wichtig für den 
Unterschied zwischen seiner Konzeption der 
personalen E. des Menschen u. jener der 
griech. Väter. Anders als für deren Mehrzahl 
ist für Augustinus Ähnlichkeit zwar ein 
Merkmal, aber nicht das wesentlichste Merk¬ 
mal der Bildbeziehung zwischen Gott u. 
Mensch. So wendet er sich zB. quaest. in 
heptat. 5, 4 (vgl. auch div. quaest. 51, 4) 
gegen diejenigen (vielleicht denkt er an Ori- 
genes, jedenfalls aber an die griech.-patristi- 
sche Tradition), die behaupteten, daß Ähn¬ 
lichkeit mehr ist als Bildhaftigkeit, daß sie 
sozusagen reserviert ist für den Menschen, 
der durch Christi Gnade reformiert ward. Der 
Mensch wird nach Augustinus auf Erden 
immer weniger besitzen als jene vollendete 
Gottähnlichkeit oder -gleichheit, die nur in 
Christus von Anfang an besteht (für Augu¬ 
stinus’ Einschränkungen gegenüber der 
griech. Grundeinstellung zu Gottähnlichkeit 
u. Gottesschau [s. o. Sp. 258 u. 260] vgl. im 
allg. ep. 147 u. bes. ep. 92; en. in Ps. 70; serm. 
2, 6f [PL 36, 895ff]; cn. in Ps. 49, 2 [PL 36, 
565]: nos enim similes, non acquales, ille 
[Christus] quia aequalis, ideo similis). An¬ 
dererseits aber ist der Mensch als einziges 
Geschöpf nach dem Bild Gottes geschaffen, 
u. diese Bildbeziehung bewegt sich auf 
einer Ebene, die viel höher ist als jene, auf 
der die , Spuren Gottes 1 in der übrigen 
Schöpfung liegen (für die vestigia Dci vgl. 
lib. arb. 2, 16 [PL 32, 1263]; trin. 11, 1 
[PL 42, 985]; dazu Gilson, Introd. 282f). Die 
Bildbeziehung des Menschen zu Gott ist aber 
für Augustinus eine trinitarische; die drei 
Glieder der psychologischen Ternäre (vor 
allem memoria, intelligentia u. amor) sind 
Analoga zu den drei göttlichen Personen 
(trin. 9/15). Es ist besonders Augustinus’ 
Theorie der memoria, des menschlichen Selbst¬ 
bewußtseins (trin. 14, 11 [PL 42, 1047f]), 
welche zusammen mit der Gedächtnis- u. 


Zeitlehre der Confessiones (bes. 10, 8 u. das 
ganze 11. Buch; dazu Callahan) u. mit der 
noch früheren Konzeption der Zahl in De 
musica (bes. 6, 4/17) insofern in den Bereich 
der augustinischen E.-Ideologie gehört, als 
memoria, tempus u. numerus Mattel sind, 
durch welche die im menschlichen Geist 
widergespiegelte Zersplitterung der Welt 
durch diesen selben Geist, wenn er göttlich er¬ 
leuchtet u. begnadet ist, überwunden werden 
kann (Guitton; für die Ambivalenz von Augu¬ 
stinus’ Zeitbegrilf Pontet; Marrou). Der Weg 
geht von chaotischer distractio im wandel¬ 
baren Stoff u. Raum der Welt über mathe¬ 
matisch-zeitlich geordnete distentio der gei¬ 
stig bewußten Seele (der Terminus distentio 
wohl abhängig sowohl von Eccles. 8, 16 Vg. 
wie auch von der plotinischen Definition der¬ 
zeit als Siaffvauic; der Wcltseele enn. 3, 7) 
zur intentio auf die Ewigkeit: das ist wahre 
Reform (vgl. conf. 11, 29 [39]; 4, 11 [16]). 
Eben durch sein zeitliches Ordnungsprinzip 
in der memoria hat das Gottebenbild die 
Möglichkeit, sich schon in der Zeit zur intel¬ 
ligentia, zum amor Gottes zu reformieren 
(vgl. dagegen etwa Gregors v. Nyssa mehr 
objektive u. negative, weniger psychologische 
u. positive Auffassung der Zeit als einer die 
Ewigkeit hintanhaltenden ävaßoXvj: opif. 
hom. 22 [PG 44, 204/9]; Gaith 168ff inter¬ 
pretiert solche Texte wohl zu augustinisch). 

E. Institutionelle E.-Ideen. Die institutionel¬ 
len E.-Ideen der Spätantike u. des Mittelalters 
kristallieren sich um zwei Mittelpunkte: das 
Imperium Romanum u. die Kirche. Im ersteren 
EaÜ bestehen Beziehungen zu kosmologischen, 
vitalistischen u. millcnaristischen E.-Ideo¬ 
logien, die in die Vorstellung von der Trans- 
latio Imperii einmünden; im letzteren tritt 
die Idee der Wiederherstellung u. Weiter¬ 
entwicklung der Tradition früh neben die 
paulinische der E. des Gottebenbildes im 
Menschen. 

I. Renovatio Imperii, Translatio Imperii usw. 
Schon die E.-Hoffnungen des augusteischen 
Zeitalters beziehen sich nicht nur auf den 
kosmischen u. allgemein menschlichen, son¬ 
dern auch auf den legal-institutionellen Be¬ 
reich. So sind wohl schon die Res gestae d. 
Augusti 8, 5 zu verstehen, wo Augustus von 
sich sagt: <e>xempla maiorum exolescentia 
iam . . . re<duxi> (86 Gage; vgl. auch Sueton. 
Aug. 34: leges retractavit; id. Claud. 22: 
exolcta revocavit; Horat. epist. 2, 1, 3: 
cum . . . res Italas . . . legibus emendes . . .). 
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Die Anwendung des Terminus u. des Begriffs 
,Reform' auf die Sphäre des Rechts stammt 
wohl von den großen Juristen der antonini- 
schen u. sevorianischen Periode; vgl. Dig. 
34, 4, 30, 3; 2, 14, 7, 6. Die Idee der Verbes¬ 
serung der Gesetze (vgl. zB. Cod. Iustin. 
praef. I u. III, auch 1, 17, 1, 7 u. 1, 17, 2, 18 
[= Dig. praef. I u. III]), aber auch der Reform 
des Rechts zu seiner alten Güte ist ein wesent¬ 
licher Bestandteil mittelalterlicher E.-Ideo¬ 
logie geblieben, wobei allerdings auch ger¬ 
manischer Einfluß eine Rolle spielte (dazu 
Kern). Besonders seit Hadrian erscheint der 
Kaiser als der restitutor des augusteischen 
Imperiums (dazu Mattingly 1, CXCIII. 448; 
Mattingly-Sydenham 5,1, 33.280/310; Gage); 
noch stärker als in der früheren Kaiserzeit 
tritt er seitdem in den Ideenkreis der helleni¬ 
stischen monarchischen Theorie, nach der der 
Herrscher der Erretter, Befreier, Wohltäter, 
Reformator der Menschheit, das Gotteben¬ 
bild par excellence ist (Straub, Herrschend.; 
de Francisci 2, 392ff; 3, 1, 339ff; Kantoro- 
wicz, Hellenism.; auch o. Abschn. A/C u. 
*Eikon: o. Bd. 4, 782/4). Die Idee der restitu¬ 
tio, reparatio, renovatio imperii konnte sich 
dann seit Konstantin d. Gr. u. Eusebius v. 
Cäsarea leicht u. allzu leicht mit dessen 
Christianisierung verbinden (dazu etwa Co- 
chrane 177/357; Peterson; Mommsen; Cranz, 
De civ.; ders., Kingd.; F. Dölger). Für den 
christl. Osten besonders war die Konzeption 
bezeichnend, daß das christl. Imperium ein¬ 
fach durch seine Existenz das Reich Gottes 
darstellt. Demgemäß charakterisiert etwa 
Eusebius die konstantinische Regierung als 
eine Ära der avavswm?, ävaßho<n? u. xaffap- 
oi? u. verknüpft sie mit der Reform des 
Gottesbilds im Menschen (bcs. h. e. 10, 1, 3; 
10, 4, 60; 10, 9, 9; tric. 17, 5; vgl. auch h. e. 
9, 9, lOf über die berühmte, das Kreuz oder 
das Christogramm tragende Statue Konstan¬ 
tins auf dem Forum Romanum, nach deren 
Inschrift der Kaiser Romr/) dtp yc/ioj. imcpmslq. 
xod XapmpoTrjTi sXsuffspwaa? dbtoxaTSCTYjae). 
Im christl. Osten bleibt der christl. Basileus 
ein Träger xav’ sSoyjjv der Gottebenbildlich¬ 
keit : er ist der wahre Nachahmer, Nachfolger 
u. Stellvertreter des Königs Christus, in 
anderer Weise, aber doch ebensosehr wie der 
christl. Asket. Ganz nach röm. u. byzantini¬ 
schem Muster sehen auch Ennodius (paneg.; 
CSEL 6, 270) u. Cassiodor (var. 1, 28 [MG 
AA 12, 29, 11. 30/1]) Theoderich d. Gr. als 
reparator Roms u. seiner Zivilisation; vgl. 


var. 3, 31 für die Übertragung der Apokata- 
statis-Idee auf den politischen Bereich: ad 
statum . . . pristinum cuncta revocare. Die 
Anschauung vom christl. Herrscher als Welt¬ 
erneuerer u. als imago oder vicarius Dei oder 
Christi fehlt überhaupt auch im Westen 
keineswegs (vgl. *Eikon, Sp. 782/4; Kantoro- 
wicz, Two Bod. 89/95). Sie bleibt mit der 
Fortdauer u. zweimaligen E. (800 u. 962) des 
Imperium Romanum verbunden u. mit einer 
entsprechenden röm. Renovatio-Ideologie 
(dazu Schramm, Anerk. 3; ebd. 494 über Karls 
d. Gr. Kaiserbullc mit der Umschrift Reno¬ 
vatio Roman[i] Imp[erii]; ferner Schramm, 
Kaiser, bes. 1, 87/187 u. 2, 3/33. 62/7 über 
Otto III). Diese röm. Renovatio-Ideologie 
hat weiten Niederschlag gefunden, u. a. in 
der Liturgie (dazu vor allem Tellenbach; 
Kantorowicz, Laud.; Erdmann, Forsch.), fer¬ 
ner in der Exegese von 2 Thess. 2, 3/8 (Poole 
246; Ladner, Asp. 419 f), in der Weiterent¬ 
wicklung der hieronymianischen Interpre¬ 
tation der danielischen vier Weltmonarchien 
(Dan. 2, 31 ff u. 7, 11 ff; Hieron. in Dan.: PL 
25, 526ff u. 552ff; vgl. Swain; für den Zu¬ 
sammenhang der danielischen Monarchien 
mit den hesiodeischen u. orientalischen Welt¬ 
altem [o. Sp. 242f] s. Meyer). Zur Theorie 
der wiederholten Translatio Imperii von 
Römern zu Byzantinern, Franken u. Deut¬ 
schen sei folgendes bemerkt: Nach karolingi¬ 
scher Vorbereitung wurde sie zuerst klar 
formuliert von Otto v. Freising, Chron. prol. 
4, 5; 5, 31 Hofmeister; sie wurde modifiziert 
von Innozenz III in der Dekretale Venera- 
bilem (Decret. Greg. IX c. 34 X de elect. I, 6; 
dazu zuletzt Folz 41.123.187/91 ;Kempf 65 ff). 
Für die mit der Idee der Translatio Imperii 
verwandte Konzeption von einer Translatio 
Studii, die vielleicht von dem antiken Begriff 
literarischer Diadoche abstammt u. in karolin¬ 
gischer Zeit bei Alkuin u. Notker, im 12. Jh. 
bei Otto v. Freising u. Chretien de Troyes u. 
im 13. bei Alexander v. Roes eine Rolle spielt, 
s. etwa Gilson, Philos. 193f; Curtius 36. 388f; 
Grundmann, Sac. 5 ff. - Politische u. spekula¬ 
tive Höhepunkte hat die imperiale Renovatio- 
Ideologie erfahren in den Versuchen einer Ver¬ 
ankerung des Imperiums in Rom selbst oder 
wenigstens in der Rom-Idee zur Zeit Ottos III 
(vgl. Schramm aO.), Friedrich Barbarossas 
(vgl. Pomtow) u. Friedrichs II (vgl. Kantoro¬ 
wicz, Friedr. 400/16. 468ff; Erg.-Bd. 176/84. 
202f) u. in Dantes De Monarchia u. Divina 
Commedia. 
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II. Renovatio u. Traditio in der Kirche. 
Nichtsdestoweniger hat im Westen schon die 
patristische Periode eine deutliche Unter¬ 
scheidung zwischen den Rollen des Impe¬ 
riums u. der Ecclesia in der christl. Welt 
herausgearboitet, wofür nur auf Ambrosius 
u. auf Gelasius’ Zwei-Gewalten-Lehre (ep. ad 
Anastas. imper., JL 632) hingewiesen sei. 
Ambrosius in seiner berühmten Entgegnung 
auf Symmachus’ Verteidigung der Überreste 
des heidn. Kults in Rom hat die Idee christl. 
E. letztlich als Fortschritt zum Besseren, als 
Höherwertigkeit selbst später Vollendung 
gegenüber bloßem Beharren im Anfang, als 
Vorrang des wahren Glaubens auch vor gehei¬ 
ligter Gewohnheit verstanden (ep. 18, 7/28: 
Nullus pudor est ad meliora transisse . . . 
Sed maiorum, inquit, servandus est ritus. 
Quid quod omnia postea in melius profe- 
eerunt ? . . . Dicant igitur in suis omnia 
manere principiis . . . Ergo et mundi, sicut 
omnium rerum, primaeva mutarunt ut vene- 
rabilis canae fidei sequeretur senectus). An¬ 
dererseits war er doch noch geneigt, Sieg u. 
Bestand des Christentums mit einer im Sinn 
der eusebianischen Reichstheologie konzi¬ 
pierten christl. Umformung röm. Größe gleieh- 
zusetzen (dazu Peterson u. Mommsen; Lad- 
ner, Ref. 147/52). Wichtiger für die Entwick¬ 
lung der institutionellen christl. E.-Idee sind 
auf jeden Fall Tertullians, Cyprians u. Augu¬ 
stinus’ Formulierungen des Verhältnisses 
zwischen Renovation u. Tradition, zwischen 
consuotudo u. vcritas im Bereich der Kirche 
selbst. Für Tcrtullian (virg. vel. 1, 3/7) ist 
nur die regula fidei immobilis et irrcforma- 
bilis . . . cetera iam disciplinae et conver- 
sationis admittunt novitatem correctionis ... 
Quae est ergo Paracleti administratio nisi 
haec quod disciplina dirigitur, quod scrip- 
turae revelantur, quod intellectus reforma- 
tur, quod ad meliora proficitur ? . . . Hüne 
qui receperunt, veritatem consuetudini ante- 
ponunt. Vor allem aber: Dominus noster 
Christus veritatem se (Joh. 14, 6), non con- 
suetudinem cognominavit. Die letztgenannte 
lapidare Formel war bestimmt, über Cyprian 
(vgl. ep. 74, 9), die sententia 30 des Bischofs 
Libosus v. Vaga auf dem Konzil von Kar¬ 
thago vom 1. IX. 256 (ed. v. Soden, Senten- 
tiae LXXXVII episcoporum: NachrGött 
1909, 262f: In evangelio Dominus: Ego sum, 
inquit, voritas, non dixit: Ego sum consue- 
tudo) u. über Augustinus (bapt. 3, 6 [9]) in die 
Kirchenreform-Ideologie Gregors VII (?) 


(JL 5277) oder spätestens Urbans II (JL 
5471) einzugehen u. schließlich über Ivo 
v. Chartres (Decretum 4, 213 [PL 161, 311]; 
Panormia 2, 166 [ebd. 1121]) in Gratians 
Decretum (D. 8, c. 5 [14 Friedb.]) Aufnahme 
zu finden (vgl. Ladner, Gregor. Lett.). Für 
Cyprian war der Satz vom Vorrang der Wahr¬ 
heit vor der Gewohnheit übrigens ein Argu¬ 
ment im Ketzertaufstreit mit Rom gewesen, 
ein Gegenargument gegen Stephans I Dictum: 
Nihil innovetur nisi quod traditum est (vgl. 
Cypr. ep. 74, 1; dazu F. J. Dölger). Tatsäch¬ 
lich sind aber, wie schon Augustinus erkannte 
(zB. bapt. 3, 9 [12]), beide Sätze nur zwei 
einander ergänzende Aspekte ein u. derselben 
Konzeption legitimer E. Wahre E. ist nicht 
untraditionelle Innovation, sondern Reform 
in Konformität mit echter Überlieferung u. 
Abschaffung von Gewohnheiten, die jener 
widersprechen. Mit anderen Worten: Ortho¬ 
doxie schließt E. nicht aus (ähnlich im 5. Jh. 
Vinc. Lirin. common. 23 [PL 50, 667], w'o 
profectus-amplificare u. permutatio-trans- 
vertere kontrastiert sind; im 12. Jh. Anselm 
v. Havelberg, Dial. 1 [PL 188, 1141/60]; 
dazu Spörl 18/31; Schreiber, Anselm v. 
Havelberg; Heneghan; Fina). 

III. Augustinische Civitas Dei u. mönchisch¬ 
klerikale Vita apostolica. Während Augu¬ 
stinus’ Auffassung des Verhältnisses von 
Tradition u. Innovation nicht nur durch 
vorkonstantinische afrikanische Väter, son¬ 
dern auch durch Ambrosius vorbereitet war, 
ist sein Konzept der Civitas Dei ein voller 
Gegensatz selbst zu dem christianisierten 
Imperium Romanum des theodosianischen 
Zeitalters. Für ihn waren die eusebianische 
ßaoiXrfoc, das ambrosianische Imperium des 
christl. Kaisers keine überzeugenden Darstel¬ 
lungen christlicher E., keine gültigen Symbole 
des Gottesreichs. Vielmehr sah er das irdische 
Leben der Christen nach wie vor als ein Leben 
in der Fremde, auf Pilgerschaft (civ. Dei 14,1: 
Supema est enim sanetorum civitas, quam vis 
hie pariat cives in quibus peregrinatur); für 
ihn war die civitas sanetorum noch nicht 
ein vollkommenes Reich, sondern eine vor¬ 
läufige Gemeinschaft, andauernder E. be¬ 
dürftig. Die für den Himmel prädestinierten 
Bürger der irdischen civitas Dei peregrinans 
werden aber schließlich das regnum Dei in 
dem Sinn endgültig wiederherstellen (instau¬ 
rare nach Eph. 1, 10), daß sie die abgefallenen 
Engel ersetzen werden (enchir. 62). Augu¬ 
stinus hat die Idee des ,Gottcsstaats‘ ent- 
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wickelt, nicht nur um die Heiden abzuwehren, 
die die Christen für die im Westgotcneinfall 
in Rom des J. 410 gipfelnden militärisch¬ 
politischen Katastrophen verantwortlich 
machten (bes. eiv. Dei 1/3; für die Predigten 
vgl. Ärbosmann); er wollte damit auch den 
Einbruch der Weltlichkeit in die Kirche 
zurückweisen. Zwar umspannte auch der 
Kirchen begriff bei Augustinus Himmel u. 
Erde in ähnlicher Weise wie der der civitas 
Dei; doch besteht ein wesentlicher Unter¬ 
schied; die mali et fieti haben bis zum Ende 
der Welt teil an der kirchlichen eommunio 
sacramentorum, nicht aber an der eommunio 
sanctorum, der civitas Dei (vgl. civ. Dei 1, 35; 
dazu Gilson, Introd. 238; ders., Einleit. 
LXIIIf; die Ein wände von Cranz, De eiv. 
224 22 u. von Marshall 88 sind m. E. unbe¬ 
gründet). Augustinus hat die civitas Dei dem 
schon weitgehend verweltlichten Christentum 
seiner Zeit als ein höchstes Lebensideal ent¬ 
gegengestellt, als eine Inspiration für weitere 
auf christl. E. gerichtete Anstrengungen. 
Augustinus’ Leben zeigt auch sehr deutlich, 
daß er selbst nicht ohne eine engere christl. 
Gemeinschaft existieren konnte, die, obwohl 
,auf Pilgerschaft“, der ewigen Gottesstadt 
so ähnlich wie möglich wäre, eine Gemein¬ 
schaft nach dem Vorbild der Apostelgemeinde 
in Jerusalem (Act. 2, 44; 4, 32); denn wie so 
viele Reformer war Augustinus Mönch (dazu 
etwa Mellet; Zumkeller; Manrique; für Augu¬ 
stins Mönchsregel s. jetzt Hümpfner, Mönchsr. 
1, 241 ff; Verheijen u. die dort zitierten 
anderen Arbeiten dieses Verf.). Die Bedeutung 
des von der Apostelgeschichte entworfenen 
Idealbildes der Urgemeinde in Jerusalem 
für die kirchlichen Erneuerungsbewegungen 
des christl. Altertums u. dos MA kann über¬ 
haupt kaum überschätzt werden (von Re¬ 
formation u. Gegenreformation ganz zu 
schweigen). Für die vita communis der Apo¬ 
stel als Vorbild für die Mönche in der alten 
Kirche s. zB. Basil. reg. fus. tr. 7, 4 (PG 31, 
933ff), Joh. Chrys. adv. oppugn. vit. monast. 
3, 11 (PG 47, 366; dagegen bezieht Joh. 
Chrys. in Act. hom. 11, 2 [PG 60, 96ff] u. in 
1 Cor. hom. 36, 4 [PG 61, 312f] den Text 
Act. 4, 32 auf die ganze Kirche); vgl. ferner 
Joh. Cass. conl. 18, 5, lf (CSEL 13, 509ff). 
Für das MA sei nur beispielsweise auf das 
Exord. Magn. Cisterc., 3. 12 ex., 1, 2 (PL 
185, 995ff) hingewiesen. Vgl. auch die Stu¬ 
dien von Ditsche, u. für die erneuernde Kraft 
der Exempla maiorum im allgemeinen *Exem- 


pla. Die spezifisch augustinische Kombina¬ 
tion von Mönchtum u. Priestertum, das von 
Augustinus wieder um unter Berufung auf 
Act. 4, 32 geforderte gemeinsame mönchische 
Leben der Kleriker im besonderen (s. Aug. 
serm. 355 u. 356, bes. sorm. 355, 4 [PL 39, 
1573]; op. monach. 7 [8]; 21 [24]; 25 [32]; 
29 [37]) u. die daraus hervorgehende Ver¬ 
schmelzung des aktiven u. des kontemplati¬ 
ven Lebens, mystischer u. apostolischer Spi¬ 
ritualität, waren von größter Wichtigkeit für 
die Weiterführung überindividueller christl. 
E. im Westen. Diese Verschmelzung ist 
charakteristisch zB. für Gregor d. Gr. Er ist 
der große Propagator der benediktinischen 
monaehorum regula discretione praecipua 
(dial. 2, 36), zugleich aber selbst Verfasser 
jener Regula pastoralis, in der vorbildliche 
Erfahrung u. Weisheit des oberhirtlichen 
Bischofamts Gestalt gewonnen hat; er ist 
schließlich der praktisch-soziale Verwirklichter 
paulinischer u. patristischer E.-Ideologie, 
etwa in der Freilassung von Sklaven unter 
ausdrücklicher Berufung auf die Wiederher¬ 
stellung der ursprünglichen Freiheit des 
Menschen (ep. 6, 12 [MG Epist. 1, 390ff]). 
Aus der Verbindung asketisch-mönchischer 
u. apostolisch-klerikaler E.-Impulse patristi¬ 
scher Herkunft ist in der Hauptsache auch 
die anglosächsisch-karolingische,Renaissance“ 
des 8./9. Jh. erwachsen (vgl. zB. Bonifat. ep. 
50 [MG Epist. 3, 299ff]; Alcuin. in Ps. penit.: 
PL 100, 574C u. ep. 172 [MG Epist. 4, 285, 
16/20]; Benedikt v. Aniano ep. ad Guarne- 
rium: MG Epist. 4, 561, 34/40; Ardo v. s. 
Ben. Aman. 50 [PL 103, 377f]). Allerdings 
sind in dieser Renaissance vitalistisch-kosmo- 
logische E.-Ideen sekundär hinzugetreten 
(o. Sp. 246). Die Geschichte des mittelalter¬ 
lichen westlichen Christentums ist eine lange 
Kette von Reformen, in denen das Mönchtum 
in höherem Maß die Initiative hatte als im 
christl. Osten, wo es zwar manchmal auch 
in die Geschichte eingriff, aber im ganzen 
doch mehr weltentrückt blieb, ohne freilich 
der persönlich-beispielhaften Wirkung zu 
ermangeln (dazu bes. Holl). Für den Westen 
ist wohl prinzipiell von noch größerer Bedeu¬ 
tung als selbst das benediktinische Laien- 
Mönchtum, das sich ja allmählich auch in 
ein klerikales Mönchtum verwandelte, die 
augustinische Idee des monastisch lebenden 
Klerikats (für die Kluniazenser u. ihren 
Zusammenhang mit der Kirchenreform des 
Zeitalters Gregors VII s. jetzt vor allem 
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Hallinger, Gorze-Kluny; für das Konversen- 
institut vgl. Donelly u. bes. Hallinger, 
Laienbr.; für die Lebensform der vita com¬ 
munis [apostolicaj u. ihre Beziehung zum 
Begriff der vita canoniea etwa die Arbeiten 
von Pöschl, Hertling u. ferner Bardy, Greg.; 
Schreiber, Greg., u. die anderen dort genannten 
Untersuchungen dieses Verf.; Mandonnet 2, 
101 ff; Hümpfner, Einl. LXXVIIIfF; Ladner, 
Ref. 341/65. 385/402). Mehr als der christl. 
Osten hat eben der Westen die essentielle 
Superiorität des sazerdotalen Ordo über das 
im Herrscher u. Aszeten gipfelnde Laientum 
praktisch durchgesetzt, wofür die Geschichte 
der Bettelorden u. die kirchliche Eingliede¬ 
rung oder Ausgliederung der hoch- u. spät¬ 
mittelalterlichen religiösen Laienbewegungen 
im allgemeinen bezeichnend ist (dazu zB. 
Grundmann, Beweg.; ders., Beitr.; Chenu). 
Auch die franziskanischen u. nachfranziskani¬ 
schen Ideen der imitatio Christi, d. h. der 
Nachfolge u. der Perfektion, ordnen sich zu¬ 
mindest dem Voll-Priestertumdes Bischofs un¬ 
ter (vgl. zB. Francisc. reg. prima 1 Boehmer- 
Wiegand; Legenda trium soc. 8 Minocchi; Bo- 
nav. itin. mentis in Deum 5 Quar. passim). 
Während etwa PsDionysius Areop. eccl. hier. 
5 u. 6 die hierarchische Ordnung der Vervoll¬ 
kommnenden, an deren Spitze der [spdp/vjg 
(Hoherpriestor, Bischof) steht, zwar ihrer 
Funktion nach höher stellt als den Ordo der 
zu Vervollkommnenden, aber andererseits 
die Kulmination der letzteren im Mönchtum 
doch als TsXstoTaTT] tsXuwcti; (ebd. 6, 1, 3 
[PG 3, 532D]) ansieht, interpretiert Thomas 
Aquinas die Texte des PsDion. einfach in dem 
Sinn, quod Status perfcctionis potior est 
in episcopis quam in religiosis (S. Th. 2. 2, 
184, 7 resp.). Im ganzen gesehen besteht aber 
die Geschichte überindividueller E.-Bewegun- 
gen im katholischen Christentum sowohl des 
Ostens als auch des Westens in einem kontra¬ 
punktischen Hin u. Wider klerikaler u. laika- 
ler Reform unter hierarchischer Führung. 
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Christentum als Neuheitserlebnis (1939); Gött¬ 
liche Planung u. menschliche Entwicklung nach 
Irenaus Adv. haereses: Scholastik 13 (1938) 
206ff; Das Prophetenamt der Sibyllen in kirch¬ 
licher Literatur mit besonderer Rücksicht auf 
die Deutung der 4. Ekloge Vergils: Scholastik 4 
(1929) 54/77. 221/46. 498/533. - P. de Puniet, 
Intus reformari: Ephemerides Liturg. 52 (1938) 
125ff. - G. Raynaud de Lage, Alain de Lille 
(Montreal 1951).— R.Reitzenstein-H.H.Schae- 
der, Studien zum antiken Synkretismus aus Iran 
u. Griechenland (1926).-A. Rüegg, Die Jenseits¬ 
vorstellungen vor Dante u. die übrigen literari¬ 
schen Voraussetzungen der ,Divina Commedia“ 
(1945). - A. Rzach, Art. Sibyllen u. Sibyllinische 
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Orakel: PW 2A, 2, 2073/2183. - E. Sackur, 
Sibyllinische Texte u. Forschungen (1898). - 
M. Schmaus, Die psychologische Trinitätslehre 
des hl. Augustinus (1927). - P. Schnabel, 
Berossos u. die babylonisch-hellenistische Lite¬ 
ratur (1923). - A. Schneider, Der Gedanke der 
Erkenntnis des Gleichen durch Gleiches = Bei¬ 
träge zur Geschichte der Philosophie des MA. 
Suppl. 2 (1923) 65ff. - P. E. Schramm, Kaiser, 
Rom u. Renovatio (1929); Die Anerkennung 
Karls des Großen als Kaiser: HistZ 172/3 
(1951) 449/515. - G. Schreiber, Studien über 
Anselm v. Havelberg: Anal. Praemonstr. 18 
(1942) 5 ff; Gregor VTI, Cluny, Citeaux, Prö- 
montrö zu Eigenkirche, Parochie, Seelsorge: 
SavZKan 34 (1947) 31/171. - J. Seznec, The 
Survival of the Pagan Gods (1953). - T. Sil- 
verstein, The Fabulous Cosmogony of Bernar- 
dus Silvestris: Modern Philology 46 (1948/9) 
92/116. - P. A. Sorokin, Social and Cultural 
Dynamics 2 (New York 1937). — J. Spörl, Grund¬ 
formen hochmittelalterlicher Geschiehtsanschau- 
ung (1935). - J. v. Stackelberg, Renaissance, 
.Wiedergeburt* oder ,Wiederwuchs“ ?: Biblio- 
theque d’ Humanisme et Renaissance 22 (1960) 
406/420. - A. Stolz, Theologie der Mystik (1936). 
- J. Straub, Vom Herrscherideal in der Spät- 
antike (1939); IlaXrfYEvsfna: HistJb 74 (1954) 
653 ff- J. W. Swain, The Theory of the Four 
Monarchies: ClassPhilol 35 (1940) lff. - J. Tau¬ 
bes, Abendländische Eschatologie (1947). - G. 
Tellenbach, Römischer u. christlicher Reichs¬ 
gedanke in der Liturgie des frühen MA = 
SbHeid 1934/5, 1. - L. Traube, Einleitung 
in die lat. Philologie des MA: Vorlesungen u. 
Abhandlungen 2 (1911). - J. Trier, Zur Vor¬ 
geschichte des Renaissance-Begriffs: Archiv f. 
Kulturgesch. 33 (1950) 45/63; Wiederwuchs: 
Archivf.Kulturgesch. 43 (1961) 177ff.-H.UsE- 
ner, Anecdoton Holderi (I877).-R. Valentini- 
G. Zucchetti, Codice Topografico della Cittä di 
Roma 3 (Rom 1946). - M. Verheijen, La 
,Regula Puellarum“ et la ,Regula Sancti Augu- 
stini 1 : Augustiniana 4 (1954) 258/68. - M. 
Vogelstein, Kaiseridee-Romidee u. das Ver¬ 
hältnis von Staat u. Kirche seit Constantin 
(1930). - W. von den Steinen, Natur u. Geist 
im 12. Jh.: Welt als Geschichte 14 (1954) 71 ff. - 
R. B. Wolsey, Bernard Silvester and the 
Hermetic Asclepius: Traditio 6 (1948) 340/4. - 
E. Zeller, Philosophie der Griechen 1, l 7 
(1923). - A. Zumkeller, Das Mönchtum des hl. 
Augustinus (1950). Q. Ladner. 

Ernte. 

A. Nichtchristlich. I. Alter Orient, a. Ägypten 276. b. Meso- 
potamien281. c. Israel 283. - II. Griechisch-römisch, a. Allge¬ 
mein 285. b. Feste u. Eiten 280. c. Bildersprache 200. 

B. Christlich. I. Allgemein 291. - II. Feste u. Riten 291. - 
III. Bildersprache, a. NT 293. b. Väter 294. 1. E. als Endzeit 
294. 2. E. als Gläubige 295. 3. E. als jenseitige Tatfolge 296. 4. 
E. als diesseitige Tatfolge 297. 


C. Kunst. I. Naturwiedergabe 298. - II. Religiöser Bezug 300. 
- III. Symbolik, a. Allgemeines 300. b. E. als ,Sommer'. 1. 
Mannergestalten 301. 2. Weibliche Gestalten 303. 3. Putti 303. 

Bei den Kulturvölkern des Altertums, welche 
zumeist seßhafte Ackerbauer waren, hing die 
Erfüllung der Lebensbedürfnisse (♦Ernäh¬ 
rung) weitgehend vom Ausfall der jährlichen 
E., zuvörderst des Brotgetreides, ab, die 
damit für sie in die Mitte des Lebens rückte 
u. außer der praktischen eine numinose Be¬ 
deutung bekam. Neben der Korn-E. konnten 
auch die *Gemüse-, Obst- (*Garten) u. nicht 
zuletzt die Wein-E. (* Weinlese) als rhyth¬ 
mische Einschnitte des ländlichen Lebens 
gelten. Aus den natürlichen Gegebenheiten 
erwuchs früh kultische Bemühung um die 
Feldfrucht vor u. nach ihrem Einbringen u. 
die Verehrung dafür zuständiger Sondergott¬ 
heiten mit entsprechenden Festen. Solche die 
E. betreffenden Vorgänge u. Gestalten sind 
auch gern in der Kunst zur Darstellung 
gebracht worden, ebenso wie dem ländlichen 
Jahresgeschehen öfters die Sprache ihre 
Bilder entnahm. 

A. Nichtchristlich. I. Alter Orient, a. Ägyp¬ 
ten. 1. Jahreszeiten. Im Niltal, der nach¬ 
maligen Kornkammer des Mittelmeerraums, 
war die E. seit alters für den Unterhalt 
so maßgebend, daß zur Bezeichnung für 
sie der Name einer der drei * Jahreszeiten 
(smw; eigentl. ,Zeit der Wasserlosigkeit*, d. i. 
Sommer, E.-Zeit; daneben die pr. t,Schlamm¬ 
periode* u. die 3h.t .Flutperiode*) verwendet 
u. sie auch als ein göttliches Wesen darge¬ 
stellt wurde (Szenen, wie der Grabinhaber 
des AR diese drei .Personifikationen* auf der 
Staffelei selbst malt, bei Wreszinski, Atl. 3 
Taf. 1 Textbd. 2; allgemein A. H. Gardiner: 
ERE 9, 787f). In einer Prozessionsszene der 
11. Dyn. sagt ,E.‘ (ein Mann) zur Grab¬ 
inhaberin, Königin Nofru (Deir el Bahari): 
.Meine Arme sind voll von Korngarben* 
(W. K. Simpson, Two Middle Kingdom Per- 
sonifications of Seasons: JournNearEastStud 
13 [1954] 265/8). Wenn hier die redende Gott¬ 
heit die Pflanzen der .Flutperiode* als Emblem 
auf dem Kopf trägt, zeigt dies, daß innerhalb 
des ägypt. Wandeljahres (o. Bd. 3, 30) die 
tatsächliche E. damals in die .Flutperiode* 
fiel (Schott 21/3). Ebenso beruht es auf Zu¬ 
sammenfall der nominellen ,E.-Periode* mit 
der .Schlammperiode*, wenn in der .Dienst¬ 
ordnung des Veziers* (18. Dyn.) geäußert 
wird, man habe ,in der E.-Zeit ackern 
lassen*, woraus also nicht auf eine ägyptische 
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Zwei-E.-Wirtschaft geschlossen werden darf 
(so H. Kees, Ägypten: Hdb. Kulturgesch. 1 
[1933] 34; dagegen W. Helck-E. Otto, Klei¬ 
nes Wb. der Ägyptol. [1956J 4131). Wenn im 
Lauf der Kalenderverschiebung die nominelle 
,E.-Periode“ wirklich in den Sommer fiel, 
wurde das Wort gern zusätzlich mit dem 
Zeichen der ,Sonne“ determiniert (Erman- 
Grapow, Wb. 4, 480f). 

2. E.-Phasen. Vom AR bis in die Ptolemäer¬ 
zeit führen Grabreliefs die verschiedenen 
Phasen der Getreide-E. vor: das Mähen mit 
der Sichel (Holzfassung mit Feuersteinzäh- 
nen), das Garbenbinden der Ähren u. Verla¬ 
den auf Eseln, das Einmieten u. das Dreschen 
auf der Tenne mit Huftieren, das Worfeln 
u. Sieben sowie Abmesson u. Einspeiehern 
der Körnerfrucht (Belege bei L. Klebs, Die 
Reliefs des AR [1915] 48/53; Wreszinski, Atl. 
3 Taf. 49f, Textbd. 97/101; Klebs, Reliefs 
MR [1922] 71/5; Reliefs NR [1934] 8/21; 
Ende 4. Jh. vC.: G. Lefebvre, Le tombeau 
de Petosiris 3 [Le Caire 1924] Taf. 15; die 
E.-Ar beiter tragen hier trotz typisch ägyp¬ 
tischer Thematik griechische Kleidung; das 
Dreschen wird dazu nicht mit Tieren, sondern 
mit Keulen vorgenommen). Bemerkenswert 
ist das gelegentliche Auftreten des Aufsehers 
u. der Ährenleserin (schon AR: Wreszinski, 
Atl. 3 Taf. 55B; Textbd. 112; NR: ebd. 
1, 233). Das Bild der die Körner austrotenden 
Ochsen wird seit dem AR manchmal von 
einem Arbeitslied begleitet; eines des NR 
lautet: ,Drescht ihr Ochsen: Stroh zum Fut¬ 
ter (für euch) u. Korn für eueren Herrn“ 
(J. J. Taylor, The tomb of Paheri [Lond. 
1891] Taf. 4; über die ägypt. Dreschtenne als 
angeblichen Prototyp der dionysischen Or¬ 
chestra B. H. Stricker, The origin of Greok 
theatre: JEgArch 41 [1955] 34/47). Den E.- 
Arbeiten ging die E.-Schätzung auf dem 
Halm voraus, die für die Steuererhebung 
wichtig war (Wreszinski, Atl. 1, 191. 243. 
261; vgl. A. H. Gardiner, The Wilbour Pa¬ 
pyrus 3 [Oxf. 1948] Text A). Außer an 
nüchterne Berechnungen hielt man sich auch 
an Aberglauben u. entnahm dann etwa im 
Traum dem Erscheinen einer großen Katze 
den künftigen Segen einer bes. reichen E. 
(PChester Beatty III r. 4, 3; vgl. Pritchard, 
Texts 495). Unter den Gefahren, die der E. 
nach ihrem Abschluß drohten, nennt die 
satirische Schulliteratur des NR, welche die 
Leiden des Bauern verspottet, als tierische 
Schädlinge: Würmer, Nilpferde, Heuschrek- 


ken u. Sperlinge, u. als menschliche Schäd¬ 
linge: Diebe u. den Steuereintreiber (PSall. 
I 5, 11 = Anast. V 15, 6; A. H. Gardiner, 
Late Egyptian Miscellanous [Brux. 1937] 
64. 83; engl. Übersetzung: JEgArch 27 [1941] 
19f); vor allem der letztere bringt über den 
Zahlungsunfähigen u. seine Familie Unglück 
(H. Brunner, Die Strafgrube: ZÄgSpr 80 
[1955] 73f). Zur Aufspeicherung des geernte¬ 
ten Getreides als Saatgut vgl. W. Helek, 
Materialien zur Wirtschaftsgeschichte des 
NR 2 (1961) 288f. 

3. Komgeist. Daß man beim Kornsehneiden 
wie bei anderen Völkern an den Tod des 
Komgeistes dachte, dürfte aus der Beglei¬ 
tung der E.-Ar beiten durch Sänger u. Flöten¬ 
spieler hervorgehen (Wreszinski, Atl. 3, Taf. 
48 f. 54); diese waren sicherlich nicht bloß 
zur ,Belebung der Arbeitslust beim Mähen“ 
(ebd. Textbd. 93 zu 3 Taf. 46f) hinzugezogen, 
sondern ließen jene Klagelieder erklingen, 
nie sie von antiken Autoren bei der ägypti¬ 
schen E. erwähnt werden (sog. Linos- 
Maneros-Lied; Herodt. 2, 79; Poll. 4, 54; 
Nymphis b. Athen. 14, 619F; zum Klage¬ 
gestus der tunsio pectoris nach dem Garben¬ 
schnitt Diod. 1, 83). 

4. Feste u. Riten. Nach Abschluß der E. füh¬ 
ren die E.-Arbeiter einen Tanz auf, der offen¬ 
bar zur Festesfreude des E.dankfestes über¬ 
leitet (5. Dyn.; Wreszinski, Atl. 3 Taf. 56A; 
Textbd. 112). Hierbei opferte der Grund¬ 
eigentümer die Erstlinge der E, (tp n smw) 
dem für ihn zuständigen Ortsgott bzw. ließ 
sie als Deputat dessen Priesterschaft zukom¬ 
men. So bestimmt Gaufürst Hapzefai v. Siut 
die Erstlinge des Korns für die Upuaut- 
Priester, wofür sie seinen Totenkult versorgen 
(Text bei K. Sethe, Ägypt. Lesestücke [1924] 
92; vgl. J. H. Breasted, Ancient Records 1 
[Chic. 1906] 262; bildliche Darstellung von 
Erstlingsopfern: Klebs, Reliefs NR 10; zur 
♦Segnung u. kultischen Darbringung der 
,ersten Garbe“ bis heute vgl. H. A. Winkler, 
Bauern zwischen Wasser u. Wüste [1934] 98f). 
Wenn die Ägypter die ersten reifen Ähren 
nach Diodor u. a. der Isis weihten, die ja 
Schöpferin der Brotfrucht war (1, 14; wieder¬ 
holt v. Firm. Mat. 2, 7; vgl. die entsprechende 
Bewertung in den griech. Isisaretalogien: 
dazu jetzt Müller 31/3, wo zugleich auf den 
Unterschied von ägyptischem ,Erschaffen“ 
u. griechischem .Erfinden“ hingewiesen ist), 
so war hier offenbar die hinter Isis stehende 
E.-Göttin Renenute (Thermutis) gemehlt, 
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die schon seit dem AR E.dankspenden 
empfing (H. Junker, Giza 12 [1955] 133). 
Eindeutig als E.-Fest ist das Opfer für die 
.Nährschiange“ lienenute erst im NR be¬ 
zeugt, wo es hauptsächlich am 1. Paehon 
(1. IX.) gefeiert wurde (Beginn schon am 
27. VIII., dem ,Fest des Mehlwiegens“; S. 
Schott, Altägypt. Festdaten [1950] 103), u. 
zugleich als Geburtstag ihres Sohnes Neperi 
(,das Korn“) galt (bildliche Darstellungen bei 
Wroszinski, Atl. 1, 48. 83. 143. 198. 355; 
vgl. Klebs, Reliefs NR 15/7). Das dabei auch 
öfters gezeigte Kornbündel-Gehänge (zB. 
N. de G. Davies, Tomb of Nakht [N. York 
1917] Taf. 63) dürfte von der den weiter¬ 
lebenden Korngeist bergenden Erstlings¬ 
garbe genommen sein, die man wie die 
heutige ,Kornbraut“ im Bauernhaus bis zur 
nächsten E. aufbewahrte, um den Segen der 
Fruchtbarkeit auf das künftige Jahr zu über¬ 
tragen (Blackman 31). Der Brauch scheint 
bis in die Vorgeschichte zurückzugehen, 
wie dies eine Schieferpalette mit der Relief¬ 
darstellung eines Ährenbündels aus dem 
Gorzeen nahelegt (Brüssel E 6816; unver¬ 
öffentlicht). Auf einer Stele des NR sieht 
man Renenute stehend selbst ein Ährenbün¬ 
del halten, während König Sethos I ihr 
Libationen spendet (P. A. A. Boeser, Be¬ 
schreibung der äg. Sammlung Leiden: Stelen 
des NR [Leid. 1913] Taf. 24 nr. 44). Ihr 
Sohn Neperi hat gelegentlich Ähren auf dem 
Kopf u. Weizen- u. Gerstengarben in den 
Händen (Wadi es-Sebua; J. Capart: Chron. 
d’% 64 [1957] 232 Abb. 76). Wie Renenute 
mit Isis verschmilzt, so wird der von ihr 
gesäugte Neperi folgerichtig mit Horus gleich¬ 
gesetzt (G. Michaelides: Bulllnst d’fig. 33 
[1952] 143/202), wobei die interpretatiograeca 
ihn nicht nur als Harpokrates (Hr-p3-hrd 
,Horus das Kind“) bezeichnet, sondern volks- 
etymologiseh zu einem ,E.-Herrscher“ (xap7io- 
xpaT7]<;) macht (R. Harder, Karpokratos 
v. Chalkis u. die memphitisehe Isispropaganda 
= AbhB 1943, 14, 55; vgl. 8f. llf; zu Karpo- 
krates auf Amuletten vgl. C. Bonner, Magical 
Amulets [Ann Arbor 1950] 146). Innerhalb 
der Kornspeicher des Tempels nimmt der 
König hoch oben auf dem Kornhaufen das 
Brandopfer selbst vor (N. de G. Davies, 
The King as priest of the harvest :BullMetr- 
MusArts N. York, Sect. 2 [1929] 41/9; vgl. 
T. Säve-Söderbergh, Four 18th dynasty 
tombs [Oxf. 1957] 41/3 Taf. 41; aushilfs¬ 
weise auch in Anwesenheit von Statuen des 


Königspaares; N. de G. Davies, Harvest rites 
in a Theban tomb: JEgArch 25 [1939] 154/6). 
E.-Riten wurden ferner von Fruehtbarkeits- u. 
Naturgöttem wie Min u. Osiris in ihren Kult 
übernommen. So schneidet beim Minfest v. 
Theben der König eine Garbe Spelt mit golde¬ 
ner Sichel (R. Lepsius, Denkmäler aus Äg. 2 
[1849f] Taf. 162f. 212) u. wird das dem Ritus 
des .Kälberschlagens“ vorausgehende kul¬ 
tische Dreschen mit diesen Tieren, welche die 
Ähren zertreten, als die legendäre Zerstük- 
kelung des Osiris gedeutet (K. Sethe, Drama¬ 
tische Texte zu altägypt. Mysterienspielen 
[1928] 134; S. Schott, Die Deutung der Ge¬ 
heimnisse des Rituals für die Abwehr des 
Bösen = AbhMainz 1954, 5, 169; zu Osiris 
als E.-Gott allgemein H. Frankfort, Kingship 
and the gods [Chicago 1948] 183. 186f; ders., 
Thedyinggod: JournWarb 21 [1958] 141/51). 
Zum Nachleben des Min v. Koptos als E.gott 
in Oborägypten (Errichtung einer ,nackten“, 
d. h. ithyphallischen Lehmfigur zur Abwehr 
der E.feinde) vgl. H. A. Winkler, Ägypt. 
Volkskunde (1936) 46f. Daß die .Errichtung 
des Djedpfoilcrs“, dos nachmaligen Osirisem- 
bloms, ursprünglich einen Pfahl mit Getreide¬ 
ähren u. seine Errichtung eine E.-Feier dar¬ 
stelle (W. Helck: Orientalia 23 [1954] 383), ist 
unbewiesen. Wichtiger als die Deutung der E. 
als Tod des Osiris war die Symbolik des grü¬ 
nenden Korns als Zeichen seines Wiederauf¬ 
lebens, woraus die sog. ,Kornmumien 1 , d. h. 
die mit Korn besäten Blumenkästen in Form 
des Osiris, entstanden (A. Scharff, Frühe 
Vorstufen zum .Kornosiris“: FuF 21/3 [1947] 
38/40; H. Grossmann, Tod u. Auferstehung 
des Osiris [1923] 8f). Osiris gilt demgemäß 
als göttlicher Erzeuger der Feldfrucht (A. M. 
Blackman, Osiris as a maker of com in a 
text of the Ptolemaic period: AnalOr 17 = 
Studia Aeg. 1 [C. del Vatic. 1938] 1/3; älteres 
Vorkommen vgl. bei Müller 33). - Daß es im 
späteren NR in Ägypten auch E.-Schutz¬ 
zauber gab, lehrt der Magische Pap. Harris 
(11, 1/9 [92/7 H. 0. Lange]), wo sich der 
schutzsuchende Bauer in die Rolle des Neperi, 
Sohnes der Renenute, versetzt u. den .starken 
Hirten HuP (Huruna), einen wohl syrischen 
oder vorderasiatischen Dämon, anruft. 

5. Jenseits-E. Da nach ägypt. Auffassung 
der Verstorbene in der gleichen Weise wie auf 
Erden weiterlebto, ist die E. auch für die 
Versorgung eines jeden Toten wichtig. Daher 
werden dem König im Grab E.-Anteile zuge¬ 
sagt (Pyr. 657. 761) u. auch dem Privatmann 




Getreidehaufen wenigstens bildlich darge¬ 
stellt (Klebs, Reliefs AR 43; Wreszinski, Atl. 
3, 46f). Dagegen zeigt man den Toten im 
NR, Totonbuch-ypruch 110 zufolge, gern, wie 
er im Jenseits selbst sät u. erntet (Klebs, 
Reliefs NR 10. 36; vgl. Schott 23f); zu den 
phantastischen Maßen für das im Jenseits 
wachsende Getreide (Korn: Halm drei Ellen, 
Ähre eine Elle; Emmer: Halm 5 Ellen, Ähre 
2 Ellen; das Getreide der Ost- d. h. Himmels¬ 
bewohner im ganzen sogar 9 Ellen hoch) 
vgl. H. Kees, Totenglauben u. Jenseitsvor¬ 
stellungen der alten Ägypter 2 (1956) 205. 

6. Bildersprache. E. u. E.-Götter spielen auch 
in der Bildersprache eine Rolle. König 
Ramses III tötet seine Feinde u. türmt ihre 
Leichen zu Haufen ,wie wenn einer Korn 
mäht“; sie sind dabei ,zu Garben gemacht“ 
(H. Grapow, Die bildlichen Ausdrücke des 
Ägyptischen [1924] 158f). Ramessidenkönige 
werden poetisch als .Renenute (E.-Göttin), 
die alle Leute am Leben erhält“, bezeichnet; 
noch Ptolemaios Euergetes heißt ,Nil- u. E.- 
Göttin (Renenute) Ägyptens“ (ebd. 187f). 
Stark hyperbolisch wird in einem Hymnus 
der Weltenschöpfer Amun selbst als ,E.- 
Göttin, Speise u. Nahrung“ angeredet (19. 
Dyn.; Pap. Gurob Fragm. Q. [Wb.]). Weit 
über eine bloß sehönrednerische Metaphorik 
greift es hinaus, wenn in der Lehre König 
Echnatons mit der ,Maat“ (Wahrheit, Ord¬ 
nung, Recht usw.) nicht nur die Gottheit, 
der König, die Menschen u. die Kreaturen 
identisch sind, sondern auch die E. (R. Anthes, 
Die Maat des Eehnaton v. Amarna: Joum- 
AmOrSoc Suppl. 14 [1952] 31). Allgemein 
vgl. Bonnet; Leibovitch; Schott, 
b. Mesopotamien. Auch in Mesopotamien 
stand die E. des Getreides (akkad. se’u) 
gegenüber der anderer Früchte im Vorder¬ 
grund; dabei handelte es sich vorwiegend um 
Gerste (asnan), Weizen (kibtu) u. Emmer 
(kunaäu/bututtu; F. Hrozny, Das Getreide 
im alten Babylonien = SbW 173, 1 [1913]), 
während Leguminosen wie die Platterbse 
(hallüru) u. die Bohne (pulilu; B. Meissner, 
Art. Ackerbau: Ebeling, Reallex. Ass. 1, 
19/21) sowie die Negerhirse (duhnu) zurück¬ 
traten (ders., Babylonien u. Assyrien 1 [1925] 
198). Als E.-Zeit innerhalb des zyklisch zwei¬ 
geteilten Jahres (Frühling/Sommer - Herbst/ 
Winter) galten im Süden (Babylon) die Mo¬ 
nate Adar bis Jjjar (Ende April bis Anfang 
Juni), im rauheren Norden (Assur) erst der 
Monat Tammuz (Juli; ebd. 1, 186; B. Lands¬ 


berger, Jahreszeiten im Sumerisch-Akkadi- 
schen: JNearEastStud 8 [1949] 248/97). Die 
E.-Arbeiten, zu denen vielfach auch auslän¬ 
dische Saisonarbeiter angeheuert wurden 
(Tagelohn etwa 4 Liter Getreide; vgl. J. G. 
Lautner, Altbabylonische Personenmiete u. 
E.-Arbeiter = Studia et documenta ad iura 
Orientis antiqui pertinentia 1 [Leid. 1936]), 
vollzog sich ähnlich wie in Ägypten; man 
schnitt hoch am Halm mit der Sichel, drosch 
mit Haustieren (Dreschschlitten narpasu nur 
unsicher belegt; vgl. u. 299) u. säuberte das 
Korn durch Worfeln u. Sieben. Wenn Horodt. 
1, 193 die E.-Erträge als das 200- bis 300faehe 
des Saatgutes angibt, ist dies natürlich viel 
zu hoch gegriffen, ebenso wie schon die ak¬ 
kad. Quellen selbst hierin übertrieben haben 
(Meissner, aO. 1, 196f). Die Erstlinge wurden 
der jeweils nächststehenden Gottheit geop¬ 
fert, der Rest nach Abzug des Staatsantcils 
zwischen dem Grundstückseigentümer u. 
seinem Pächter vertragsgemäß geteilt. Da 
der Bauer das Saatgetreide als Darlehen zu 
einem höheren Kurs zu bekommen pflegte, 
als zu dem, der ihm nach der E. zur Rück¬ 
zahlung der Schuld anerkannt wurde, waren 
selbst bei besten E. die Einkünfte gering 
(ebd. 1, 364). Auch im Zweistromland wurde 
die E. von Liedgesang begleitet (VAB VII 56; 
VT 102 u. ö.; ebd. 1, 331), wobei ebenfalls 
religiöse Vorstellungen zugrunde lagen. Gott¬ 
heiten mit Zweigen u. Ähren auf Siegel bildern 
des 3./2. Jtsd., welche die Fruchtbarkeit der 
E. spenden, gehen als Bildmotiv bezeich¬ 
nenderweise dem Motiv des Lebensbaums, 
das sie später ablöst, voraus (E. D. van Buren, 
Representations of Fertility Divinitics in 
Glyptic Art: Orientalia 24 [1955] 345/76). Eine 
Beziehung zwischen E. u. dom .sterbenden 
Gott“ äußert sieh früh in anderen Rollsiegel¬ 
darstellungen aus Uruk IV u. Djemdet Nasr; 
hier erscheint der .bärtige Gott“ (Tammuz) 
vor der Göttin Inanna (durch Dattelpalme 
kenntlich) mit einer großen Kornähre (E. D. 
van Buren, The ear of corn: AnalOr 12 [1935] 
327/35; ähnlich auf einem Keulenkopf, die¬ 
selbe: ArchOrForsch 13 [1939] 35 Abb. 3). 
Die sumerische Literatur kennt einen Dialog 
zwischen .Gerste“ (Asnan) u. ,Rind“ (Lahar), 
die um den Vorrang streiten, offenbar einen 
Niederschlag der Auseinandersetzung zwi¬ 
schen seßhaftem Bauern- u. schweifendem 
Hirtentum (S. N. Kramer, Sumerian Mytho- 
logy [Philad. 1944] 53f; s. o. Bd. 3, 935). 
Als Inbegriff des sterbenden u. wiederauf- 
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erstehenden Gottes gemäß der orientalischen 
Kreislauflehre ist das geschnittene Korn in 
der ngaritisehcn Mythologie angesprochen. 
Nach der Mythe v. Baal u. Aliyan tötete 
Anat (die mähende Kriegsgöttin) Mot (das 
Getreide), an dessen Platz daraufhin Aliyan 
(das den Frühling horbeiführende frische 
Quellwasser) trat (G. Contenau, Die Religio¬ 
nen des alten Orients [1958] 76; Pritchard, 
Texts 2 148a; vgl. ebd. 144f). Nach Os. 2 
war für die Kanaanäer Baal Urheber u. 
Spender der Fruchtbarkeit u. der E. (o. Bd. 1, 
1064). - Ein akkadisches Sprichwort (mit 
hethitischer Übersetzung) besagt:,Vorzeitige 
Früchte sind Elendsfrüchte' (F. Weidner, 
Keilschrifturkunden aus Boghazköi 4 [1922] 
m. 97, links 7f). Zur Kennzeichnung voll¬ 
kommen fatalistischer Einstellung sagt das 
akkadische Sprichwort ferner: ,Ob ausge¬ 
reiftes Getreide wachsen wird oder vertrock¬ 
netes, wie sollen wir das wissen' (Meissner 
aO. 2, 425). 

c. Israel. 1. E.-Vollzug. Die Getreide-E. in 
Israel (zu den Anbausorten o. Sp. 281f) er¬ 
folgte während der Monate April bis Juni 
(März: Flachs-E.; April: E. der Gerste; Mai: 
restliche Feldfrüchte; Juni-Juli: Weinlese u. 
Obst-E.). Im Hinblick auf die Verwendung 
der Sichel (K. Galling, Art. Sichel: BiblRL 
475f) ähnelte der Arbeitsvorgang demjenigen 
in Ägypten u. Mesopotamien: hier wie dort 
wurden die Ähren hoch oben vom Halm 
geschnitten, während das lange Stroh als 
Viehfutter auf dom Felde blieb. Hundertfältig 
ist die von Jahwe gesegnete E., wie zB. die 
Isaaks (Gen. 26, 12). Hinter dem Schnitter 
schritt der Ährenleser (me’ammer), der die 
Ähren zusammenband oder auf Haufen warf; 
dabei bestand die Vorschrift, das Feld nicht 
völlig abzuernten, sondern etwas für die 
Armen stehen zu lassen (Lev. 19, 9f; 23, 22; 
vgl. Ruth 2,3/23). Zur Frage der Verwendung 
von einer Art E.-Wagen vgl. Galling aO. 184. 
Regen u. Gewitter während der E. galten dem 
Volk als ein großer Schrecken (1 Sam. 12, 
17 = 1 Reg. 8, 12 LXX); andererseits hatte 
Israel in Jahwe einen getreuen Helfer der E. 
(Jer. 5, 24). In der Königszeit, wo der Grund¬ 
besitz theoretisch dem Herrscher gehörte, 
konnte dieser die E.-Arbeiter zu seinen Leib¬ 
eigenen machen (vgl. 1 Sam. 8, 12). Auch in 
Israel sang man zur E. Arbeitslieder (0. Eiss- 
feldt, Einl. AT 2 [1956] 102); daher stammt 
die Redensart: ,wie man sich freut in der E.‘ 
(Jes. 9, 2; vielleicht jedoch auf die Weinlese 


zu beziehen; vgl. lüde. 9, 27; 21, 21; Jes. 
16, 10). 

2. ,E.‘ als Termin. Die Bedeutung der E. im 
Jahresablauf geht aus der Gewohnheit hervor, 
die .Zeit der E.‘ zur Terminbestimmung zu 
verwerten. Am ,Tag der Wcizen-E.‘ holt 
Rüben .Liebesfrüchte' vom Feld (Gen. 30,14; 
angegeben zur Festlegung der Geburt des 
Issachar, Sohnes der Lea). Daß Israel am 
Jordan zur E.-Zeit ankam, erklärt, warum 
sie ihn voll Wasser finden (Jos. 3, 14). Um 
die .Zeit der Weizen-E.‘ stockt Simson, durch 
die Behinderung seitens der Philister aufge¬ 
bracht, deren Korn durch Füchse mit bren¬ 
nendem Schweif in Brand (Jude. 15, 1; vgl. 
Börner). Die Rückkehr Naomis mit ihrer 
Schwiegertochter Ruth aus dem Lande der 
Moabiter ist terminmäßig festgelegt durch 
die Angabe .Zeit der Gerste-E.‘ (Ruth 1, 22; 
ähnlich die Heimführung der Bundeslade aus 
dem Land der Philister, 1 Sam. 6, 13). Der 
.Beginn der Gcrste-E.‘ bestimmt einige To¬ 
desfälle (2 Sam. 21, 9f; Judith 8, 2f). Nebu- 
chadnezar brannte das Getreide nieder, als 
er ,zur Zeit der E.‘ in das Gebiet von Damas¬ 
kus einfiel (ebd. 2, 17). 

3. Kult. Der E.-Beginn, den schon Abraham 
gefeiert haben soll (Jub. 15, 1), wurde in 
Israel kultisch herausgehoben durch das fest¬ 
liche Einbringen der Erstlingsgaben im 
Tempel zu Jerusalem, wohin man am 50. Tag 
nach dem Mazzötfest (vgl. tovtsxoctty) = 7 
mal 7 Wochen) wallfahrtete (Dtn. 16, 9/12; 
zur Abführung des Zehnten Dtn. 26, 12; 
34, 21; Einfügung in die Festordnung des 
Jahres Ex. 23, 16f; allgemein vgl. Eissfeldt). 
Die Gaben waren außer für die Angehörigen 
der Familie für die Leviten, fremde Gäste 
sowie die Witwen u. Waisen bestimmt (vgl. 
Tob. 1, 6/8; Sir. 7, 31). Der späte Mischna- 
Traktat Bikkurim legt noch eigens die An¬ 
ordnung der Erstlinge in den Opferkörben 
fest u. bestimmt, daß auch zwei Tauben darin 
sein müssen (c. 3; J. Hochmann, Jerusalem 
temple festivitics [Lond. 1911] 31). Zu Opfer¬ 
spenden nach der * Weinlese u. der Obst-E. 
vgl. unter *Laubhüttenfest. 

4. Bildersprache. Wie schon im Alten Orient 
wird der Begriff ,E.‘ öfters metaphorisch ge¬ 
braucht. Der von Jesaja geweissagte Unter¬ 
gang Moabs ist eine E., in welche anstatt 
des üblichen frohen Gesangs ein Trauern 
kam (Jes. 16, 9f; ähnlich von der Wein-E. 
als Bild des Untergangs Äthiopiens durch 
Gottes Strafgericht, Jes. 18, 4). Nach Gottes 
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Willen sollen im Gericht die Toten wie Gar¬ 
ben auf dom Felde hinter dem Schnitter 
liegen u. von keinem aufgesammelt werden 
(Jer. 9, 22; vgl. Fs. 128 [129] 5/7). Die Sünder 
in Israel säten wohl Weizen, ernteten jedoch 
nur Disteln (Jer. 12, 13; vgl. Lev. 28, 38). 
Die mit Tränen säen, ernten mit Freuden 
(Ps. 125 [126] 5f). Auch der Tod des einzelnen 
wird mit einer zu ihrer Zeit eingeholten Garbe 
verglichen (Job 5, 26). Wer Unrecht sät, erntet 
Böses (Prov. 22, 8). Diejenigen, welche Müh¬ 
sal pflügten u. Unglück säten, ernten auch 
Gleiches (Job 4, 8). Die geraubte E. ist Inbe¬ 
griff der Machtlosigkeit (Job 5, 5). Verdorben¬ 
heit des Inneren wird vorgestellt durch das 
Bild der von unten her verdorrenden E. (Job 
18, 16 LXX). Philo, welcher in schlechtem 
Sinne von ,Früchten der Seele“ redet (deus 
immut. 166), sagt von den Gottlosen, sie 
hätten in Gerechtigkeit gesät, aber in Unrecht 
geerntet (conf. ling. 152). Don hundertfachen 
E.-Ertrag Isaaks durch Gottes Gnade (Gen. 
26, 12) versteht Philo in übertragenem Sinne 
als Gnaden-E. auch für die, welche nicht ge¬ 
sät haben, aber die Gottesgaben suchen u. 
finden können (mut. nom. 268f). 

II. Griechisch-römisch, a. Allgemein. Unter 
den griech. Wörtern für E. (ernten) steht 
neben xap7ro<; (xap7toDa&ou) u. Ableitungen 
davon wie xap7roXoyla (xap7rou? Xeysiv) das 
Wort flipo? (DipLcfjLo^, Dip tau;); seltener 
werden tö x£pSo<;, Äpiroe u. euer/jpta ge¬ 
braucht. Im Lateinischen herrscht die Ver¬ 
wendung der Wortstämme messis (messor) 
u. condere vor (Olek, E. 472f; zu messis = 
Sommer vgl. ThesLL 8, 857, 35/45; zu messis 
= Jahr ebd. 45/56). Über die Getreidearten 
bei Griechen u. Römern vgl. Orth: PW 7, 
1336/52, wo auch über Getreideschnitt, 
-drusch, -reinigung u. -aufbewahrung refe¬ 
riert ist; zum Dreschen im besonderen: Olck, 
Dreschen; weitere Einzelheiten ders.: PW 
6, 1, 472/6. Im röm. Nordafrika war zum 
Dreschen neben den Dreschflegeln u. den die 
Körner austretenden Haustieren ein ,plostel- 
lum Romanum“ genannter Dreschwagen in 
Gebrauch (vgl. Varro r. r. 1, 52, 1), der sich 
in Nordostafrika bis in die Neuzeit erhalten 
hat (H. A. Winkler, Ägyptische Volkskunde 
[1936] 445/52). - Als E.-Zeit galten in Hellas 
die Monate Mai bis Juni, wobei die Weizen- 
der Gerste-E. folgte, während die Hirse erst 
im September-August eingebracht wurde 
(Olck, E. 477). Bemerkenswert ist, daß das 
Stroh zur Viehstreuung verwendet u. daher 


nicht auf dem Feld gelassen wurde (Geop. 
2, 22, 2); ferner, daß die Schnitter, die auch 
bei Griechen u. Römern zumeist Lohnarbeiter 
oder Sklaven waren (Demosth. 18, 51; 53, 21), 
ihre Arbeit in taufrischer Morgenfrühe be¬ 
gannen (Geop. 2, 25) u., wohl um bei der 
bald einsetzenden Hitze Erfrischung zu fin¬ 
den, gegen den Wind zu mähen pflegten 
(Xenoph. ooc. 18, 1). Bes. erwähnt wird die 
Gefährdung der Getreide-E. durch Regen 
(Theophr. c. pl. 4, 13, 6). Zumindest im hel¬ 
lenistischen Ägypten wurde die Mahd von 
Flötenspiel oder Liedgesang begleitet (Long. 
4, 38; Theocr. 7; vgl. J. H. Kühn, Die Thaly- 
sien Theokrits: Hermes 86 [1958] 40/79; ebd. 
42/55 über ein bäuerliches Arbeitslied der 
Schnitter). In der Literatur begegnet das 
Motiv, daß Zauberei eine E. im Winter ver¬ 
ursacht (Sen. Med. 759/61) u. Schadenzauber 
die E. überhaupt vernichten kann (Tib. 1, 8, 
19; Sen. n. qu. 4, 7; Serv. ecl. 8, 99; vgl. A. 
Abt, Die Apologie des Apuleius [1908] 193). 
Die Moral: .Selber ist der Mann“ liegt in der 
♦Fabel, daß ein Bauer bei der E. von Freunden 
u. Bekannten im Stich gelassen wird (Gell. 
2, 29, 2/16; vgl. Aesop. 210; Avion. 21). 
b. Feste u. Riten. 1. Griechen. Festliche Be¬ 
gehungen mit Opferspenden an Erd- u. E.- 
Gottheiten folgen im Ablauf des Jahres dem 
jeweiligen Stand des Wachsens u. Reifens 
der Kornfrucht. Als E.-Göttin galt Gaia selbst, 
die dazu Beinamen wie paxoupa, TsAsacpopoc, 
xap7to<popo<; u. (jteyaXapTo; erhielt (*Erde; 
Weihinschrift aus Pergamon aus der Zeit 
des Antoninus Pius an Demeter Karpophoros: 
Ath. Mitt. 35 [1910] 442 nr. 25 Taf. 20); 
ferner das Kornmädchen Kore, dann Chloo 
u. bes. Demeter (oben Bd. 3, 682; nach 
Nilsson bedeutet ihr Name soviel wie ,Korn- 
mutter“, Rel. 1, 466; allgemein ebd. 471); ihr 
standen die Erstlinge der E. zu (Dion. Hai. 
2, 74; Stengel, Griech. Kultusaltert. 91). 
Demeter erhält Beinamen wie 'Apioda ,Mähe¬ 
rin“, ’AgaXXoqjopoc; .Garbenbringerin“ oder 
’IouXco (von l'ouXo«; ,Garbo“; vgl. H. Usener, 
Göttemamen 282). - In Verbindung mit der 
E. standen in Hellas hauptsächlich drei 
Feste: die Thargelien, die Thalysion u. die 
Pyanopsien. Bei dem ersten Fest, der E.- 
Vorfeier in Art eines Flurumgangs, welcher 
die wachsende Kornfrucht vor Schäden be¬ 
wahren u. die Reife fördern sollte (vgl. Nils¬ 
son, Rel. 1, 57), wurde in Attika das Götter¬ 
opfer in Gestalt gekochter Erstlingsfrüehte, 
welche zT. noch unreif waren, oder frisch 
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gebackener, dann sogleich verspeister Brote 
hcrumgetragen (ebd. 1, 126f). Unmittelbar 
auf die E. selbst folgten die Thalvsien (ge¬ 
schildert schon 11. 9, 533f; außer Artemis 
empfangen dabei alle Götter Hekatomben), 
die ihren Namen bekamen von dem Erstlings¬ 
brot für Demeter (Ö-aXieno«; äpxo<;), welche 
dabei auf dem gedroschenen Getreide selbst 
erschien (Theocr. 5, 143). Ein anderer Name 
dieses Festes war Synkomisteria, d. i. Dresch¬ 
feier, dem hellenischen Brauch zufolge, die 
E. nicht im Wagen einzufahren, sondern 
schon auf dem Felde zu dreschen (bereits 
II. 5, 499 f wird Demeters Aufsicht über das 
Worfeln auf der Tenne erwähnt; Nilsson, Rel. 
1, 127; zu den lokal abweichenden Namen 
dieses Festes auf Delos, in Thessalien, Böo- 
tien, Sparta usw. vgl. ebd. 1, 468f, ferner 
Woodhouse, Art. Apollonia: ERE 10, 609a). 
Das dritte E.-Fest, die Pyanopsien, wurde 
im Herbst gefeiert. Wenn liier bei Knaben die 
Eiresione, den mit Früchten, Honig-, Öl- u. 
Weingefäßen behängten sowie mit Buntfaden 
geschmückten E.-Baum, unter Liedgesang 
zum Tempel des Apollon trugen (ebd. 1,124f), 
mag diesem Gott die Aufgabe zugefallen sein, 
den auf der neuen Frucht liegenden Bann zu 
lösen, so daß sie danach ihrem Zweck zuge¬ 
führt werden konnten (ebd. 1, 530; zu den 
Bittprozessionen bei diesem Umzug auf 
Samos vgl. Pax: o. Bd. 2, 424). Der von 
Herodt. 4, 32f überlieferten Hyperboreer- 
Legende, wonach in Weizenhalme eingebun¬ 
dene ,heilige Dinge' (Ipot ev8s8-y)piva ev 
xocAapfj mtpcov) in der Art eines Stafetten¬ 
laufs von den Hyperboreern über die Skythen 
nach Tenos u. Delos gebracht wurden (nach 
Nilsson, Rel. 1, 548 f liegt aber nur eine 
ätiologische Erzählung zur Erklärung des 
Ursprungs der lokalen Eiresione-Prozessionon 
vor), stehen Berichte zur Seite von der 
Überführung des ^puooüv Ospo; von den 
Metapontinern usw. nach Delos; hierbei ist 
offenbar nicht mehr an wirkliches Getreide, 
sondern an künstlerische Nachbildungen von 
Ähren oder gar kleinen Kornfeldern zu den¬ 
ken (Strabo 6, 264; Plut. Pyth. orae. 16; vgl. 
P. Wolters, Die goldene Ähre: Festschr. J. Löw 
[1930] 118 = Antike 6 [1930] 284/301; u. 
Sp. 300). In den diesen Sitten zugrundeliegen¬ 
den E.-Bräuchen wird seit O. Mannhardt 
(Wald- u. Feldoulte 2 [1905] 212/63) u. H. Use- 
ner (Götternamen 281) wohl zu Recht die 
Vorstellung erblickt, die den E.-Gott bergende 
letzte Garbe solle ihre Kraft auf die nächst¬ 


folgende Saat übertragen. Nicht mehr wie 
einst ein E.-Fest waren auf Dolos späterhin 
die Pythien, welche im zweiten Sommermonat 
des delphischen Kalenders stattfanden (CIA 
2, 545; Woodhouse aO.). 

2. Römer. Bei dem konservativen Bauernvolk 
der Römer spielt die E. eine womöglich noch 
größere Rolle als bei den Griechen. Dies hat bei 
ihnen nicht nur zu wesentlich mehr festlichen 
Begehungen, sondern auch zur Ausbildung 
einer größeren Anzahl von Sondergottheiton 
für die verschiedenen Phasen des E.-Vorgangs 
geführt. Über die ererbte Affinität zum 
Ackerbau hinaus empfingen die Römer seit 
dem 5. Jh. vC. von den Griechen der Magna 
Graeeia Impulse, da sie wegen der anwaeh- 
senden Stadtbevölkerung damals von dort 
her Getreide cinführtcn; hierbei wurden sie 
mit griechischen Fruohtbarkeitsgöttern wie 
Demeter, Dionysos u. Persephone näher be¬ 
kannt, denen bei ihnen in etwa Ceres, Liber 
u. Libera entsprachen (Fowler, Exper. 255). 
Die Lectistemien, offenbar ein plebejisches 
Fest der Kornverwaltung für den Ceres¬ 
tempel (vgl. ebd. 263/6. 268f), sowie die 
Liberalien (17. III.) sind ein Niederschlag 
hiervon (vgl. Latte, Rel. 70). Nach dem 
Pyrrhuskrieg, seit welchem zahlreichere Agrar¬ 
götter auftreten (Fowler, Exper. 285), er¬ 
hielten das Bauerntum u. damit die E.- 
Bräuche einen neuen Auftrieb. Die mit dem 
Fest der Dea Dia identischen Ambarvalien, 
ursprünglich ein Umzug zur lustratio der 
reifenden Saat (o. Bd. 2, 423), fanden vor der 
E. im Mai statt (vgl. Verg. georg. 1, 347f); 
die Arvalbrüder brachten dabei die fruges 
virides mit den fruges aridae in Berührung, 
d. h. Ähren des Vorjahres mit den diesjähri¬ 
gen, wodurch die Kraft der alten E. auf die 
neue überging (vgl. Latte, Rel. 65f). Sorvius 
überliefert nach Fabius Pictor die Namen der 
hierbei vom Flamen Cerealis angerufenen 
zwölf numinosen Erscheinungsformen der 
Erdgöttin, deren vier letzte die E. betrafen: 
messor (Schnitter), conveetor (Einfahrer), 
eonditor (Aufspeicherer) u. promitor (Aus¬ 
geber; Serv. georg. 1, 21; CIL 6, 2099. 2107; 
vgl. Fowler, Exper. 161; Latte, Rel. 207f). 
Eine Vorfeier des E.-Festes waren auch die 
Messalia Auguria, die aber nur bei Festus 
erwähnt werden (379 M. = 467 L.). An den 
im April gefeierten Cerealia (12./19. IV.) fand 
nach Ovid angeblich eine Hatz von Füchsen, 
denen man brennende Fackeln an die 
Schwänze gebunden hatte, statt (fasti 4, 
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681 f. 705f), was zumeist erklärt wurde als 
die rituelle Verscheuchung der Sonnenglut 
bzw. ein apotropäiseher Schutz vor dem 
Getreidebrand (L. Deubner: ARW 13 [1910] 
504; Wissowa, Rel. 2 197; Latte, Rel. 168). 
Nach H. Fraenkel ist diese ganz unrömisehe 
Maßnahme aber nur eine vielleicht auf orien¬ 
talisch-hellenistischen Fabeleien beruhende 
ovidische Erfindung (Ovid [Berkeley 1945] 
240 10 ; vgl. Börner zSt.). - Ein Schutzritus 
im Hinblick auf die künftige E. waren offen¬ 
bar die Robigalia (25. IV.), die ungefähr 
mit dem Augurium Canarium, der Opferung 
eines rötlichen Hundes, zusammenfielen u. 
das Getreide vor dem rotfärbenden Rost be¬ 
wahren sollten (Latte, Rel. 67f; vgl. o. Bd. 2, 
423 f). Im Juni zeigte das Fest des Penus 
Vestae das Herannahen der E. an (7./15. VI.), 
ein Ritus, der vor allem in augusteischer Zeit 
gepflegt wurde. Während dieser Woche muß¬ 
ten Alie staatlichen Kornspeicher geöffnet 
sein; sie wurden nach ihrer Wiederverschlie¬ 
ßung am 17. VI. sorgfältig gereinigt u. auf 
den Empfang der neuen E. vorbereitet 
(Fowler, Exper. lOOf. 442). Wenn unmittelbar 
vor Beginn des Getreideschnitts der Ritus der 
Porca praecidanea (nach Latte, Rel. 69f 
das erste Kosten des neuen Brotes) statt¬ 
fand (Varro bei Non. 163, 17; Cato agric. 
134; Fest. 223 M.), handelte es sich in älterer 
Zeit, bevor lneraus ein E.-Brauch für Ceres 
wurde, wahrscheinlich um die Nachholung 
eines unterlassenen Totenritus, durch den 
man die bevorstehende E. vor einer Schädi¬ 
gung durch die Erdgöttin oder die Manen 
bewahrte (Gell. 6, 7; Fowler Exper. 121; 
*Erde). Speziell dem Schutz der Bohnen-E. 
dienten die Kalendae fabariae (1. VH.), 
welche für Carna gefeiert wurden (Plin. n. h. 
18, 257; o. Bd. 2, 491; zum Fortleben in 
Rom bis in das 6. Jh. nC. in Gestalt einer 
ehristl. Bohnensegnung ebd. 500). Während 
einige im einzelnen nicht ganz eindeutige 
Julifeste die E. vor Regen oder auch Dürre 
schützen sollten (Fowler, Exper. 101 f), fan¬ 
den sechs mit der E. enger verbundene Feste 
rasch hintereinander im August statt (17., 
19., 21., 23., 25. u. 27. VIII.; ebd. 98); hier 
treten mit Bezug auf die E. bes. hervor die 
Consualia (21. VIII.), an welchen der unter¬ 
irdische Altar des Kornbewahrers Consus am 
Südhang des Palatin aufgedeckt wurde (vgl. 
Th. Mommsen: CIL l 2 , 326), sowie die Opiscon- 
siva (25. VIII.; Fowler, aO. 101). Die zweiten 
Consualia (15. XII.) u. die Opalia (19. XII.) 


galten dann, Fowler zufolge, der Beschäfti¬ 
gung mit der E.-Frucht im Hause. - Nach 
einem alten Mond-Wähle-Kalender in Rom, 
der offenbar auf chaldäisch-babylonische 
Wurzeln zurückgeht, ist der 9. Tag nach 
dem Neumond, d. i. der Geburtstag eines 
wohl vorderasiatischen Gottes Lamec, für die 
E. bes. günstig (E. Svenborg, De latinska 
lunaria, Diss. Göteborg [1926] 40f). Daß die 
Kost der Schnitter (wohl wegen des festlichen 
Charakters der E.-Zeit) mit Knoblauch ge¬ 
würzt wird, teilt Horaz mit (epod. 3,3/8). Für 
Vergehen gegen die E. verhängte das röm. 
Recht drakonische Strafen. Nach dom 12- 
Tafel-Gesetz wird ein E.-Diob wie ein Mörder 
gekreuzigt (Plin. n. h. 18, 3, 12; Mommsen, 
StrR 929 3 ). Brandstiftung an der E. wird 
ebenfalls mit dem Tode oder zumindest mit 
Zwangsarbeit geahndet (Dig. 5, 20, 5; 
Mommsen aO. 1046). Die Bedeutung der E. 
für die Bevölkerung geht auch aus der Be¬ 
stimmung hervor, während der E.-Monate 
Geriehtsferien zu halten (Juli: Suet. Caes. 40; 
August: Sen. apocol. 7, 4; vgl. Stat. silv. 
4, 4, 40; A. Berger, A Dictionnary of Roman 
law [Philad. 1953] 611a). 
c. Bildersprache. 1. Griechen. Das sprachli¬ 
che Bild für den kämpfenden Krieger als 
Schnitter, der die Ährenbündel Umfallen 
läßt, bzw. das Bild des ,geernteten 4 , d. h. 
gefallenen Helden ist alt u. geht bis auf 
Homer zurück (II. 11, 67/71; vgl. Soph. Ai. 
235/9; Eurip. suppl. 716f). Der Kriegsgott 
Ares selbst mäht in fremden Gefilden die 
Sterblichen nieder (Aesch. suppl. 637). Daß 
das Leben allgemein wie eine reife Ähre 
,geerntet 1 werde, äußert Euripides mehrfach 
(Hvps. 60 [2, 94]; frg. 757, 6; frg. 425, 5). 
©episeedlai wurde so geradezu zum Bild¬ 
wort für ,Sterben“ (Epict. diss. 2, 6, llf; 
3, 24, 91). Agamemnon ,erntete“ bei seiner 
Heimkehr ein zerstörtes Vaterhaus (Aesch. 
Ag. 536). Eine E. an Menschen bringt auch 
die Drachensaat des Kadmos hervor (Eurip. 
Bacch. 1026. 1315). Demgemäß wird sprich¬ 
wörtlich geredet von,Böses säen u. Schlechtes 
ernten* (Gorg. bei Aristot. rhet. 3, 3 [1406b 
10]; vgl. Plat. Phaedr. 260 d); oder man sagt, 
einer ernte die Frucht, die er gesät habe 
(Corp. Paroem. Gr. 2, 774). Auch die personi¬ 
fizierte .Rhetorik 4 erntet die Früchte, die sie 
säte (Plut. moral. 2, 182a; 2, 394e). 

2. Lateiner. Den griechischen stehen ganz 
ähnliche lateinische Dicta zur Seite. Selbst¬ 
sucht bedeutet, daß jeder für sich auf seinem 
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Acker erntet (Plaut, most. 799). Dem Sklaven 
Trachalio, der eine gute Gemüse-E. erwartet, 
steht dagpgen eine Tracht Prügel in Aussicht 
(Plaut, rud. 636f; Wortspiel vindemia .Wein¬ 
lese 1 , - virgidemia ,Rutenabnehmen‘). Auch 
auf dem Gesicht des Kupplers steht eine dro¬ 
hende ,Prügclsaat‘ (ebd. 762). Man kann von 
Unzucht als von der E. schlechter Sitten 
(Plaut, trin. 32f), von Undank als vom 
.Ernten“ von etwas Schlechtem für Wohltaten 
reden (id. epid. 718). Ein unbotmäßiger 
Sklave wird als Säer u. Ernter von Verbre¬ 
chen beschimpft (id. capt. 661). Unser heu¬ 
tiges Sprichwort ,wie die Saat, so die E.‘ 
findet sich ähnlich bei Cicero (orat. 2, 261; 
vgl. Plaut, merc. 71; Umkehrung: ,dies wird 
für mich weder gesät noch geerntet“, d. h. 
was geht es mich an: Plaut, epid. 265). 
Wohl wegen seiner abgehackten Redeweise 
wird ein schlechter Redner von Cicero als 
Nachahmer weniger der alten Rhetoren als 
der Schnitter bei der E. angesehen (3 or. 
12, 46: non oratores, . . . sed messores). In 
Nachahmung Homers ist vom Töten von 
Feinden als einem .Ernten“ die Rede (Sil. 
It. Pun. 14, 134; vgl. hierzu auch Horat. 
c. 4, 14, 29/32). 

B. Christlich. I. Allgemein. Wie im nicht- 
christl. Bereich bestehen zwischen den realen 
u. kultischen Gegebenheiten u. Bräuchen der 
E. u. der Bildersprache wohl keine engeren 
Zusammenhänge. In der ehristl. Literatur 
überwiegt die sog. .übertragene“ Verwen¬ 
dung; sie knüpft an die atl. an u. ist stark 
typisiert. Im folgenden werden daher zuerst 
E.-Feste u. Bräuche behandelt, dann die reich 
entwickelte, aber nuancenarmo Bilderspra¬ 
che. 

II. Feste u. Riten. Daß die mit dem Land¬ 
leben u. der E. seit alters verbundenen Be¬ 
gehungen u. Feste mit dom Vordringen des 
Christentums nicht plötzlich verschwanden, 
ist bei dem konservativen Charakter einer 
jeden Landbevölkerung verständlich. In der 
Tat werden sowohl im grieeh. Osten wie im 
latein. Westen die alten E.-Feste mit ihren 
vielgestaltigen Bräuchen weitergefeiert. Die 
altgriechische Panspermie zB. hat sowohl als 
Erstlings- wie als Totenopfer in der ortho¬ 
doxen Kirche Griechenlands bis heute Spuren 
hinterlasscn. An den 'Fuxoaaßßava genann¬ 
ten Tagen vor den Fasten u. vor Pfingsten 
bzw. an den Rosalien werden die Erstlings¬ 
gaben in die Kirche gebracht, dort vom 
Priester gesegnet u. zum Verzehr verteilt. 


Ähnlich wie einst beim Kernos der eleusini- 
schen Mysterien werden dabei außer Korn, 
Öl, Weintrauben u. lichtergcschmüekten 
Broten auch Öl- u. Weinschalen gereicht. Das 
Fortleben alter Sitten zeigt sich auch bei dem 
noch im MA xoXXoßa genannten Brei aus 
Weizensehrot u. Baumfrüchten als E.dank- 
gabe (vgl. E. Gierstadt, Tod u. Leben: ARW 
26 [1928] 183 u ; 152f; zum Ganzen Nilsson, 
Rel. 1, 128 f). - Im Westen haben sich die 
altrömischen Ackerbaufeste zumindest bis ins 
4. Jh. hinein kaum verändert erhalten, wie 
dies zB. der Kalender des Chronographen 
vJ. 354 lehrt (Th. Mommsen: MG AA 9, 1, 
17/196). Im einzelnen wurden der E. geltende 
christliche Bittprozossionen auf die Termine 
antiker Umgänge gelegt, so etwa auf das 
Datum der Robigalia, 25. IV. (Lact. inst. 

l, 20, 7; W. Pax: o. Bd. 2, 428). Auch lehnten 
sich die drei ehristl. Jahresfasten an die alten 
Feste der Getreide-, Wein- u. Öl-E. an (A. 
Chavasse, Le Sacramentaire Gel. [Paris 1957] 
462), wobei dieser Jahresrhythmus zusätzlich 
biblisch motiviert wurde (Joel 2, 19; vgl. 
Lib. Pont. 1, 141), ganz abgesehen davon, 
daß der Beginn der Getreide-E., genau wie 
bei den Heiden, durch den Aufgang der Pie ja¬ 
den astronomisch fixiert blieb (Sev. Gab. creat. 

m. 3, 4 [PG 56, 451]; zur Entstehung des 
Quatember-Fastens vgl. die Lit. bei J. Lech- 
ner, Liturgik 6 [1953] 135, bes. J. Schümmer, 
Die altchristl. Fastenpraxis [1933] 160/63). 
Das Dezember-Fasten wird bes. zZ. Leos d. 
Gr. als E.-Ritus erklärt (s. 12, 3f; 16, 2; 
17, 1; 18, 3; 20, 2 [PG 54, 170f. 176]). Im 
4./6. Jh. wird als Tag des E.-Beginns aus¬ 
drücklich der festliche dies lampas (24. VI.) 
genannt (PsJoh. Chrys. solstit. p. 100. 104 
Botte = PL Supp] 1, 563. 567). Auf diesen 
Sonnenwendtag, den schon antike Autoren 
als E.-Beginn bezeichnen (Varro r. r. 1, 32; 
Colum. r. r. 9, 14, 5; Plin. n. h. 18, 264), 
fiel bei den Christen der Geburtstag des 
Täufers Johannes, wodurch die durch die 
Jahrhunderte weiterlebenden E.-Feuer den 
bis in unsere Tage gültigen Namen , Johannis¬ 
feuer“ bekamen. Die Interpretatio christiana 
des Durandus sagt später dazu: quod Johan¬ 
nis fuerit ardens lucorna, et qua viam Domini 
praeparaverat (rat. div. off. 7, 14, 12). Da 
die E. in Mitteleuropa aber erst einen Monat 
später als in Italien beginnt, sind johannis- 
fest“ u. ,Johannisfeuer“ nördlich der Alpen 
nicht mehr mit der E. verbunden (zum Gan¬ 
zen vgl. Stern 253/6). - Über die an bestimm- 
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ten Tagen innerhalb der E.-Zeiten in der 
Kirche dargebrachten ,Erstlinge 1 u. die dabei 
vorgenommenen Segnungen s. *Primitiae. - 
Paß es mindestens seit dem 7. Jh. in Italien 
Votivmessen zur Förderung der E. gab, zei¬ 
gen die ältesten Perikopenlisten, die eine 
Meßfeier ,pro ubertate pluviae 1 u. ,pro sterili- 
tate pluviae 1 voraussetzen (Th. Klauser, 
Capitulare evangeliorum 1 [1935] 43f u. ö.; 
vgl. die Sakramentare). - Mit drohender 
Miß-E. beschäftigt sich in recht naiver Weise 
eine ohristl. Bauernpraktik aus Ägypten, das 
sog.,Neujahrsbuch 1 (kopt. Hs. des 9. Jh.), in 
dem Prognosen gestellt werden für gute 
oder schlechte Erträge auf Grund des Zu¬ 
sammentreffens bestimmter Monats- mit 
bestimmten Wochentagen; da hier die 7-Tage- 
Woche vorausgesetzt ist, kann es sich trotz 
des heidnischen (auch altägyptischen) Grund¬ 
gedankens der Tagewählerei nur um eine 
jüd.-christl. Erfindung handeln (vgl. W. TUl, 
Eine kopt. Bauernpraktik: Mittinst Kairo 6 
[1936] 108/49, bes. 136f). - Wenn eine apo¬ 
kryphe Wundererzählung berichtet, Jesus 
habe Korn gesät u. sogleich sei reife Frucht 
entstanden (60 Hennecke-Schneem.), dürfte 
eine legendäre Rückprojizierung aus bibli¬ 
scher Bildersprache (u. Sp. 294) in das Leben 
Jesu vorliegen. 

III. Bildersprache, a. Neues Testament. Das 
NT u. mit ihm die Kirchenväter setzen den 
atl. Gebrauch des E.-Bildes fort, das in ver¬ 
schiedenen festen biblischen Prägungen er¬ 
scheint. Die polaren Handlungen Säen u. 
Ernten, die den Jahresrhythmus bäuerlichen 
Lebens bestimmen, veranschaulichen dabei 
den Zusammenhang zwischen menschlichem 
Handeln u. seinen Folgen. 0ep(£eiv u. 
•frspurgos werden zur Chiffre für die ,Tat¬ 
folge 1 , welche innerweltlich u. transzendental 
gemeint sein kann. Die E. ist vornehmlich 
das Bild für die Endzeit, die ,Welternte, 
in der der Ertrag menschlichen Tuns fest¬ 
gestellt u. zu Gericht u. Heil über ihn ent¬ 
schieden wird 1 (Hauck; Apc. 14, 14/20; 
Mt. 3, 12; 13, 24/31. 36/43 Gleichnis von 
Spreu u. Weizen). Beim Endgericht ,erntet 1 
der Mensch die Folgen seiner Handlungen 
(Gal. 6, 7f): wer im Fleische sät, erntet im 
Fleische; wer im Geiste sät, erntet im Geiste. 
Ferner erscheint unter dem Bilde der E. die 
Verkündigung (loh. 4, 35/9). Jesus weist seine 
Jünger an, die schon reifen Früchte zu ernten, 
verheißt ihnen die Freuden der E., die ein 
anderer (Gott) gesät hat. 


b. Väter. Die Fülle der bildlichen Verwen¬ 
dungsmöglichkeiten der E. bei den Kirchen¬ 
vätern macht man sich am besten klar an 
einer Übersicht des Origenes, die er gegen 
Herakleon entwickelt (in loh. 13, 45 [2, 86f 
Lomm.]). Demnach bedeutet die E., &zpio[x6c„ 
in der Bibel folgendes: 1) Die Endzeit (Mt. 
13, 39). 2) Die Gläubigen, welche der Lehre 
bedürfen (Mt. 9, 37f). 3) Den Lohn oder die 
Strafe der Menschen im Jenseits, je nach 
ihrem Verhalten im Diesseits (Gal. 6, 7f). 
4) Die diesseitige Tatfolge (Ps. 125, 5f). 5) 
Eine konkrete Datierung (Ruth 1, 22; vgl. 
o. Sp. 284). Wir benützen diese Übersicht 
des Origenes im folgenden zur Gliederung 
der Belege. 

1. E. als Endzeit. E. als Bild für die Endzeit 
knüpft letzten Endes an eine feste biblische, 
d.h. atl. Prägung an (J. Jeremias, Jesu Gleich¬ 
nisse 5 [1958] 101 f). Die Grundlage der Väter¬ 
sprache ist die ntl. Parabel von Spreu u. 
Weizen (Mt. 13, 43; paraphrasiert bei Iuvenc. 

2, 738/54; 3, 9f; Katalog der Parabeln bei 
Greg. Naz. c. 1, 1, 25, 2f [PG 37, 496]: 
Markus; c. 1, 2, 26, 4f; 27, 3/8 [PG 37, 497]: 
Lukas). In der Parabel ist der Landmann 
Christus, die Ausstreuung des Saatkorns ist 
die Verkündigung des Wortes; der Acker ist 
die Welt; die Endzeit ist die Seelenernte, das 
Jüngste Gericht, bei dem der Lolch, die Bösen, 
vom reifen Korn, den Gläubigen, geschieden 
wird (Orig, in Matth. 10, 2 [2 Klosterm.]; 
Auslegung bei Iuvencus, dem NT folgend, 
2, 775/93: Saatkorn; 795/811: Seelenernte). 
Die Helfer des Sämanns, die Schnitter, sind 
die Apostel, welche die Scheidung von Spreu 
u. Weizen vornehmen (Iuvenc. 3, 9/13). Die 
Gleichungen dieser Parabel werden von den 
Vätern auch zur Auslegung anderer Texte 
benützt. Das armselige Ergebnis der E. in 
Jer. 15, 10; 17, 5 legt Origenes endzeitlich 
aus, warnt aber vor einer plumpen Paralle¬ 
lisierung (in Ier. hom. 15 [223f Klost.]). In 
einem Fragment des Matthäuskommentares 
unterscheidet Origenes zwei Bedeutungen 
von ,E.‘: die Masse der Gläubigen u. die end¬ 
zeitliche E., bei der Spreu vom Weizen ge¬ 
schieden wird (in Mt. frg. 189 [91 Klosterm.]; 
in Mt. 9, 37; frg. 190 [91]; 191 [92], ebenso 
Eucher, form. 3 [15, 6 Wotke]). Origenes 
wendet die endzeitliche Auslegung der E. 
auch auf das Hohe Lied an (in Cant. 3 [205 
Baehr.]). Die Parabel vom Feigenbaum, des¬ 
sen Laubschmuck den Sommer, die E., an¬ 
kündigt, legt Origenes ebenfalls endzeitlich 
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aus (in Cant. hom. 2, 12 [59 Baehr.]). In 
Bekehrungspredigten u. Hymnen gegen Un¬ 
gläubige u. Häretiker wird die drohende Aus¬ 
sicht auf die endzeitliche Seelenemte keryg- 
matisch verwendet von Commodian u. 
Ephraem dem Syrer (Ephr. c. haer. hymn. 
23 [BKV 61, 87]; Commod. instr. 2, 14, 1/2; 

1, 25, 1/9 mit K. Thraede: JbAC 2 [1959] 
112). Optat zieht das Bild heran bei der Be¬ 
handlung der Frage, ob die Schismatiker 
wieder aufgenommen werden sollen, u. weist 
das Gericht über sie der endzeitlichen Seelen¬ 
ernte zu; Menschen sind nicht befugt, über 
einander das geistige Gericht zu üben (7, 2 
[170]). In seiner Streitschrift über die Synode 
(vgl. o. 5, 405, 409, 413) vergleicht Ennodius 
die Regellosigkeit des Verfahrens mit dem 
Feld, das vom Unkraut überwuchert ist, ohne 
daß die Sichel der Disciplina jätend eingreift. 
Der von Ennodius bekämpfte Mißstand ist 
die zweifelhafte Gültigkeit provinzialer Syn¬ 
odalbeschlüsse über die Absetzung von 
Bischöfen, die ohne Mitwirkung des Papstes 
erfolgt sind (opusc. 2, 8 [313]). In seinem 
Johanneskommentar stellt Augustinus der 
zweiten endzeitlichen E. die erste E. gegen¬ 
über, die Kreuzigung Christi, die Voraus¬ 
setzung der Erlösung u. Auferstehung (in 
loh. 31, 11 [PL 35, 1642A]). Die Auferste¬ 
hung versinnbildlicht durch die E. auch Petrus 
Chrysologus (serm. 103 [PL 52, 489A]). 

2. E. als Gläubige. Die bildhafte, fast stereo¬ 
typ zu nennende Verwendung von E. in 
diesem Sinne durch die Kirchenväter beruht 
ebenfalls auf einem ntl. Gleichniswort: der 
Einsetzung der Apostel als Schnitter der 
Seelenernte (Mt. 9, 37 mit Iuvenc. 2, 309/20). 
Damit ist die Verkündigung gemeint. Cle¬ 
mens v. Alexandrien zieht den Passus heran, 
um das Bedürfnis nach Priestern zu erläu¬ 
tern, welche die Seelenernte vornehmen kön¬ 
nen, die teils durch die Schrift, teils durch 
mündliche Verkündigung erfolgt (ström. 1, 1, 
7, 1). Auf die Seelenernte legt Clemens auch 
das Verbot des Dtn. 20, 19 aus, wonach vor¬ 
zeitiges Ernten untersagt ist u. Bäume nicht 
vor dem dritten Jahr geschlagen werden 
dürfen; erlaubt ist höchstens die Veredelung 
während des Wachstums (ström. 2, 18, 95, 1). 
Origenes leitet aus Mt. 9, 37 ab, daß nur 
wenige zur Verkündigung berufen sind, zur 
Seelenernte (in Mt. frg. 190 [91 Klost.]). 
Hilarius erläutert den Zusammenhang, der 
zwischen der Heilung des Lahmen durch 
Christus auf dem Wege zur Synagoge u. der 


Entsendung der Apostel als ,Schnitter' be¬ 
steht, die im Texte folgt: in der Heilung des 
Lahmen ist die künftige Heilung der neuen 
Schnitter vorweggenommen, der durch die 
Apostel zu gewinnenden weiteren Gläubigen 
(in Mt. 12, 7 [PL 9, 985 A/986 A]). Augustinus 
stellt die Gleichung auf, die Menschen würden 
,E.‘, messis, oder fruges, ,Brotfrucht 1 , ge¬ 
nannt (specul. 138 [CSEL 12, 689]). In einer 
Predigt entwickelt er die Metaphorik der 
Glauben bringenden Verkündigung weiter, 
indem er sie zugleich noch stärker spiri- 
tualisiert: der das Wort Gottes vernimmt, 
ist ein Acker, der das Samenkorn aufnimmt; 
der es seinem Herzen an vertraut, bricht die 
Scholle; der danach handelt, reift zu viel¬ 
fältiger E. heran (s. 362, 2, 2 [PL 39, 1612]). 
Von der ,E. der Tugenden' als Frucht der 
Verkündigung spricht in der Nachfolge des 
Origenes Hieronymus (Orig, in Ez. 1, 12 
[14, 26 Lommatzsch]; Hier. Orig. hom. in 
Ez. 1, 1 [PL 25, 705]). In einem Brief an 
Severus rühmt Paulinus dessen Tugenden: 
des Severus gottträchtiges Herz trage viel¬ 
fältige geistige Frucht, so daß der Schnitter 
(der Herr) seine Hand damit füllen könne 
(ep. 23, 1 [158] mit Ps. 24, 8). Hieronymus 
predigt den Heiden, sie sollten vor der Taufe 
nicht heiraten, u. bezeichnet sie dabei als 
,E. der Kirche', womit deren Scheuern täg¬ 
lich gefüllt würden (ep. 69, 3, 6 [CSEL 54, 
684]). Augustinus vergleicht den Werdegang 
der Katechumenen mit den Schicksalen des 
Samenkornes. Die Apostel stellen dabei ,die 
schwer arbeitenden Ochsen' dar, die durch 
ihre Predigten die Katechumenen .dreschen' 
(frg. Denis. 6, 1). Die Wahl des Barrabas 
statt Christus durch die Juden vergleicht 
Sedulius in einem schwierigen Bilde mit einer 
Sichel, welche die ,E. der jüdischen Nachkom¬ 
menschaft' abschneide, d. h. die Juden vom 
Heil ausschließe (pasch. 5, 11 [283]). 

3. E. als jenseitige Tatfolge. Diese Vorstellung 
basiert auf einem bereits atl. Bilde u. wird 
von den Vätern gerne protreptisch verwen¬ 
det. Tertullian führt gegen Markion aus, es 
sei doch unbestritten, daß Gott gebiete, das 
Gute zu tun. Aus der Verheißung des ,Lohnes' 
ergebe sich ferner, daß Gut u. Böse seine ,E.‘ 
empfangen werden (adv. Marc. 5, 4 [583]). 
In seinem Galaterkommentar ermahnt Hiero¬ 
nymus zum unermüdlichen Verrichten guter 
Werke u. verweist auf das Jüngste Gericht 
als die Zeit der E. der guten Taten (in Gal. 
6, 9 [PL 26, 461A]). Wiederholt wird das 
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Psalmenzitat 125, 5: ,in Tränen säen, mit 
Freuden ernten“, zur Ermahnung heran¬ 
gezogen, Gutes zu tun, Barmherzigkeit zu 
üben, zu fasten u. sich zu kasteien (Aug. div. 
script. 71 [PL 40, 80 B]; ep. 122, 1 [PL 33, 
471]; PsRufin. in Joel 1, 13f [PL 21, 1039D]; 
Petr. Chrysol. s. 31 [PL 52, 288]; s. 42 [ebd. 
318 C]; Prosp. in Ps. 125, 5 [PL 51, 371C]). 
Cyprian verwendet das Bild von der E. der 
guten Taten in dem Begleitbrief einer größe¬ 
ren Geldsendung, die er für die Armen be¬ 
stimmt (ep. 62, 3). In seinem Witwenspiegel 
erinnert Hieronymus an das Beispiel der 
Witwe aus Sarepta, die dem Propheten Elias 
ihre letzte Speise vorsetzte u. ,in der Handvoll 
Mehl sich die E. des Höchsten sicherte“ (ep. 
54, 16, 2 [PL 22, 558f]). Auf die ,himmlische 
E.“ bösen Tuns verweist drohend Gregor d. 
Gr.; sie besteht auf der höchsten Stufe aus 
vollendeter Bosheit (Greg. M. mor. 5, 18 zu 
Job 4, 8 [PL 75, 698 BC]; ähnlich 14, 10 [PL 
75, 1052 B]). 

4. E. als diesseitige Tatfolge. Der ,innerwelt¬ 
liche“ Gebrauch des Bildes ist bereits biblisch; 
die Kirchenväter setzen ihn in spirituellem, 
aber auch in profanem, ja stark abgeblaßtem 
Zusammenhang fort. Die Belege dafür ent¬ 
stammen ausschließlich der latein. Literatur. 
Cyprian wendet sich gegen die These der 
Häretiker, die Reue der Orthodoxen erziele 
nicht ihre Aufnahme in die Kirche; dadurch 
verlören Reue u. Buße ihren Wert, gleichsam 
als lasse man einen Bauern sein Feld be¬ 
stellen ohne Aussicht auf E. (ep. 55, 28). 
Paulinus v. Kola begrüßt in einem Brief an 
Severus die Ankunft des Postumianus, Theri- 
dius, Virinus u. Sorianus, die ihm Briefe des 
Severus überbrachten, als von Gott ge¬ 
schenkte, unverdiente ,Freudenemte“, die 
ihm, dem Sündigen, zuteil ward (ep.27,1). In 
seiner Aufforderung zur Keuschheit wendet 
sich Tertullian gegen den Wunsch nach Ehe, 
die von der Fleischeslust als Aufgabe der 
Jugend (officium aetatis) u. E. der Schönheit 
(decoris messis) hingestellt würde, zu Un¬ 
recht, da das Fleisch dem Geiste nachge¬ 
ordnet sei (ux. 1, 4, 13). Eine ausgeprägte 
Vorliebe für den profanen bildlichen Ge¬ 
brauch von ,E.“ zeigt Ennodius. Er spricht 
von der schlechten E.“ der sorgfältigen Er¬ 
ziehung eines Spielers (dict. 19, 60), von der 
,E. der geistigen Anlagen“, messis ingeniorum, 
durch die Beredsamkeit (ebd. 12, 2), von der 
,E. sorgfältigen Bemühens“, messis diligentiae 
(opusc. 6, 9 [404]; ep. 4, 21, 1]), der ,E. der 


Erfahrung“, messis peritiae (ep. 1, 12, 6), 
der ,E. der Beredsamkeit“, messis gravidi 
conloquii (ep. 2, 28, 3), der ,E. der Verdienste“, 
messis meritorum (ep. 9, 23). Geziert wendet 
er das biblische Bild der ,Freudenernte“, 
messis gaudiorum, auf die Traumerscheinung 
seines Freundes Avienus (ep. 9, 31, 3). 

C. Kunst. Die E. hat in der Kunst des gesam¬ 
ten Altertums vielfältig Berücksichtigung 
gefunden. Für das Problem der Auseinander¬ 
setzung von Antike u. Christentum verspricht 
dabei weder eine Gruppierung der Belege 
nach Kunstgattungen noch nach Zeitepochen 
besondere Ergebnisse, da E.-Szenen einerseits 
in vielerlei Gestaltungen nebeneinander auf- 
treten u. andererseits gerade bei diesem 
Thema die Übergänge von der heidnischen 
in die christliche Verwendung u. Ausgestal¬ 
tung ganz fließend sind. 

I. Naturwiedergabe. Als reine Wiedergabe 
der Natur war nach Homer auf dem Schild 
des Achilles eine E.-Szene abgebildet; davon 
beschreibt er die Schnitter mit der Sichel u. 
die Garbenbinder, denen Knaben Seile zu¬ 
reichen, des näheren. Ähnlich wie schon bei 
altägyptischen Darstellungen (o. Sp. 277) 
sieht der Gutsherr auch nach Homer auf einen 
Stab gestützt den E.-Arbeiten zu, während 
Diener für das Festmahl der Herrschaft den 
Stier schlachten u. andere den Mehlbrei für 
die Arbeiter bereiten (II. 18, 550/60). Wie 
hier auf einem Metallgegenstand, offenbar in 
Tauschierarbeit, erschien der Schnitter mit 
der Sichel auch auf Münzen (zB. der nicht 
näher bestimmbaren Elektron-Münze, viel¬ 
leicht aus Pantalia oder Alexandria, F. Im- 
hoof-Blumer-O. Keller, Tier- u. Pflanzenbil¬ 
der auf antiken Münzen u. Gemmen [1899] 
57 Taf. 9, 25). - Aus Rom ist die Szene auf 
der Trajanssäule zu erwähnen, wo Furage¬ 
meister der Okkupationstruppen (frumenta- 
tores) in der Nähe eines Legionärslagers in 
Dakien mit der Sichel Getreide abmähen 
(K. Lehmann-Hartleben, Die Trajanssäule 2 
[1926] 41. 48. Taf. 52 nr. 110). Der Rest einer 
farbigen Hausmalerei aus Aquincum (4./5. 
Jh. nC.) mit einem sichelnden Sklaven ist 
als Genrebild des Lebens zugleich ein Hinweis 
auf den Beruf des Hauseigentümers (J. Szi- 
lagyi, Aquincum [Budap. 1956] 96 Taf. 64). 
Als Hinweis auf den sozialen Stand ist wohl 
auch die verwandte Darstellung einer sicheln¬ 
den Frau aus Gallien zu erklären (Lebel 
70/4). Daß das Thema der Herkunft aus dem 
Landarbeiterstand in der christl. Spätantike 
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wichtig war, unterstreicht eine ehristl. In¬ 
schrift des 6. Jh. aus Makten (Tunis), welche 
den Aufstieg eines Tagelöhners bis zum 
Grundbesitzer u. Bürgermeister in Distichen 
verherrlicht (E. Chatelain, L’inscription du 
moissonneur [Par. 1888, autogr.]; vgl. 
Leclerq 1718). Daß auch E.-Szenen auf Sar¬ 
kophagen Wirklichkeitsschilderungen ohne 
symbolische Bedeutung sein können, zeigt der 
sog. Bäcker-Sarkophag aus dem 3. Jh. im 
Lateran-Museum, wo unter Aufsicht des 
Herrn ein Gutsbetrieb abläuft (F. Gerke, 
Sark. d. vorkonstantin. Zeit [1933] Taf. 7. 
8, 2). Das Wägen auf der Waage durch den 
mensor machinarii u. den Ankauf der Getreide- 
E. durch den mensor frumentarii zeigt eine 
Malerei vom Ende des 3. Jh. in der Domitilla- 
Katakombe (J. Wilpert, Ein unbekanntes 
Gemälde aus der Katakombe der hl. Domi- 
tilla u. die coemeterialen Fresken mit Dar¬ 
stellungen aus dem realen Leben: RQS 1 
[1887] 20/40; Grabstein eines solchen mensor 
frumentarii vgl. bei Kaufmann, Handb. 
Archäol. 3 407, Abb. 194). Als ein Mosaik, 
das durch seine lebensvolle Schilderung über 
jedes symbolistische Verständnis innerhalb 
des Jahreszeiten-Themas (vgl. u. Sp. 300f) 
weit hinausgreift, ist die berühmte Dresch¬ 
szene aus Zliten (Tripolitanien) zu nennen, 
wo, im Bilde hochgestaffelt, Ochsen u. 
Pferde auf altorientalische Art u. Weise über 
die Tenne gehen, um die Getreidekörner aus¬ 
zutreten (vgl. D. Levi, Antioch. Mosaic 
Pavements 1 [Princet. 1947] 521 f. Abb. 194; 

1. Jh. nC.). Die Treiber tragen hier nur den 
Lendenschurz, während ihr Oberkörper frei 
ist, wie für die E.-Arbeiter ja schon Hesiod 
eine nur notdürftige Bekleidung forderte (op. 
392) u. ähnlich selbst noch Eumath. (dram. 
4, 9 [2, 192f Hercher]) eine gemalte E.-Szene 
beschreibt mit Schnittern, die ein Lenden¬ 
tuch, dazu allerdings auch den vor der 
Sonnenglut schützenden Filzhut, tragen (vgl. 
W. Schmid: PW 6, 1075/7). Das spätkaiser¬ 
zeitliche Relieffragment aus Buzenol (Luxem¬ 
burg; 2./3. Jh.; Mertens 388/91) zeigt mit 
der gallischen E.-Maschine (vallus: Plin. n. h. 
18, 296; Pallad. agric. 7, 2), welche die Ähren 
hoch oben am Halm abreißt (W. Schleier¬ 
macher: Art. vallus: PW 8A 9, 292; Mertens 
aO. Taf. 49f u. Abb. 3) den damaligen Hoch¬ 
stand der E.-Technik (vgl. ferner ders., Eine 
antike Mähmaschine: Zs. Agrargesch. u. 
Agrarsoziol. 7 [1959] 1/3; zu dem plostel- 
lum genannten Gerät o. Sp. 285). 


II. Religiöser Bezug. Über das Alltagsbild 
in der Natur hinaus läßt eine weitere Gruppe 
von E.-Darstellungen eine Mitbeteiligung 
religiöser Vorstellungen erkennen. Als das 
älteste Beispiel hierfür gilt die sog. , Schnitter- 
Vase* von Hagia Triada (um 1470 vC.) mit 
der Reliefszene eines Festzuges, welchem 
verschiedene Deutungen zuteil wurden (so 
u. a.: marschierende Soldaten mit Waffen; 
eine Isisprozession, wegen des Sistrumträ- 
gers; E.-Arbeiter mit Hippen beim Zug zum 
Erstlingsopfer usw.; vgl. Ch. Picard, Les 
religions prehelleniques [Paris 1948] 107f). 
Nach Forsdyke, der die verschiedenen Erklä¬ 
rungsversuche gleichfalls erörtert, handelt es 
sich zwar wirklich um eine bäuerliche Zere¬ 
monie, jedoch nicht eine solche bei der E., 
sondern eine vor der Saat, wobei Bauern 
mit Weidenschößlingen an den geschulterten 
Hauen einen Umzug veranstalten. - Zum 
E.dankfest für Demeter stifteten zB. die 
Metapontiner in den Tempel zu Delphi ein 
,Kornfeld aus Gold' (d. h. also eine Gold¬ 
schmiedearbeit mit sprießenden Ähren; vgl. 
P. Wolters, Gestalt u. Sinn der Ähre in 
antiker Kunst: Die Antike 6 [1930] 284/301; 
o. Bd. 1,138; Ähren auf Münzen, bes. aus dem 
Pontusgebiet, haben wohl eine ähnliche Be¬ 
wandtnis; F. Imhoof-Blumer-O. Keller, Tier- 
u. Pflanzenbilder auf antiken Münzen u. 
Gemmen 1 [1889] 54/8 Taf. 9 nr. 1: mit 
Weizenähre, aus Metapontion; nr. 24. 35. 39 
mit Gerstenähre, ebendaher; nr. 26 Münze, 
Vs. Demeterkopf mit Ährenkranz; Rs. Ge¬ 
treidegarbe; nr. 41 röm. Bronzemünze mit 
vier Ähren u. Mohnköpfen). - Die plastische 
Figur einer Ceres aus vorrömischer Zeit, die 
,oskische Göttin' aus Capua, hält ein Bündel 
Ähren in ihrem Schoß (J. Heurgon, Recher- 
ches sur l’origine et la civilisation de Capoue 
preromaine = BiblÜcFr 154 [1942] Taf. 1; 
vgl. Latte Abb. 4). 

III. Symbolik, a. Allgemeines. Als eine Perso¬ 
nifikation der Korn-E. gilt das antike Relief 
eines E.-Arbeiters mit Sichel u. Ähren, das sich 
in Athen in die Kirche Panagia Gorgopika 
eingebaut findet (Olck, E. 482, 55 mit Lit.). 
DasaufJahreszeiten-Sarkophagen (u. Sp. 301f) 
oft erscheinende E.-Opfer wird später, eben 
wegen dieser Anbringung, zu einem Toten¬ 
opfer umgedeutet (F. Matz, Ein römisches 
Meisterwerk = JbTnst ErgH 19 [1959], bes. 
118/21). Eine E.-Szene im Ashburnham 
Pentateuch fol. 40 zeigt den ägypt. Joseph 
mit fünf Schnittern u. einer Ährenleserin bei 
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der E.-Arbeit (H. Leclercq: DACL 10 Abb. 
7615). Zur Illustration der ,Freuden-E.‘ in 
Ps. 125 (126) 5f (o. Sp. 283) zeigt der Utrecht- 
Psalter (9. Jh. nC.; fei. 73r) eine Gruppe von 
Leuten mit Korngaben im Arm (E. T. de 
Wald, The Tllustrations of the Utrecht Psal¬ 
ter [Princet. 1932] 55 Taf. 111). - Eine ma¬ 
gisch-mystische Bedeutung können E.-Dar¬ 
stellungen auf Münzen u. Gemmen haben. 
Weil Schnitter nur ein Mann ohne ein Hüft- 
leiden sein kann, gilt das Schnitterbild als 
Schutz vor derartigen Erkrankungen (In¬ 
schrift : ,Für die Hüfte - ein erprobtes Mittel“; 
C. Bonner, Magical Amulets [AnnArbor 1950] 
72/5); dieselbe Bedeutung eignet vielleicht 
auch einer Gemme mit ährenschneidendem 
Sichelträger (H. Leclercq: DACL 10 Abb. 
8277). 

b. Ernte als ,Sommer“. Am häufigsten zeigt 
die antike u. altchristl. Kunst die personi¬ 
fizierte ,E.“ im Rahmen der Jahreszeiten- 
Darstellungen. Entsprechend der sprachlichen 
Gleichsetzung von Sommer u. E. (Oepoi;, 
Oeptvvj, Tp07T7] Osptvyj; zB. Philostr. 1, 382, 
2; Ael. nat. an. 293, 24; Aristid. 45, 
64, 82; vgl. W. Schmid, Der Attizismus u. 
seine wichtigsten Vertreter [1893] Reg. s. 
v.) u. der speziellen Verwendung der ,E.“ 
für die Monate Juni-Juli ist diese Stellver¬ 
tretung auch in der bildenden Kunst ge¬ 
bräuchlich (vgl. H. Stern, Poesies et repre- 
sentations des mois: RevArch 6, 45 [1955] 
141/86; ders., Calendr. 252/8). Von der 
Symbolgestalt des erntenden .Sommers“ sind 
dabei mehrere Typen u. Traditionen fest¬ 
zustellen, bei denen für die Unterscheidung 
die Bekleidung u. die Attribute eine Rolle 
spielen. 

1. Männergestalten. Das Bild des nackten 
laufenden Schnitters mit der Sichel in der 
Hand als Bild für den Sommer ist vom 

2. /4. Jh. nC. häufig dargestellt worden (Hanf¬ 
mann 1, 269; 2, 118 66 ; nr. 177. 336. 388. 500; 
Abb. 33. 86. 73; nr. 538/40. 542; Abb. 149). 
Im einzelnen sind bes. folgende Werke zu 
nennen: Mosaik v. Aneona (Hanfmann 2, 
146 nr. 117 Abb. 86); Türrelief eines Sarko¬ 
phags im Konservatorenpalast Rom (2, 165 
nr. 333 Abb. 33); Deckel, der jetzt einem 
Schlachtsarkophag im Vatikan aufgesetzt ist 
(2, 170 nr. 388 = Amelung 2, 103f Taf. 10; 
spätes 2. Jh.). Ferner gehören wohl hierher: 
das Sommer-Bild des Jahreszeiten-Sarko- 
phags im Palazzo Mattei zu Rom (Hanfmann 
2, 180 nr. 500 Abb. 73 rechts; um 330/40); 


die Sommer-Figur auf dem Ariadne-Sarko¬ 
phag in Neapel (2, 184 nr. 538), sowie eine 
ebensolche auf dem Weinlese-Sarkophag im 
Lateran (nr. 181; Wilpert, Sarc. 1, 142 Taf. 
117, 2/4; 3, 15; vgl. Hanfmann 2, 184 nr. 539) 
u. schließlich ein Londoner Altarrelief aus 
Marmor (1, 217. 229f; 2 nr. 309 Abb. 126; 
hierbei ägyptisierende Motive wie Apisstier 
u. Harpokrates). Dagegen trägt der ,Sommer“ 
als Schnitter bei freiem Oberkörper einen 
Lendenschurz auf dem zweifellos christl. 
Bronzerelief von Fenek, Budapest (Hanfmann 
2, 167 nr. 362 Abb. 145; 4./5. Jh.; vgl. den 
sichelschwingenden ,Sommer“ mit Tunika, 
jedoch barfuß, auf dem Jahreszeiten-Sarko- 
phag von Dumbarton Oaks; 4. Jh.; Hanf¬ 
mann 1, 14. 63; Abb. 1. 2. 8). Außer einem 
Hut trägt der Schnitter sogar ein langes Ge¬ 
wand in einer christl. Wandmalerei der Kata¬ 
kombe S. Ponziano (Hanfmann 2 nr. 543 f 
Abb. 147). Ähnlich ausstaffiert zeigen ihn 
auch mittelalterliche Buchmalereien (Raban. 
Maur. univ.: Cod. vj. 1023, der auf spät¬ 
römischer Quelle fußt; Hanfmann 2, 118 68 ; 
vgl. allgemein J. C. Webster, The Labors of 
the Month in Antique and Mediaeval Art 
[Princet. 1938] 11; Taf. 1, 24; ebd. 105. 109 
einige Kalendertexte zum E.-Monat Juni, 
welcher nach Eustath. 4, 18 als Schnitter auf- 
tritt; ferner R. van Marie, L’iconographie de 
l’art profane 1 [Le Hague 1932] 402 Abb. 393). 
Für die Fortsetzung alter Überlieferung be¬ 
zeichnend ist außer der Rückenansicht (s. u.) 
der Text zu der Symbolfigur des E.-Monats 
Juni im Kalender vJ. 354: nudus membra 
dehinc solares respicit horas Junius (Stern, 
Calendr. 253f Taf. 9, 3). Münzen, auf denen 
der .Schnitter“ erscheint, dürften Prägungen 
der Sommermonate sein (Bonner aO. 75). 
Seltener tritt der ,Sommer“ außer mit der 
Sichel mit einem Ährenkranz auf (Jahres- 
zeiten-Mosaik v. Ostia in Rom, 3. Jh. nC.; 
Hanfmann 2 nr. 151 Abb. 114; 2, 150 151 ; 
zur Nachwirkung dieses Typs bis ins MA 
vgl. ebd. 1, 266). Wenn die Oktateuch- 
Miniatur v. Smyrna (11. Jh.) den ,Juli“ als 
Schnitter ebenfalls in Rückenansicht zeigt, 
ist dies der Nachklang eines vielleicht durch 
die Konstantinsthermen in Rom vermittelten 
römischen Archetyps (Stern, Calendr. 295 
Taf. 43, 4). - Bes. erwähnt sei die Darstellung 
des Mithrasmvsten mit Ährenbüschel u. Si¬ 
chel im Mithraeum zu Ostia (M. J. Verma- 
seren, Corp. Inscr. Mon. Rel. Mithr. 1 [Den 
Haag 1956] 197 nr. 480, 1), also die Knechts- 
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gestalt des E.-Arbeiters, welche als Sinnbild 
der Vorstufe einer höheren Weihe vor der 
Erlangung der Freiheit galt (R. Merkelbach: 
Numen 6 [1959] 154f). 

2. Weibliche Gestalten. Der .Sommer“ tritt 
als Frau mit Ähren im Haar bzw. in den Hän¬ 
den schon in der Grabkunst des 1. Jh. nC. 
auf, wenn dort zunächst auch nur selten. So 
zB. im Grabrelief der Clodia Publia Liberata 
in Rocca Giovane, wo die Frauengestalt zu¬ 
sätzlich einen Ährenkranz trägt, u. auf dem 
Grabrelief der Concordii in Boretto (Hanf¬ 
mann 2, 65 nr. 115f Abb. 84f; vgl. 1, 125f. 
232f). Im 2. Jh. nC. kommt dieser Typ öfters 
in der Stuckmalerei vor; so in einer Decke der 
hadrianischen Villa in Tivoli (Hanfmann 2 
nr. 16 Abb. 105; sofern wirklich dort gefun¬ 
den, auf 125/36 nC. zu datieren; vgl. ebd. 
2, 135). Vom ,4. pompejanischen Stil“ her ist 
der Typ der leicht bekleideten Frau mit dem 
Kopfschleier in Hausmalereien unter dem 
Namen .Phaetontyp“ bekannt (Hanfmann 2, 
nr. 96. 100 Abb. 90. 92; vgl. 1,134f; 2,144 101 ). 
- Die den mazedonischen E.-Monat Daisios 
(Juni) verkörpernde Frauengestalt mit einem 
Ährenbottich in den Händen erscheint in 
antiochenischen Mosaiken der Monate im 
2. Jh. nC. (Stern, Calendr. 224, Taf. 42, 2). 
Aus Daphne stammt ein Bild des Sommers 
als stehende Frau mit Gewand u. Hut (aus 
der .konstantinischen Villa“, jetzt im Louvre; 
Anfang 4. Jh.; Hanfmann 1, 130; 2 nr. 123 
Abb. 100). Syrisch u. dann auch nordafrika¬ 
nisch ist die Gestalt des .Sommers“ als ge¬ 
flügelte Frauengestalt; so mit langer Harpe 
u. Ähren im Haar auf dem Jahreszeiten- 
Mosaik von Zliten, Tripolitanien (Hanfmann 

1, 212f; 2, nr. 135 Abb. 112; schwankende 
Datierung vom 1. Jh. nC. [Aurigemma] bis 
in das 3. Jh. [A. Rumpf]); Jahreszeiten- 
Mosaik aus S. Christophoros in Kabr Hiram 
bei Tyrus; jetzt im Louvre (datiert auf 575 
nC.), wo der .Sommer“ als eine Frauenbüste 
mit Flügeln zusammen mit einer Korngarbe 
u. Ähren im Haar erscheint (Hanfmann 1, 
213.253; syrische Parallelen, welche die Volks¬ 
tümlichkeit des Motivs im Osten zeigen, ebd. 

2, lHäi)- 

3, Putti. Häufig wird die Sommers- u. E.-Zeit 
durch einen oder mehrere geflügelte Putti an¬ 
gedeutet, die außer Garben oder Ähren eine 
Sichel halten u., zT. barfüßig, zT. gestiefelt, 
halbnackt mit wehendem Mantel erscheinen 
können; so in einem vielleicht einer alexandri- 
nischen Vorlage folgenden Mosaikbild aus 


Daphne (Levi aO. 68. 85f. 626 Taf. 13; hier 
auf 105/193 nC. datiert; dagegen von Hanf¬ 
mann 2, 165 nr. 334f auf um 250 nC. ange¬ 
setzt unter Hinweis auf ein ähnliches Mosaik 
aus Seleukia vJ. 193/235 in Baltimore; ebd. 
Abb. 133; zum Zusammenhang der Girlan- 
den-Putti = xxprcol in den antiochenischen 
Mosaiken mit denen des Fußbodens v. Leptis 
Magna, vgl. Hanfmann 2,160 nr. 290 Abb. 140; 
dazu Rostovzeff, der zugleich an die hymni¬ 
schen Verse des Isidoros über dieses Thema er¬ 
innert). - In Sarkophag-Reliefs erscheinen sol¬ 
che Putti auch als E.-Helfer (Hanfmann 2, 
Abb. 75; dazu auch 1, 20. 62). Auf einem 
Sarkophagdeckel in Cleveland bringen die 
erntenden Putti Korngarben u. Fruchtkörbe 
herbei (ebd. 2 Abb. 107). Auf dem Sarkophag 
des Junius Bassus sieht man, wie drei Putti 
Korn schneiden, es zu Garben binden u. ein- 
bringen (Wilpert, Sarc. 3,15f Taf. 271, 5f; vgl. 
Hanfmann 2, 184 nr. 540 Abb. 149). Putti mit 
Ährenbündeln innerhalb der Akanthusranken 
desPorphyrsarkophags der Constantina, Toch¬ 
ter des Kaisers Constantin, vgl. bei F. Volbach- 
M. Hirmer, Frühchristliche Kunst (1958) Taf. 
24. Ähnlich schon gemalt in der Januarius- 
Krypta der Praetextat-Katakombe (Wilpert, 
Mal. 32/34). 

4. Verschiedenes. Tm Kalender vJ. 354 deu¬ 
tet allein das Emblem der Sichel (falx denti- 
culata) auf den E.-Monat Juni hin; wie schon 
ähnlich in Pompeii (ebd. Taf. 33, 2), ist die 
Sichel in demselben Kalender in einem Pla¬ 
netenbild neben Saturn gezeigt (ebd. Taf. 5, 1). 
- Da die Segmente des römischen Zirkus 
sinnbildlich mit dem Ablauf der Jahreszeiten 
in Verbindung gebracht wurden, konnte die 
Quadriga des ährengeschmückten E.-Gott 
Frunitus in Mosaiken aus Dugga als Sinn¬ 
bild der E. erscheinen (A. Merlin-L. Poinssot, 
Factions de cirque et saisons: Melanges 
Picard 2 [1949] 732/45). 
c. .Schnitter Tod“. Die Vorstellung vom Tode 
als einem Schnitter tritt erst im MA auf 
(o. Bd. 2, 1056) u. geht außer auf den byzan¬ 
tinischen Charos (o. Bd. 3, 1054/6) vielleicht 
zugleich auf die manichäische Anschauung 
vom 8'ept(j|i.b? äpywv zurück (Hegern, act. 
Archel. 9, 4; o. Sp. 290f). Die Kunst, welche 
hieraus den Typus des .Totentanzes“ ent¬ 
wickelt hat, zeigt den ,Tod“ etwa als einen 
auf einem Hirsch reitenden Schwarzen, der 
mit der Hippe die Würdenträger des Landes 
niedermäht (Lyoner Gebetbuch der Stiftsbibi. 
Göttweig: Cod. 453 fol. 221; vgl. Th. Frim- 
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mel, Beiträge zu einer Ikonographie des 
Todes [1893] 89; allgemein St. Kozay, Gesch. 
der Totentänze I [Budap. 1936] 339 Taf. 
4, 11). 
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A. Hermann; B I u. B IIT; I. Opelt. 

Eros I (literarisch). 

A. Nichtchristlich. I. Griechisch u. Hellenistisch 306. - II. Rö¬ 
misch 308. - III. Jüdisch 309. - IV. E. und Psyche 300. 

B. Christlich. I. B. 310. - II. E. u. Psyche 311. 

A. Nichtchristlich. I. Griechisch u. Helleni¬ 
stisch. Die mythische Personifizierung der 
Liebe u. der glücklichen u. unglücklichen 
Sehnsucht nach Liebe als E., Himeros (zuerst 
Hes. theogon. 64) u. Pothos (zuerst Aeschyl. 
suppl. 1039; zur Dreiheit vgl. Pausan. 1, 43, 6) 
bleibt in vorplatonischer Zeit fast ausschließ¬ 
lich im Bereich der Kunst, während im Kult 
Aphrodite u. die alten Liebesgötter verehrt 
werden. Der Gott E. ist eine Schöpfung der 
Dichter, Maler u. Philosophen, nicht der Re¬ 
ligion. - Sowohl die Tragiker (Soph. Antig. 
781; Eurip. Hippol. 525) als auch die Lyriker 
(Anacr.: Bergk, PLG 3 nr. 65; Parmen.: 
Diels, Poetarum Philosophorum Fragmenta 
[1901] nr. 13) zeichnen ihn aber noch blaß; 
erst die Mythopoiie Platons u. auf ganz 
andere Weise die hellenist. Götternovelle 
haben die Gestalt des E. wirklich geformt. 
Erst in Platons Symposion in der mythischen 
Rede des Agathon ist er der strahlend 
Schöne u. Gute, Vater der Chariten, des 
Himeros u. Pothos (197 D); der Dichter 
weiht ihm eine hymnische Aretalogie. Immer¬ 
hin ist auch jetzt noch E. eine so wenig klar 
umrissene Gestalt, daß ihre Aufspaltung in 
viele Eroten, die auch die Lyriker kennen 
(Bacchyl. 8, 73; Simonid. 184, 3), im Dialog 
weiter begegnet. Die hellenist. Götterlyrik 
hat in ihrer Suche nach Liebe zu Kinder¬ 
göttern das sich rasch verbreitende mythische 
Bild des jugendlichen E. geschaffen, u. zwar 
in der Hauptsache durch Verkindlichung 
Apolls: in der von Alexandreia abhängigen 
Dichtung wird E. das pfeilschießende Kind 
der Aphrodite (Theocrit. 2, 7; 19; Mosch. 1, 1. 
4; Anth. Pal. 5, 177/80; Long. past. 2, 4ff; 
Lucian. am. 11 E; dial. deor. 8; noch Nonn. 
Dionys. 24, 309/20); durch den Einfluß der 
bildnerischen Darstellungen (s. u.) bekommt 
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er die Flügel der Götterboten; in der heile¬ 
nist. Epigrammdichtung werden alle nur 
denkbaren kindlichen Eigenschaften liebens¬ 
würdiger u. unliebenswürdiger Art auf ihn 
übertragen (Anth. Pal. 7, 628; 9, 325; 12, 47). 
Eine Brücke zu dieser Entwicklung bildet die 
Diskussion im platonischen Symposion, ob E. 
der älteste oder der jüngste Gott sei (195Ef). 

- Auch die Charakterisierung des Gottes hat 
sich entscheidend gewandelt. Bei Hesiod ist 
E. neben der Erde u. dem Chaos ein Urprin- 
zip der Welt, Herr der Götter u. Menschen, 
der das Chaos zum Kosmos umschafft 
(theog. 120). In der älteren Lyrik u. in der 
Tragödie (jedoch nicht bei Aeschyl.) ist E. 
der aixayo<; Salfiwv (Bacchyl. 15, 23), der 
mächtigste Gott, dem nichts zu widerstehen 
vermag, der in Wahnsinn versetzt u. selbst 
die Götter zwingt (Soph. Antig. 781 ff; id. 
Trach. 441; Eurip. Hippol. 545ff; noch 
Callim. epigr. 42, 3; Anth. Pal. 12, 132; 
Procop. Gaz. eephr. 1 [5 Friedländer]). Sich 
gegen ihn wehren, heißt gegen Gott kämpfen 
(Soph. Trach. 491). Das wirkt bis in den 
Zauber hinein (Heim, Incantamenta nr. 143). 
Auch bei den Orphikern (Orph. Hymn. 58) 

u. bei Hesiodnachahmern wie Akusilaos 
bleibt er kosmisches Prinzip (in der Orphik 
als Lichtgott Phanes, doch auch Soph. Antig. 
785ff; Eurip. Hipp. 1277ff). Bei Pherekydes 

v. Syros verwandelt sich Zeus zum Zweck der 
Weltschöpfung in E. (frg. 3 D). Bei Platon 
dagegen wird er zu einer Sotergestalt, be¬ 
sitzt alle vier platonischen Tugenden, ver¬ 
körpert die höchste Schönheit, ist Bringer 
von Friede u. Freundschaft (sympos. 195A/ 
197 C). In der heilenist. Zeit überwiegen 
schließlich Attribute wie yXoxü? (Theocr. 2, 
118), yXuxtiSaxpu? (Anth. Pal. 5, 177) oder 
das echt hellenistischer Psychologie ent¬ 
sprungene yXuxiimxpoi; (Anth. Pal. 5, 134). 

- Von größter Bedeutung wurde es, daß mit 
der Verkindlichung des Gottes doch auch im 
Hellenismus die Vorstellung von seiner Tod¬ 
überlegenheit erhalten blieb u. sogar oft in 
den Vordergrund trat. So wurde bei allen 
späteren Platonikern E. die unsterbliche 
Seele im Zustand ihrer körperlosen Seligkeit 
(vgl. auch Anth. Pal. 5, 57 [56]). Mythisch 
wird das in Verbindung mit dem Hieros 
Logos von Eleusis gebracht; denn E. vermag 
mit seinen Pfeilen sogar den Gott der Unter¬ 
welt zu treffen; spiritualisiert wird es von der 
Erfahrung her, daß die Liebe den Tod über¬ 
dauert. In der späteren religiösen hellenist. 


Philosophie wird E. darüber hinaus wieder 
zur kosmischen Urkraft vergeistigt (II. II. 0. 
Chalk, E. and the Lcsbian pastorals of 
Longos: JHS 80 [1900] 32/5). 

II. Römisch. Noch stärker als bei den Grie¬ 
chen ist im röm. Raum die mythische Gestalt 
des E. auf die Dichter beschränkt. Seit dem 
1. Jh. vC. haben die röm. Dichter die mythi¬ 
sche, jedoch schon hellenistisch verkindlichte 
Gestalt des E. als Cupido oder als Amor über¬ 
nommen (die beiden Worte werden zunächst 
völlig synonym gebraucht; vgl. Horat. c. 1, 
19). Wenn sie auch wenig verändert ist, so 
wird sie doch, wie bei den Lateinern meist, 
vergröbert. Seine geistigen Züge verliert E. 
völlig; als Cupido ist er nur noch Gott der 
unwiderstehlichen sexuellen Begierde, als 
Amor der des Liebesspiels u. der mehr oder 
weniger massiven Liebeständelei. Doch bleibt 
die Vorstellung von der unumschränkten 
Macht des E. erhalten, u. er rückt sogar in die 
Gruppe der großen Siegesgötter ein, denen 
keine andere Macht widerstehen kann (Ovid. 
met. 10, 26; 11, 67). Er scheut weder die 
Götter noch menschliche u. göttliche Ord¬ 
nungen. Auch die Ehe ist ihm nicht heilig, 
u. er reizt sogar, wie in den frühen Dichtungen 
Ovids, zum Ehebruch zuweilen unwidersteh¬ 
lich auf. Er vermag rasend zu machen wie 
Dionysos, ist ein strenger Gott, ist Triumpha¬ 
tor u. Herr über Götter u. Könige (Prop. 

1, 1, 4; 1, 3, 14; 2, 8, 40; noch Claudian. in 
nupt. Hon. 75f). Meist aber überwiegt das 
hellenist. Idyll: E. ist der Pfeile u. Köcher 
tragende geflügelte Knabe (Ovid. trist. 4, 10, 
65f; 5, 1, 22; Prop. 1, 9, 22/25; 2, 13, 2; 

2, 30, 31; Claudian. aO. 72). Zuweilen er¬ 
scheint er als Wagenlenker (Ovid. trist. 2, 
385), Duftspender (Prop. 2, 29 a, 18) oder 
einfach als ,puer iste‘ (ebd. 1, 6, 23). Er ist 
heimlich u. listig (Ovid. ex P. 1, 4, 41 f; met. 
10, 525f; Prop. 1, 1, 17; 2, 2, lf; 2, 18a, 21f), 
doch auch guter Regungen fähig: er trauert 
mit seinen Freunden (Ovid. ex P. 3, 3, 13/18), 
haßt alles Unechte (Prop. 1, 2, 8). Er läßt den 
Menschen nicht zur Ruhe kommen, fragt 
nicht nach seiner sozialen Stellung oder 
Vergangenheit, beseelt u. begeistert den 
Liebesdichter, läßt nicht ab, die zu verfolgen, 
denen er nachstellt, freut sich an mensch¬ 
lichen Tränen, ist selbst eifersüchtig, verführt 
andere zur Treulosigkeit, beschenkt aber 
auch reicher als die Götter des Reichtums u. 
verleiht schon den Neugeborenen Schönheit 
(Prop. 1, 1, 34; 1, 5, 24; 1, 7, 20; 1, 9, 11; 
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1, 9, 28; 1, 12, 16; 1, 14, 14; 1, 19, 22; 2, 3, 
23f; 2, 30, 2). Tn der Politik hat er zweimal 
eine Rolle gespielt: Livia u. Augustus ver¬ 
gotten einen der Söhne der Agrippina als 
Cupido (Sueton. Calig. 7), u. die Soldaten ver¬ 
spotten den toten Galba als Galba Cupido 
(Sueton. Galba 20, 2). Nur von der Stoa u. 
vom Kynismus her kommt eine völlig andere 
Auffassung: E. ist Kind des Erebos u. der 
Nacht, ein höllisches Wesen, verwandt dem 
Leid, dem unglücklichen Schicksal, dem 
Alter, dem Tod, der Finsternis, dem Elend, 
dem Trug u. dem trügerischen Traum (Cie. 
nat. deor. 3, 17, 44). Wie in der griech. Welt 
bleibt jedoch auch in der röm. mythologi¬ 
schen Schau E. der Überwinder des Todes, der 
nicht nur stärker ist als der Tod selbst (Prop. 
1, 19, 5f), sondern sogar das durch den Tod 
Getrennte in der Unterwelt wieder vereinigt 
(Ovid. met. 10, 29). 

XXL Jüdisch. Das platonisierende hellenisti¬ 
sche Judentum hat den E. im Sinne eines 
himmlischen E. (epox; oupavto?: Philo v. 
contempl. 2) zum Symbol für die gottliebende 
Seele genommen (Goodenough, Jewish Sym¬ 
bols 8). Doch bleibt immer eine gewisse 
Zurückhaltung: die Gefahr einer Vermi¬ 
schung erotisch-sexueller Deutung des Wortes 
ist auch in diesen Kreisen gesehen u. abge¬ 
lehnt worden (Belege: J. Heinemann, Philons 
griech. u. jüd. Bildung [1922] 286f). Außer¬ 
halb des alexandrinischen Judentums spielt 
E. keine Rolle. 

IV. E. u. Psyche. Die Verbindung von E. u. 
Psyche als eine Art philosophischer Braut¬ 
mystik (vgl. *Brautschaft, hl.) läßt sich nicht 
mit Sicherheit über Platons Phaedrus 255 C 
hinaus verfolgen, mag also eine platonische 
Schöpfung sein. In frühhellenistischer Zeit 
ist sie dann vermutlich zuerst in Alexandreia 
zu einem literarischen Romanmotiv gewor¬ 
den, ohne daß wir die erste Fassung u. die 
weitere Entwicklung verfolgen können. Außer 
zahlreichen archäologischen Denkmälern be¬ 
sitzen wir nur die sehr späte Bearbeitung des 
Apuleius met. 4, 28/6, 24, in der schon fol¬ 
gende Motive u. Ideen zusammengeflossen 
sind: a) der von der Philosophie her kommen¬ 
de Grundgedanke, daß der E. höchstes Glück 
u. höchste Qual der Seele sei; b) das ebenso 
vorwiegend philosophische Motiv von der 
unstillbaren Sehnsucht der Seele nach dem 
E.; c) das von der Mysterienfrömmigkeit her¬ 
kommende Erlebnis, das die Entschleierung 
eines Geheimnisses zerstört u. vernichtet; d) 


das Romanmotiv der Trennung u. Wieder¬ 
vereinigung Liebender; e) Reste eines ägyp¬ 
tischen Drachenmythos; f) aus der Götter¬ 
parodie das Motiv der auf die Schwieger¬ 
tochter eifersüchtigen Mutter des Sohnes; 
g) Märchenmotive von Heldentaten zur Ge¬ 
winnung magischer Schätze. Die meisterhafte 
heilenist. Erzählungskunst hat nirgends Phi¬ 
losophisches, Religiöses, Mythisches, Mär¬ 
chenhaftes u. selbst Burleskes so zu einem 
Ganzen verwoben wie hier, was allein schon 
die Nachwirkung der Geschichte in ihren ver¬ 
schiedenen Fassungen bei Nichtchristen u. 
Christen erklärt, zumal da man sie nach 
Belieben spiritualisieren oder erotisieren 
konnte. Solange wir jedoch die Vorlage oder 
die Vorlagen des Apuleius nicht kennen 
(Fulgent. mythol. 3, 6 [68 Helm] nennt einen 
Athener Aristophontes), läßt sich über die 
älteste Tendenz der Geschichte nichts aus- 
sagen. Stammt sie nicht überhaupt von 
einem platonisierten Dichter, so ist sie doch 
mindestens schon sehr früh platonisiert 
worden. 

B. Christlich. I. E. So groß die Bedeutung 
des philosophischen E. u. das Problem seiner 
Abgrenzung gegenüber der christl. Agape ist, 
so gering ist, abgesehen von der Verbindung 
,E. u. Psyche“, die des mythologischen. Im¬ 
merhin fehlt diese keineswegs. Die christl. 
Dichter haben ohne Hemmungen weiter auf 
E. gedichtet: Marianos Scholastikos hat den 
Park des E. bei Amaseia am Pontos in glü¬ 
henden Farben beschrieben (Anth. Pal. 9, 
668f); Paulus Silentiarios klagt, daß sich der 
E. zu ihm verflogen habe, daß er stärker als 
alle Gesetze sei, mit seinem Pfeil verwunde, 
einem reißenden Tier gleich, bitter, alles 
verzehrend, allmächtig sei (ebd. 5, 268 [267]. 
239 [238], 293. 266 [265]; 9, 413). Makedonios 
spricht vom neidischen E. (ebd. 5, 243 [242]), 
Leontios Scholastikos vom tänzerisch-be¬ 
schwingten (ebd. 16, 288) u. der Bischof 
Kyros v. Kotyaion schildert seine von den 
Chariten geschenkte Anmut (ebd. 9, 623). 
Aber auch die Theologen schließen sich nicht 
aus. Origenes identifiziert, anknüpfend an 
eine mißverstandene Ignatios-Stelle, Jesus 
mit E. u. erklärt es auch für erlaubt, Gott E. 
zu nennen (in Cant. 14, 290. 302). Ähnliche 
Gedanken mögen schon in platonisierenden 
Kommentaren zum Hohen Lied bei den 
Juden Alexandreias vorhanden gewesen sein; 
sie gehen in alle von Origenes abhängigen 
Hohelied-Kommentare über. Zugleich spricht 
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Origenes auch von dem Geschoß u. der 
Wunde des E. als der Liebe Christi oder der 
des Christen (ebd. 14, 270). - Die Abgren¬ 
zung zwischen dem Gott, der Agape ist, u. 
dem Gott E. war nicht immer ganz leicht: 
die Lateiner halfen sich damit, daß sie den 
Gegensatz Amor u. Cupido schufen: Gott ist 
Amor, der Teufel Cupido (Zeno tr. 2, 8). 
Allmählich bilden sich zwei Linien, die sich 
aber oft überkreuzen. Während die einen sich 
dagegen wehren, von E. als dem ältesten Gott 
zu sprechen (PsClem. hom. 5, 10/26), die ,erd¬ 
gebundenen' oder ,unheiligen' Eroten als 
Gegenspieler des Gottes, der Geist ist, ab- 
wehren (Synes. hymn. 9, 15. 119 Terz.) u. den 
E. als Teufel interpretieren (Aug. en. in Ps. 
54, 7, 8), haben die anderen keine Hemmun¬ 
gen, besonders in Predigten E. in jeder Weise 
zu verchristlichen: seine Macht über die 
Götter, die die Alten schon behaupten, be¬ 
weist, daß sie mit ihm den wahren u. höchsten 
Gott meinen, der Pfeil des E. ist die von 
Christus ausstrahlende Liebe (Theoph. ad 
Autol. 2, 12; Greg. Naz. carm. 2, 29, 3 [PG 
28, 25]; Dionys. Ar. div. nom. 4, 12/13; Prud. 
psych. 436; Max. Conf. cent. car. 11); freilich 
wird E. oft zum entleerten Bild in den 
Predigten (Beispiele: Greg. Naz.: PG 35, 
432; 36, 604; Greg. Nyss.: PG 44, 773; 
Zeno: PL 11, 277). Nur im gnostischen 
Christentum sind auch die griech. Begriffe 
eines E. als Urkraft des Kosmos, der sich in 
Erotenketten emaniert, unverändert über¬ 
nommen u. wirken durch den Einfluß des 
Proklos gelegentlich auf kirchliche Schrift¬ 
steller ein. - Im ehristl. Brauchtum haben 
sich die Eroten lange im ehristl. Brautlied 
erhalten (vgl. o. Bd. 5, 933/43). Hier nimmt 
auch Gregor v. Nazianz ihre Anrufung zur 
Kenntnis (ep. 231). In der ehristl. Volks¬ 
religion lebt der Name als ,schöner Ara' bei 
den Armeniern fort, hier ist er einer der im¬ 
sterblichen Geister. 

II. E. u. Psyche. Es ist überraschend, daß E. 
u. Psyche im ehristl. Schrifttum kaum Vor¬ 
kommen, während sie in der bildenden Kunst 
sehr häufig sind. Selbst die altkirchlichen 
Hohelied-Kommentare, die doch die Gestalt 
des E. verwenden, haben sich den Stoff ent¬ 
gehen lassen. Eine Ausnahme macht Fulgen- 
tius v. Ruspe, der in einer ausführlichen 
ehristl. Allegorese die Geschichte in der 
Fassung des Apuleius auslegt (mythol. 3, 6). 
Die griech. Urfassung scheint dagegen Plotin 
gekannt zu haben, der jedoch nur auf sie als 


eine Allegorie hinweist (enn. 9, 9, 91, 16). 
Aber erst seit der italienischen Übersetzung 
des Agnolo Firenzuola (1559) beginnt das 
Märchen die große Rolle zu spielen, die cs in 
den modernen europäischen Literaturen vom 
Barock bis zur Gegenwart gespielt hat. 

A. v. Habnack, Der E. in der alten ehristl. 
Literatur: SbB 1894. - H. Krahmeb, E. u. 
Psyche (1861). - R. Lect.ercq, Art. Amours: 
DACL 1, 2, 1606/47; Art. E.: DACL 5, 1, 386f. 

- R. Merkelbach, Roman u. Mysterium (1962). 

- A. D. Nock, E. the Child: ClassRev 38 (1924) 

152/55. - A. Nygren, E. u. Agape 1 (1930); 
2 (1937); Die Ehrenrettung von amor bei 
Augustin: APAFMA M. P. Nilsson (1939) 
367/73. - R. Pagenstecher, E. u. Psyche: 
SbH 1911. - E. Petersen, E. u. Psyche oder 
Nike: RömMitt 16 (1901) 57/93. - P. Primer, 
De Cupidine et Psyche (1875). — R. Reitzen- 
stein. Die Göttin Psyche: SbH 1917; E. u. 
Psyche in der ägypt.-griech. Kleinkunst: SbH 
1914. - M. Schanz, Geschichte der röm. Lite¬ 
ratur 3 (1922) 109/13. - O. Waser, Art. E. nr. 1: 
PW 6, 484/542. - V.-E. Zinow, Psyche u. Eros 
(1881). G. Schneider. 


Eros (Eroten) II (in der Kunst). 

A. Nichtchristlicb. I. Archaische u. hochklassische Zeit, 
a. Flügel 313. b. Zahl 313. e. Verhältnis zu Aphrodite 313. 
d. Attribute 314. e. Tätigkeiten 315. f. Außerattische Denk¬ 
mäler 316. - II. Von der spätklassischen Zeit bis zur Spätantike, 
a. E. als Kind dargestellt 317. b. Tätigkeiten 319. c. Im Gefolge 
des Dionysos 320. d. Mit anderen Göttern 322. e. Mit Tieren 323. 
f. Auf der Jagd, beim Gelage, beim Handwerk 324. g. Als 
Dekorationselement 325. h. Teilnahme an mythol. Ereignissen 
326. i. Amore punito 326. - III. Zur Deutung, a. Zeugnisse der 
Zeit 327. b. Anhaltspunkte aus der Denkmälerwelt. 1. Psyche 
328. 2. E. u. Psyche 330. 3. Einzelne Denkmäler 331. 4. Ver¬ 
wandte Gestalten 333. 5. E. auf Grabmälern 335. 

B. Christlich. I. E. als Begriffsverkörperung oder Dekoration 
337. - II. E. u. Engel 339. - III. Mittelalterliche Malerei 339. - 
IV. Mittelalterl. Monumente 339. - V. Der Londoner Onyx- 
Kameo nicht antik 341. 

(Beiträge der Redaktion sind zwischen < > gesetzt.) 

Eroten nennen wir die in der antiken Kunst, 
ganz besonders in den Jahrhunderten nC. so 
häufigen Flügelknaben u. -knäblein. Der 
Plural "EpcoTs? ist schon bei Pind. Nem. 8, 5; 
Aeschyl. suppl. 1043 u. dann oft belegt, aber 
man sollte davon nicht den Singular ,Erot‘ 
bilden; der heißt eben doch E. Allerdings ist 
der Unterschied gewaltig zwischen diesen 
flatternden Kindern u. dem offenbar seit 
sehr alter Zeit unter der Form eines rohen 
unbehauenen Steines in Thespiai verehrten 
Gott E. Ilesiod macht ihn zum Sohn des 
Chaos u. zum Bezwinger aller Götter u. Men¬ 
schen; dieser Urgott E. lebt seit Parmenides 
bei den Philosophen (bes. Platon), den philo¬ 
sophierenden Dichtem u. Rhetoren fort (vgl. 
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dazu o. Sp. 306). Aber die bildende Kunst 
folgt anderen Wegen. Sie geht von dem E. aus, 
der zusammen mit Hinieros bei Hesiod theog. 
201 die Aphrodite begleitet, welchen der 
Dichter zwar nicht ausdrücklich von jenem 
kosmischen E. unterscheidet, der aber schon 
in archaischer Zeit als Sohn der Aphrodite 
aufgefaßt wird. 

A. Nichtchristlich. I. Archaische u. hochklas¬ 
sische Zeit. a. Flügel. Die Alten wußten, daß 
ebenso wie Nike auch E. erst im 6. Jh. vC. 
mit Flügeln ausgestattet wurde (Schol. 
Aristoph. av. 573). Auf einem schwarzfigurigen 
Pinax von der Akropolis hält eine Frau 
(Aphrodite) auf ihren Armen zwei imgeflü¬ 
gelte Knaben, welche als Himeros u. E[ros] 
inschriftlich bezeichnet sind (Greifenhagen 
39 Abb. 29). Eine Reihe weiterer Darstellun¬ 
gen lassen sich anschließen (W. v. Massow: 
AthenMitt 41 [1916] 52). Geflügelte Eroten 
sind erst auf Vasen aus dem Kreis des Oltos 
um 530 vC. nachzuweisen (J. D. Beazley, Attic 
redfig. VasesinAmer. Museums [Cambr. Mass. 
1918] 7; L. D. Caskey-J. D. Beazley, Attic 
Vase Paintings 3 [Boston 1963] nr. 117). 

b. Zahl. Ihre Zahl bleibt nicht auf zwei be¬ 
schränkt. Wo es drei sind, wird man neben 
E. u. Himeros den Pothos einsetzen (inschrift¬ 
lich: Beazley, ARV 2 1187,32; Caskey-Beazley 
aO. nr. 170); vgl. auch die Gruppe des Skopas 
in Megara (Pausan. 1, 43, 6). Schon Arehilo- 
chos u. Sappho nennen den Pothos neben E. 
Himeros findet sich auch allein auf Vasen 
(Beazley, ARV 2 289, 1; 1033, 66), desgleichen 
Pothos (Beazley, ARV 2 1188, 1); dieser auch 
als gelehrte Reminiszenz auf einem spätanti¬ 
ken Glas mit Parisurteil (G. M. A. Hanfmann: 
Archaeology 9 [1956] 3/7). Er zieht mit Hedy- 
logos den Wagen der Aphrodite, während Hi¬ 
meros daneben steht (Beazley, ARV 2 1328,92). 
Hedylogos allein ist einmal überliefert (P. 
Wolters-G. Bruns, Kabirenheiligtum bei The¬ 
ben 1 [1940] Taf. 23, 2). Wenn also Aphrodite 
auf der Schale des Hieron, Berlin CVA 2 (21) 
Taf. 85 (1014) 4 von vier Eroten umflattert 
wird, so wird man diese als E., Himeros, 
Pothos u. Hedylogos benennen dürfen. Die 
Individualnamen für Eroten sind damit er¬ 
schöpft, obwohl in nachklassischer Zeit in 
Kunst wie Literatur oft ganze Schwärme von 
Eroten Vorkommen. 

c. Verhältnis zu Aphrodite. Ohne daß E. einen 
besonderen Mythos hat, gelten er u. seine 
Brüder bald nicht nur als Begleiter, sondern 
auch als Söhne der Aphrodite. Als ihren Vater 


nennt Simonides den Ares; die anderen bei 
Dichtem vereinzelt genannten Eltern haben 
für Literatur u. Kunst keine Bedeutung; 
wird doch Anth. Pal. 5, 177 ausdrücklich ge¬ 
sagt, der Vater sei unbekannt. Immerhin mag 
die Vorstellung des E. als ältesten Gottes 
vielleicht noch mitgewirkt haben, wenn auf 
der Basis des pheidiasischen Zeus in Olympia 
u. auf einer Reihe von Vasenbildern aus dem 
5. Jh. vC. (Jblnst 65/66 [1950/1] 166f) u. auf 
dem erst aus dem 4. Jh. stammenden Silber¬ 
medaillon von Galaxidi E. bei der Geburt 
der Aphrodite die aus dem Meer auftauchende 
Göttin in Empfang nimmt. So wie Aphrodite 
aus dem Meere geboren, u. daher oft in einer 
Muschel dargestellt wird, haben wir auch E. 
mit einer Muschel (Furtwängler, Gemm. Taf. 
14, 6) u. in einer Muschel (Anth. Pal. 9, 325; 
Furtwängler aO. Taf. 50, 37 zeigt kein ,Welt- 
ei‘, die Umrisse eines Eies sind anders als die 
einer Muschel). Ungedeutet ist E. mit der 
Waage auf dem Bostoner Gegenstück des 
.Ludovisischen Thrones 1 (Lippold, Hdb. d. 
Arch. 3, 1 Taf. 42, 2). - In allen anderen my¬ 
thischen Bildern sind E. u. Eroten deutlich 
der Aphrodite untergeordnet. Am Parthenon¬ 
fries trägt er ihren Sonnenschirm. Er ist ihr 
Begleiter auf den zahlreichen Darstellungen 
des Parisurteils (Ch. Clairmont, Das Paris¬ 
urteil [1951]) u. auf denen, wo Aphrodite die 
Helena überredet, dem Paris zu folgen u. 
diese bei der Entführung begleitet; ebenso bei 
der Wiedergewinnung durch Menelaos (L. B. 
Ghali-Kahil, Les enlevements et le retour 
d’Helene [Paris 1955]). Auf der Ostmetope XI 
des Parthenon bekämpft er (neben der Aphro¬ 
dite auf Metope X) die Giganten mit dem 
Bogen. Dieser wird später sein häufigstes 
Attribut. 

d. Attribute. Zunächst findet sich noch kein 
Hinweis auf Pfeile, welche die Liebe entzün¬ 
den; Euripides hat diesen so fruchtbaren Ge¬ 
danken als erster ausgesprochen (Hippol. 531; 
Med. 530f; Iph. Aul. 548f). In der Frühzeit 
bedient sich E. anderer Werkzeuge. Wenn 
Ibykos u. im 4. Jh. der Tragiker Dikaiogenes 
ihn mit einem Netz ausstatten, so werden 
wir nur zögernd einen Zusammenhang mit 
den fischenden Eroten der Spätantike anneh- 
men; es kann auch ein Jagdnetz gemeint sein. 
Auf bildlichen Darstellungen treibt E. den 
Zeus bei der Verfolgung des Ganymedes mit 
einem Kentron an (C. H. E. Haspels, Attic 
Black-figured Lekythoi [Paris 1936] Taf. 37, 
1); er jagt schöne Knaben mit der Sandale 
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(Beazley, ARV 2 428, 13) oder Peitsche (ebd. 
447, 274; 647, 13) u. entführt Mädchen durch 
die Luft (Richter 235 Abb. 344). - Wenn er 
in keine Handlung einbezogen ist, führt er 
verschiedene Attribute (Belege bei Greifen¬ 
hagen 69f). Am frühesten ist es die Blüte; 
vgl. auch E. in der Blüte schlafend (E. 
Bielefeld: ArchAnz 1950/51, 47/73; H. Juk- 
ker, Das Bildnis im Blätterkelch [1961] 
Abb. 108; Furtwängler, Gemm. Taf. 24, 49 
u. 50; 27, 1; vgl. dazu Anth. Pal. 16, 210). 
Fernere Attribute sind der Kranz, dieTänie; 
diese wie auch Hahn u. Hase als Liebesge- 
schenk beliebt. Häufig führt er Musikinstru¬ 
mente : die Leier, den Aulos (Kymbalon, 
Tympanon, Querflöte, Syrinx kommen erst in 
nachklassischer Zeit hinzu), selbst die krie¬ 
gerische Salpinx. Sogar mit kriegerischen 
Waffen begegnet uns E. in klassischer Zeit. Er 
wird auch auf Waffenstücken abgebildet: mit 
dem Blitz auf dem Schild des Alkibiades (Plut. 
Ale. 16; Athen. 12,534C; vgl. Plin. n. h. 36,28; 
Anth. Pal. 16, 250); auf der Wangenklappe 
eines Helmes (G. Rodenwaldt, Die Kunst der 
Antike = Propyläenkunstgesch. 3 4 [1944] 374), 
in einen Leinenpanzer eingewirkt (E. Pfuhl, 
Malerei u. Zeichnung [1923] Abb. 504). 
e. Tätigkeiten. Er schwebt über oder neben 
einem Liebespaar (Greifenhagen Abb. 30) oder 
ist bei der Schmückung der Braut zugegen 
(ebd. Abb. 31; P. Wuilleumier, Tarente, des 
origines ä la conquete romaine [Paris 1939] 
Taf. 41, 6). - Einige Bilder zeigen E. über das 
Meer ziehend. Teils reitet er auf einem Delphin 
(M. 1. Maximova, Les vases plastiques dans 
l’antiquite [Paris 1927] Taf. 38, 141; E. Biele¬ 
feld, Zur griech. Vasenmalerei [1952] Taf. 22, 
32; Greifenhagen Abb. 26; Furtwängler, Gemm. 
3, 142 Abb. 98). Dieser "Epcx; utcptovtkx; 
(Soph. Ant. 786) hat seine Fortsetzung auf 
dem jetzt zerstörten Mosaik im Zeustempel 
zu Olympia (Handbuch d. Archäol. 4, 1, 124 
Abb. 11), wo er auf einem Triton reitet. Auf 
Seegetier reitend ist er überhaupt auf Male¬ 
reien u. Mosaiken oft zu finden. Er sitzt auf 
dem Rücken der als Statuenstützen dienen¬ 
den Delphine. Dieses Reitermotiv ist beson¬ 
ders beliebt auf Sarkophagen mit Meerwesen 
(Ant. Sark.-Rel. 5, 1, 124 u. 138) u. Lampen 
(J. Perlzweig, Roman Lamps = The Athen. 
Agora 7 [1961] Taf. 17, 742). In diesen Zu¬ 
sammenhang gehören auch die Wasservögel 
jagenden u. die fischenden Eroten (Ant. Sark.- 
Rel. 5, 1 Abb. 83), die uns auf spätantiken 
Mosaiken begegnen (Levi Taf. 39b u. 41; 


H. Stern, Les mosai'ques de Ste. Constance: 
DumbOaksPap 12 [1958] 159/215 m. Abb. 1; 
Enciel. Arte Ant. 2, 443 Abb. 662 u. 798 
Abb. 1047). Dieses Motiv kommt auch 
im Fußboden der Südbasilika zu Aquileia 
vor, hier mit dem Jonasmotiv verbunden (C. 
Cecchelli etc., Basilica di Aquileia [Bologna 
1933] 20; H. Kähler, Die spätantiken Bauten 
unter dem Dom von Aquileia [1957] Taf. 3 u. 
26). An irgendwelche religiöse Beziehungen 
wird ebensowenig gedacht werden können 
wie auf den Meerwesen-Sarkophagen, von 
denen ja auch manche erst dem 4. Jh. nC. 
angehören. - E. als Kind der Aphrodite wird 
auch oft im kindlichen Spiel wiedergegeben 
(Belege bei Greifenhagen), mit Reifen, beim 
Würfelspiel (Anth. Pal. 7, 46/7), beim Stab¬ 
greifen (Morra), beim Ballspiel, beim Kopf¬ 
stehen (E. Bielefeld, Zur griech. Vasenmalerei 
[1952] Taf. 23, 34) oder Himeros wird von 
IlatStd geschaukelt (A. Baumeister, Denk¬ 
mäler des klass. Altertums 3 [1888] 1571 Abb. 
1632). - Endlich finden wir E. auch beim 
Ringkampf. Das erinnert uns daran, daß er 
neben Hermes u. Herakles im Gymnasium 
verehrt wurde (Cic. Tusc. 4, 70; Athen. 13, 
561E; Pausan. 1, 30, 1; Clem. Al. protr. 3, 
44, 2; Audiat: BGH 54 [1930] 115 u. 119). In 
diesen Zusammenhang gehört auch der an 
eine Herme gestützte E. des Boethos v. Kal- 
ehedon (Ch. Picard: RevArch [1947] 1, 218 
Abb. 17; vgl. die Terrakotten F. Studniczka, 
Artemis u. Iphigenie [1926] 70 Abb. 56; H. 
Licht, Sittengesch. 3 [1962] 1,188) u. die in einen 
vierkantigen Schaft endenden Hermeroten 
(W. Klein, Vom antiken Rokoko [1921] 22; 
Furtwängler, Gemm. Taf. 28, 9. 15). 
f. Außerattische Denkmäler. Bisher hatten 
wir aus der archaischen u. klassischen Kunst 
hauptsächlich attische Denkmäler betrach¬ 
tet. Ob die Flügelwesen auf klazomenischen 
Sarkophagen u. auf lakonischen Schalen als 
Eroten zu bezeichnen sind, ist zweifelhaft. 
Im peloponnesischen Gebiet entstanden sind 
die bronzenen Standspiegel, deren bekleidete 
weibliche Stützfiguren strengen Stiles durch 
die sie umflatternden zwei Eroten als Aphro¬ 
dite zu benennen sind (Archeologia Classica 
10 [1958] 255ff; Richter 208). Höchstwahr¬ 
scheinlich in Unteritalien ist ein Handspiegel 
entstanden mit einem schwebenden E. u. 
einem bekleideten Flügelmädchen als Gegen¬ 
stück (Greifenhagen Abb. 28). E. finden wir 
im 5. Jh., außer in Attika, am häufigsten in 
Unteritalien auf den Tonreliefs aus dem epi- 



Eros (Eroten) II (in der Kunst , 


318 


zephyrisehen Lokroi u. den Terrakotten aus 
Medma, stets mit Aphrodite verbunden. Auf 
einem der lokrisehen Reliefs wird deren Wa¬ 
gen von einem nackten gebügelten Knaben 
u. von einem bekleideten Flügelmädchen ge¬ 
zogen (R- Pagenstecher, E. u. Psyche = 
SbH 1911, 9 Taf. lb). Diese Funktion haben 
in Attika (CVA Kopenh. 4 Taf. 163, 1; Beaz- 
ley, ARV 2 1312, 2; 1328, 92) u. auf apulischen 
Vasen (zB. Reinach, Rep. Vas. 1,124) Eroten. 
Ein dem lokrisehen nahestehendes Gespann 
finden wir zwei Menschenalter später auf 
tarentinischen Tonreliefs (P. Wuilleumier, 
Tarente, des origines ... [Paris 1939] Taf. 41, 
5), u. wiederum zwei Menschenalter darauf 
Gruppen von Flügelknaben u. Flügelmäd¬ 
chen für sich allein als Henkelattaschen von 
Bronzehydrien aus dem eigentlichen Griechen¬ 
land u. aus Kleinasien (G. M. A. Richter: 
AmJArch 50 [1946] Taf. 24/25). Auf allen 
diesen Denkmälern, die von etwa 490/350 vC. 
reichen, ist das Mädchen bekleidet u. hat 
Vogelflügel wie E. Dennoch dürfen wir sie 
getrost als Psychen bezeichnen, obzwar diese 
später (u. Sp. 328f) Schmetterlingsflügel zu 
haben pflegen. Manchmal kommen auch in der 
Spätzeit noch vereinzelt Vogelflügel für Psy¬ 
chen vor (u. Sp. 329); namentlich aber haben 
die tj tojcd oder sl'ScoXot auf weißgrundigen Le- 
kythen und sonst meist Vogelflügel (Beispie¬ 
le : A. Fairbanks, Athenian White Lekythoi 1 
[New York 1907] Taf. 7 u. 14, 4; 2 Taf. 10,1/2, 
14, 1. 2; W. Riezler, Att. weißgr. Lekythen 
[1914] Taf. 62. 63. 65/68; L. Deubner, Atti¬ 
sche Feste [1932] Taf. 8, 2); nur vereinzelt 
Schmetterlingsflügel (zB. Bilderatl. z. Reli- 
gionsgesch. 13/14 [1928] Abb. 179). 

II. Von der spätklassischen Zeit bis zur Spät- 
antike. a. E. als Kind dargestellt. Wie alle 
Kinder, so sind auch die Eroten in der archai¬ 
schen u. klassischen Kunst nur im Maßstab 
verkleinerte Erwachsene; seit dem ausgehen¬ 
den 6. Jh. mit Flügeln versehen. In der Regel 
sind sie nackt, nur ausnahmsweise trägt E. 
einen kurzen Chiton (C. II. E. Haspels, Attic 
Black-figured Lekythoi [Paris 1936] Taf. 37, 
1). Gegen Ende des 5. Jh. vC. wird in der 
attischen Kunst das Kind entdeckt. Es ist 
nun nicht mehr ein verkleinerter Erwachse¬ 
ner, sondern erhält die ihm eigentümlichen 
Proportionen: einen großen Kopf, kurze fett¬ 
gepolsterte Gliedmaßen, den Bauch ohne 
durchgebildete Muskulatur. Wie jede neue 
Entdeckung wird das sogleich oft dargestellt, 
am häufigsten auf den sog. Choen-Kännchen 


(G. van Hoorn, Choes and Anthesteria [Lei¬ 
den 1951]). Die Kunst gefällt sich darin, das 
Kriechen auf der Erde, die unbeholfenen Geh¬ 
versuche u. dgl. wiederzugeben, aber auch die 
Erwachsenen, welche sich der Kinder anneh¬ 
men, mit ihnen spielen, sich von ihnen necken 
lassen. Die attische Kunst ist mit der Dar¬ 
stellung des Kindes der Literatur um ein Jahr¬ 
hundert voraus (H. Herter: BonnJb 132 
[1927] 250ff). Aber auch in der Kunst werden 
das ganze 4. Jh. hindurch Eroten mitunter 
nicht als Kinder, sondern als heranwachsende 
Knaben gebildet; namentlich in der unter¬ 
italischen Vasenmalerei, wo sie so weichliche 
Formen annehmen, daß sie oft als Hermaphro¬ 
diten mißdeutet wurden. - Knabenhaft, nicht 
kindlich, sind in diesem Jahrhundert auch die 
ersten monumentalen E.-Statuen der großen 
Künstler. Jeglicher Grundlage entbehrt frei¬ 
lich die Beziehung des weichlichen E. auf den 
Pothos des Skopas (Plin. n. h. 36, 25; Lippold, 
Hdb. d. Arch. 3, 1 Taf. 91, 3). Von Praxiteles 
ist der E. in Parion wenigstens durch Münz- 
bildcr bekannt (Lippold, ebd. Taf. 136, 19). 
Praxitelisck sind auch der ,E. von Centocello 1 
(ebd. 264) u. der vom Palatin (ebd. 240). Mit 
Lysipp verbindet man den bogenspannenden 
E., der in vielen statuarischen Wiederholun¬ 
gen (ebd. Taf. 100, 4), aber auch in Reliefs 
(Reinach, Rep. Rel. 2, 344, 4) u. auf Gemmen 
(Furtwängler, Gemm. Taf. 43, 60) erhalten 
ist. - Im Gegensatz zu letzterem zeigt eine 
gleichzeitige panathenäische Amphora einen 
E. als Bogenschützen in ganz kindlicher, fast 
säuglinghafter Bildung (P. Wolters-G. Bruns, 
Kabirenheiligtum bei Theben [1940] 84, Taf. 
38,17). - Als kindlichen Bogenschützen sehen 
wir E. im Medaillon einer apulischen Pracht¬ 
vase (P. Jacobsthal, Ornamente griechischer 
Vasen [1927] Taf. 117d). Von nun an wird der 
Bogen sein häufiges, wenn auch nicht obliga¬ 
torisches Attribut. Nur noch vereinzelt ist es 
seine Waffe im Gigantenkampf (Reinach, 
Rep. Rel. 2, 100, 3). Mitunter ist es auf Jagd¬ 
szenen anzutreffen (Sp. 324f). Meist ist es aber 
der Pfeil, durch den die Liebe entzündet wird. 
Zuerst hatten wir dies bei Euripides gelesen 
(Sp. 314). Dies Bild wirkt fort in der Literatur 
(zB. Anth. Pal. 5, 177; 9, 179; 12, 109. 162) 
bis in die christl. Zeit (Sp. 310f). Wir haben es 
bildlich in der Götterkarikatur (Hdb. d. Arch. 
4, 1, 169 Abb. 21). Bemerkenswert ist E. als 
Bogenschütze auf einer sog. Abraxasgemmc 
(J. Leipoldt, Bilderatl. z. Religionsgesch. 9/11 
[1926] Abb. 75). 
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b. Tätigkeiten. Aber E. bedarf keineswegs 
immer des Bogens, um die Liebe zu erregen 
oder zu fördern. Seit die Eroten eine Vielzahl 
geworden sind, sind sie als dienende Wesen 
überall geschäftig. In erster Linie natürlich 
um Aphrodite. Sie schwärmen aus einer geöff¬ 
neten Lade aus, um sieh an den Brüsten der 
Mutter zu nähren (Speier 430 Abb. 524). E. 
steht neben der im Bade kauernden Aphro¬ 
dite (R. Lullies, Die kauernde Aphrodite 
[1954]) - aber auch der Artemis (Ant. Sark.- 
Rel. 3, 1 nr. 1). Auf zahllosen Darstellungen 
schweben Eroten um Aphrodite, stehen neben 
ihr, sitzen auf ihrem Schoß, helfen ihr bei der 
Toilette, u. sind natürlich überall gegenwärtig, 
wo ihre Mutter in mythologischen Szenen er¬ 
scheint. Sie sind hier mehr Attribute der 
Aphrodite denn Einzelwesen. <Seit dem aus¬ 
gehenden 2. Jh. nC. wird in Rom das vorge¬ 
schriebene Opfer der Neuvermählten im Tem¬ 
pel der Venus u. Roma dargebracht: damit 
hängt es wohl zusammen, daß auf Hochzeits¬ 
sarkophagen u. anderswo Iuno pronuba ge¬ 
legentlich durch Venus ersetzt wird (St. Wein¬ 
stock, Art. Pronuba: PW23, 1, 753. 755), die 
dann wieder der Personifikation ,Concordia‘ 
weichen^muß (vgl. E. Kantorowicz: Dumb- 
OaksPap 14 [1960] 4/7). Mit Venus könnte auch 
E. in solche Darstellungen Eingang gefunden 
haben (,Amor pronubus“); er ist von da an 
manchmal auch ohne Venus oder zusammen 
mit Psyche (s. u.) in Darstellungen der ,dextra- 
rum iunctio* wiedergegeben worden (E. meist 
mit erhobener Eackel: Matz-Duhn, Ant. Bild¬ 
werke in Rom nr. 3090. 3096. 3100. 3102. 
3107. 3110; auf dem Goldglas [C. R. Morey, 
The Gold-Glass Collection of the Vatiean 
Library (1959) nr. 311] berührt E. mit den 
Händen die Häupter des Ehepaares; vgl. B. 
Kötting, Dextrarum iunetio: o. Bd. 3, 884f)>. 
Aber die Eroten umgeben seit dem 4. Jh. vC. 
immer häufiger auch Sterbliche. Sie dienen 
den Frauen beim Bade, am Putztisch, bei 
der Schmückung der Braut (zahlreiche Bei¬ 
spiele bei K. Schefold, Kertscher Vasen 
[1930]; Untersuchungen zu den Kertscher 
Vasen [1934] u. H. Metzger, Representations 
dans la ceramique attique du IVe siede 
[Paris 1951]), selbstverständlich auch bei der 
Herrichtung von Adonisgärten (J. Leipoldt, 
Bilderatlas z. Rel.-Gesch. 9/11 [1926] Abb. 
105/7). Auch finden wir sie auf Bildern, 
welche Mädchen u. Jünglinge zeigen. Auf 
einem eigenartigen Vasenbild steht ein jun¬ 
ger Mann neben einer Frau, die zwei Eroten 


auf den Schalen einer Waage abwägt (CVA 
Brit. Mus. 2 [2] IV Ea Taf. 18 [88] 10). 
Hier wird die Stärke der gegenseitigen Nei¬ 
gung geprüft. Die Eroten sind also nur Per¬ 
sonifikationen eines Begriffs, keine mythischen 
Wesen im eigentlichen Sinn; ähnlich, wenn 
Aphrodite zwei Eroten abwägt (E. Bielefeld: 
Wiss. Zs. Univ. Greifsw. 1 [1951/2] 1; Beaz- 
ley, ARV 2 1456, 1). 

c. Im Gefolge des Dionysos. Immer häufiger 
werden vom 4. Jh. vC. an die Eroten im 
Gefolge des Dionysos. Wein u. Liebe, E. u. 
Dionysos sind schon bei den Lyrikern des 
6. Jh. (Anacr. frg. 62) eng verbunden; so 
bleibt es das ganze Altertum (zB. Aristid. 1, 
52; Anth. Pal. 5, 93; 12, 119. 120). Schon auf 
schwarzfigurigen Vasen stand Aphrodite mit 
E. u. Himeros auf den Armen neben Dionysos 
(o. Sp. 313). Auf der Pronomosvase sitzt im 
Schauspielerbild Himeros auf der Kline des 
Dionysos, auf der Rückseite schwebt ein 
namenloser Flügelknabe neben dem im Thia- 
sos schwärmenden Gott (Beazley, ARV 2 
1336, 1). E. ist inschriftlich neben Dionysos 
u. Pompe dargestellt (G. M. A. Richter- 
L. F. Hall, Attic redfig. Vases Metrop. Mus. 
[New York 1936] nr. 169 Taf. 164); auf an¬ 
deren Vasen finden wir Pothos (Beazley, 
ARV 2 1188, 1) oder Himeros (ebd. 1152, 8) 
im Gefolge des Dionysos, so wie bei Eurip. 
Bacch. 414. Allein wird E. auch neben Diony¬ 
sos (Furtwängler, Gemm. Taf. 64, 61) oder 
mit einem Krater oder einer Amphora dar¬ 
gestellt (ebd. Taf. 24, 37; 25, 40). Bei der 
großen Beliebtheit bakchischer Themen auf 
attischen und unteritalischen Vasen des 4. Jh. 
würde eine Aufzählung von Beispielen ins 
uferlose führen. - Da der bakchische Thiasos 
sein Personal ständig vermehrt, müssen sich 
die Eroten auch mit dessen Teilnehmern aus¬ 
einandersetzen. Sie finden sich neben Herm- 
aphroditos (Reinach, Rep. Rel. 3, 220, 2; Furt¬ 
wängler, Gemm. Taf. 31, 32). Mit Pan wird E. 
gern im Ringkampf dargestellt (B. Neutsch: 
Jblnst 70 [1955] 159ff; Furtwängler, Gemm. 
Taf. 34, 54). E. sitzt musizierend auf dem 
Rücken von Kentauren (Altmann Taf. 1), 
wird aber dort auch sinnvoll aufgefaßt. Bei 
dem statuarischen Kentaurenpaar, dessen 
wohl um 100 vC. entstandenes Original öfter 
kopiert wurde, drückt u. quält er den alten 
(F. Winter, Das Altertum. Kunstgesch. in 
Bildern 2 11. Heft [o. J.] 382, 1), während der 
jüngere seine Bürde leicht u. spielend trägt 
(W. Amelung, Die Skulpturen des Vatikani- 
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gehen Museums 2 [1908] Taf. 35, 138); wieder 
ist E. als Begriff aufzufassen. Sinnvoll ist es 
auch, wenn E. den Dionysos zur schlafenden 
Ariadne führt (lteinacn, Rep. Peint. 112/3). 
Doch würde der Umfang dieses Artikels nutz¬ 
los anschwellen, würden weitere Beispiele 
aus dem dionysischen Kreis angeführt. Es sei 
nur erwähnt, daß auf den Meerwesensarko¬ 
phagen (Ant. Sark.-Rel. 5, 108f) der Meer- 
thiasos dem bakchischen immer mehr ange¬ 
glichen wird. Auf den Sarkophagen finden der 
alte u. junge Kentaur im alten u. jungen Tri¬ 
ton ihre Gegenstücke. All die phantastischen 
Seewesen, die Delphine, die Nereiden u. Tri- 
tonen werden von Scharen flatternder Eroten 
umgeben (ebd. 124 und 138). - Mit dem bak¬ 
chischen Thiasos zu verbinden sind die trau¬ 
benlesenden u. kelternden Eroten, die in 
nachklassischer Zeit als Statuen (Reinach, 
Rep. Stat. 2,448, 2), auf Gemmen (Furtwäng- 
ler, Gemm. Taf. 36, 19), auf Reliefs (Reinach, 
Rep. Rel. 2, 231, 4; Jblnst 45 [1930] 
Taf. 5/7), in Gemälden (Reinach, Rep. Peint. 
85, 3. 5. 6; 91, 4) Vorkommen. Ein besonders 
reizvolles Beispiel ist das pompeianische 
Gefäß aus blauem Glase mit flügellosen Eroten 
(E. Simon, Portlandvase [1957] Taf. 21/23). 
Aus dem 4. Jh. nC. seien der Porphyrsarko¬ 
phag aus S. Costanza (Lippold 3, 1 Taf. 67), 
die Mosaiken von S. Costanza (Encicl. Arte 
Ant. 5, 234 Abb. 323) u. von Piazza Armerina 
(ebd. 230 Abb. 319) erwähnt; ferner das 
christl. Mosaik in Hippo (E. Maree, Monu¬ 
ments ehret. d’Hippone [Paris 1958] 133); 
dazu die Katakombenmalereien, teilweise im 
Zyklus der Jahreszeiten (J. U. Wilpert, Die 
Malereien der Katakomben Roms [1903] 
Taf. 1; 36, 6; 148; 245, 1), bei denen gewiß 
an christlichen Auferstehungsglauben zu den¬ 
ken ist. - In die dionysische Sphäre gehören 
natürlich auch die Eroten mit Theatermasken, 
sei es, daß sie einzeln dargestellt sind (Rein¬ 
ach, Rep. Stat. 2, 433, 7; 434, 3; Furtwängler, 
Gemm. Taf. 25, 10), sei es, daß sie einander 
damit erschrecken (Reinach, Rep. Rel. 2, 3, 
3; ders., Rep. Peint. 76, 2). - Dionysisch, 
aber doch nicht mythologisch sind die beson¬ 
ders auf Sarkophagen beliebten Szenen, in 
denen Eroten geflügelt oder imgeflügelt be¬ 
rauscht im Komos ziehen (C. Robert, Ar- 
chäol. Hermeneutik [1919] 232; Reinach, 
Rep. Rel. 2, 171, 2; Furtwängler, Gemm. 
Taf. 42, 38f). Der Situation entsprechend feh¬ 
len dabei Fackeln u. Laternen nicht. Es sind 
Parodien, in denen kindliche Gestalten das 


Treiben Erwachsener nachahmen; ein Ge¬ 
danke, dem wir noch öfter begegnen werden. 
In diesen Zusammenhang gehört es auch, 
wenn E. in den Mantel gehüllt mit einer 
Laterne wie ein sterblicher Liebhaber zum 
Stelldichein schleicht (ebd. Taf. 28, 20; vgl. 
Richter 229 Abb. 339). 
d. Mit anderen Göttern. Aphrodite u. Diony¬ 
sos sind nicht die einzigen Götter, mit denen 
E. verbunden wird. Von den attischen Tragi¬ 
kern an bis zu den christl. Schriftstellern 
(Procop. Gaz. ecphr. 1 [5 Friedl.]) hat er 
Allmacht über alle Götter, von Petron (83) in 
seinem Schelmenroman skurril verwertet. So 
kann er denn bei allen Liebesabenteuern des 
Zeus zugegen sein (Reinach, Rep. Peint. 9, 7; 
10, 7; 11,1; 12,2; 13,2/3; 14, 8; 15, 1/2; 16,8), 
auch bei der Entführung der Kore. Er führt 
Selene zum schlafenden Endymion (Reinach, 
Rep. Peint. 54) u., wie wir sahen, Dionysos 
zu Ariadne; ja selbst vor Artemis auf einem 
Hirsch kommt er vor (E. Langlotz, Griech. 
Vasen. Martin v. Wagner Museum der Uni¬ 
versität Würzburg [1932] Taf. 237, 818). Er 
fehlt natürlich nicht bei Aphrodite u. Adonis 
(Reinach, Rep. Peint. 65), namentlich aber 
ist er auch mit Ares verbunden, der ja von 
Simonides als sein Vater bezeichnet wurde. 
Er führt ihn an einer Angel (Furtwängler, 
Gemm. Taf. 62, 30). Aber er ist meist dem 
Paar Aphrodite u. Ares zugesellt. Hier spielen 
E. oder Eroten gern mit den Waffen des 
Kriegsgottes (Reinach, Rep. Peint. 65, 6; 
A. Maiuri, La Casa del Menandro [Rom 1933] 
Taf. 31/36; Furtwängler, Gemm. Taf. 43, 66; 
Glyptothek Ny Carlsberg nr. 184; Reinach, 
Rep. Rel. 2, 471f; 523, 1/3; Lippold 3, 2 
Taf. 141; ArchAnz 1950/51, 189/93). Der 
Gegensatz zwischen den kindlichen Eroten 
u. den für sie viel zu großen Rüstungsstücken 
gibt der Darstellung den Reiz. Ähnlich hatte 
nach Lukian schon im 4. Jh. vC. Aetion auf 
seinem Bild der Hochzeit Alexanders die 
Eroten mit den Waffen des großen Makedo- 
nenkönigs spielen lassen. - Waffen trug E. 
schon auf Vasenbildern des 5. Jh. u. auf 
Gemmen (Furtwängler, Gemm. Taf. 28, 26); 
aber die standen in keinem Mißverhältnis 
zu seiner Größe. Die kindlichen Eroten der 
späteren Zeit machen sich auch mit den 
Attributen des Herakles zu schaffen. Wieder 
wird der Gegensatz zwischen der gewaltigen 
Keule u. den winzigen Flügelknaben betont 
(ArchAnz 1889, 168). Es soll die Macht der 
Liebe, welche auch den stärksten Mann iiber- 
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windet, dokumentiert werden. Besonders 
deutlich wird das auf Bildern, wo im Hinter¬ 
grund Omphale sitzt, während der trunkene 
Heros am Boden liegt, u. ein E. in den gewal¬ 
tigen geleerten Humpen blickt (Reinaeh, 
Rep. Peint. 191, 6; 192, 3). Ebenso auf dem 
berühmten Omphalebild aus dem Haus des 
M. Lucretius (ebd. 191, 5); hier betäubt ein 
E., der dem Herakles ins Ohr die Flöte spielt, 
dessen Sinne. Ja, Herakles muß den E. auf 
dem Rücken tragen (Furtwängler, Gemm. 
Taf. 27, 7 u. 8; 30, 8). E. schmückt sich mi t, 
den Exuvien des Herakles (BCH 54 [1930] 
115; Furtwängler, Gemm. Taf. 43, 61; 62, 2; 
Lippold 3, 2 Taf. 93; D. Mustilli, II Museo 
Mussolini [Rom 1939] 72; AmJArch 63 
[1959] 188; Winter 2, 333, 8). Den Triumph 
des E. stellt es dar, wenn dieser selbst den 
Blitz des Zeus zerbricht (Furtwängler, Gemm. 
Taf. 30, 31), oder wenn er als Herrscher mit 
Steuer u. Nike auf der Weltkugel sitzt (ebd. 
Taf. 30, 37). - Hier müssen auch die Reliefs u. 
Gemälde genannt werden, auf denen Eroten 
Götterattribute zu Thronen schleppen (Rein- 
ach, Rep. Stat. 1, 108; ders., Rep. Peint. 89, 
2/3), wobei zuweilen Psychen helfen (ebd. 
94, 1/2). Auch der Fries vom traianischen 
Neubau des Caesarforums gehört hierher 
(Encicl. Arte Ant. 3, 433 Abb. 527), hier sind 
wohl die Eroten als Diener der Götter aufzu¬ 
fassen, so auch wenn sie eine Herme auf¬ 
richten (Reinaeh, Rep. Rel. 2, 530, 3). Ganz 
unzweifelhaft als Diener muß E. den Blitz u. 
das Szepter halten, während Zeus der Leda 
beiwohnt (ebd. 2, 130, 1). 
e. Mit Tieren. Die Macht des E. erstreckt sich 
auch auf die Tiere. Die Marmorgruppe des 
Arkesilaos mit geflügelten Eroten, die eine 
Löwin fesselten, auf ihr ritten u. sie aus einem 
Horn trinken ließen, spricht für sich (Plin. 
n. h. 36, 41). Das letzte Motiv kehrt ähnlich 
am Traiansforum wieder, wo Eroten Greifen 
tränken (E. Strong, La Scultura Romana 
[Firenze 1923/26] Taf. 33), doch laufen hier 
die Eroten in Ranken aus. Solche Mischbil¬ 
dungen müssen hier ebenso unberücksichtigt 
bleiben wie dekorative Eroten in Ranken 
(Encicl. Arte Ant. 4, 485 Abb. 568). Wenn 
Eroten auf Mosaiken einen Löwen fesseln 
(Reinaeh, Rep. Peint. 82), so wird die da¬ 
durch symbolisierte Allgewalt der Liebe noch 
besonders durch den für Omphale spinnenden 
Herakles im Hintergrund betont. Triumphie¬ 
rend reitet E. auf Tigern (Reinaeh, Rep. 
Peint. 79, 1), Löwen (Furtwängler, Gemm. 


Taf. 57, 1) u. Bären (ebd. Taf. 42, 48), ja auf 
einem Kamel (ebd. Taf. 42, 49; vgl. die 
Psyche auf Kamel: BonnJb 155/6 [1955/56] 
Taf. 8, 2) u. auf einem Elefanten (MonPiot 
5, 202 Taf. 5/6). Er bändigt ein Gespann von 
Panthern (Furtwängler, Gemm. Taf. 36, 12; 
57, 7), Fabeltieren (ebd. Taf. 50, 23) oder 
Löwen (RömMitt 12 [1897] 133 Abb. 10; 
Anth. Pal. 9, 221). Einmal wird er auch 
sentimental, indem er einem Löwen die ver¬ 
letzte Pfote pflegt (Furtwängler, Gemm. 46, 
18). Von zahmen Tieren bevorzugt er jetzt 
neben dem Hasen (o. Sp. 315) das Reh 
(Beazley, ARV 2 1172, 16 u. 19; 1412, 59) 
u. den Hirsch (Reinaeh, Rep. Peint. 84, 8/9; 
Encicl. Arte Ant. 1, 216 Abb. 316). Friedlich 
sind im allgemeinen seine Beziehungen zum 
Geflügel; mit Gans, Pfau usw. finden wir ihn 
in Statuen (Reinaeh, Rep. Stat. 2, 465f), 
auf Bildern (Reinaeh, Rep. Peint. 84, 6) 
u. Gemmen (Furtwängler, Gemm. Taf. 42, 
42 u. 46; 61, 29; 64, 15). Eigenartig ist es, 
wenn auf einem Mosaik geflügelte Eroten auf 
fliegenden Vögeln reitend jagen (Encicl. Arte 
Ant. 5, 227 Abb. 316). Die Hähne hetzt er wie 
sterbliche Kinder im Hahnenkampf aufein¬ 
ander (vgl. zB. den Sarkophag in Tortona aus 
dem 3. Jh. nC.: Ant. Sark.-Rel. 3, 3, 432/5). 
Berühmt sind die Reliefs am Thron des 
Dionysospriesters im Theater zu Athen; da¬ 
neben kehrt das Motiv wieder in Statuetten 
(Reinaeh, Rep. Stat. 2, 461, 6), auf Gemmen 
(Furtwängler, Gemm. Taf. 42, 32. 4L 47) u. 
Sarkophagen (Ant. Sark.-Rel. 3, 2 nr. 218). 
Selten sitzt E. zu Pferde (Beazley, ARV 2 
1412, 60; G. Caskey-J. D. Beazley, Attic 
Vase-Paintings 3 [Boston 1963] nr. 174). 
f. Auf der Jagd, beim Gelage, beim Handwerk. 
Gern werden auf Reliefs (Reinaeh, Rep. Rel. 
2, 99f; 134), Bildern (Reinaeh, Rep. Peint. 
83f) u. Gemmen (Furtwängler, Gemm. Taf. 
18, 42; 42, 57) jagende Eroten dargestellt. 
Sie selbst sind Kinder, aber ihre Größe im 
Verhältnis zu der der Tiere entspricht der von 
Erwachsenen. Ebenso ist das Größenverhält¬ 
nis zwischen den kindlichen Eroten u. Psy¬ 
chen u. ihrem Handwerkszeug oder Mobiliar 
auf den zahlreichen Darstellungen beim Ge¬ 
lage (Reinaeh, Rep. Peint. 92f. 401, 2) oder als 
Handwerker (Rep. Rel. 2, 257; Rep. Peint. 86. 
88. 92), von denen besonders die im Vettier- 
haus allbekannt sind. Offenbar will der Künst¬ 
ler das putzige Treiben der kindlichen Flügel¬ 
gestalten bei ernsthafter Arbeit schildern; ein 
drolliges Thema, das auch heute noch das 
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Herz jedes Philisters erfreut. In diesen Zu¬ 
sammenhang gehören gewissermaßen auch 
das Relief mit Eroten bei der Quittenernte 
(J3. Ashmoie, Catal. Ince Hall nr. 296) u. das 
plumpere mit der Ölpresse (Th. Schreiber, 
Kulturhistor. Bilderatlas [1885] Taf. 65, 13) 
sowie die anmutigen Bilder Kirschen pflük- 
kender Eroten (P. Marconi, Pittura dei 
Romani [Rom 1929] Abb. 133 u. 154). - Bei 
den jagenden Eroten ist man nicht immer im 
klaren, ob freie Jagd gemeint ist oder Re¬ 
miniszenzen an die venationes in der Arena 
mitspielen. Sicher mit dem Circus zu ver¬ 
binden sind die namentlich auf Kinder¬ 
sarkophagen häufigen Wagenrennen (zB. 
Reinach, Rep. Rel. 2, 18, 1; 19, 1; 500, 2; 
Lippold 3, 2 Taf. 35. 40. 43. 47. 120; Reinach, 
Rep. Stat. 1, 57. 77). Sie haben nicht immer 
Pferde angeschirrt, sondern auch Böcke, 
Widder, Hirsche, Eber, Gazellen, Dromedare, 
ja Schwäne. Auf einem Mosaik schweben 
Eroten über Circuspferden (Reinach, Rep. 
Peint. 359, 2). Bei den Sarkophagen sepul- 
krale Beziehungen anzunehmen, verbieten 
analoge DarsteUungen auf Wänden von 
Privathäusern (ebd. 80f). Es sind Parodien 
des Treibens von Erwachsenen wie die 
Komoi (o. Sp. 321f), Gelage, Handwerks¬ 
betriebe; sogar mythologische Szenen werden 
auf Kindersarkophagen ähnlich parodiert 
(Ant. Sark.-Rel. 3, 2 nr. 307). Auch die 
Übungen der Palästra fehlen in den Bildern 
nachklassischer Eroten nicht: Ringen (Rein¬ 
ach, Rep. Stat. 1, 73; ders., Rep. Peint. 
76, 7; Furtwängler, Gemm. Taf. 42, 30), 
Diskoswurf (ebd. Taf. 44, 23) u. Faustkampf 
(ebd. Taf. 24, 48; 42, 25/26). Dem kindlichen 
Wesen angemessener ist das Tanzen (Rein¬ 
ach, R4p. Stat. 2, 443ff; Altmann llOf; 
Reinach, Rep. Rel. 2, 158, 1; Levi Taf. 60c). 
Natürlich treiben die Eroten auch kindliche 
Spiele (Reinach, Rep. Peint. 76), ja E. muß 
zum Musiklehrer (loh. Stob. flor. 63, 26 = 
Wilamowitz, Bucol. Gr. 141 VI) u. zum 
Grammatiker gehen (Festschr. F. Fremers¬ 
dorf [1960] 95); dafür spielt er dann aber 
auch den Schullehrer (Furtwängler, Gemm. 
Taf. 50, 36). 

g. Als Dekorationselement. Die in der Deko¬ 
ration überaus häufigen Eroten können hier 
nur in ein paar Beispielen erwähnt werden. 
Wir haben sie schwebend in der Malerei 
(Reinach, Rep. Peint. 69/75), als Terrakotten 
(Winter 2, 320/346; Encicl. Arte Ant. 3, 
432 Abb. 526; 5, 310ff), an Stuckdecken u. 


aretinischen Gefäßen, als Brustbilder auf 
Geldtruhen (F. Winter-E. Pernice, Die hel- 
lenist. Kunst in Pompeji 5 [1932] Taf. 52, 1; 
53; 54, 1) u. Gemmen (Furtwängler, Gemm. 
Taf. 26, 1 u. 9). 

h. Teilnahme an mythol. Ereignissen. Zuwei¬ 
len nehmen die Eroten auf Sarkophagen u. 
Wandbildern am mythologischen Geschehen 
Anteil. Sie helfen Daidalos bei der Verferti¬ 
gung der Kuh für Pasiphae, sie beeinflussen 
Paris beim Urteil über die drei Göttinnen, sie 
weinen mit der verlassenen Ariadne (Reinach, 
Rep. Peint. 111, 7/9; 112, 2 u. 4). Bemerkens¬ 
wert sind die Eroten, welche bei unglücklich 
ausgehender Liebe die Fackel senken (vgl. 
u. Sp. 333). So bei Atalante u. Meleager 
(Levi 238); Philostrat schildert E. so neben 
Medea u. Iason. Bei Narkissos u. Echo wird 
die Fackel am Boden ausgelöscht (Reinach, 
Rep. Peint. 196f; Levi Taf. 23 c), ähnlich 
wie Bion (Adon. 87) beim Tod des Adonis 
den Hymenaios seine Fackel löschen läßt. 

i. Amore punito. Neben den dekorativen Dar¬ 
stellungen u. den mythologischen Bildern, für 
welche sich die Beispiele leicht vervielfachen 
lassen, führen die Eroten auf den Denkmälern 
noch ein Eigenleben, das nicht immer gött¬ 
licher Würde entspricht. Die geflügelten 
Kinder werden den Vögeln gleichgesetzt. Wie 
diese werden sie im Nest geboren (Lippold 
3, 2 Taf. 51 u. 71). Flügel sind ihnen da noch 
nicht gewachsen, wie das auch Ovid. met. 
6, 714ff für die Boreaden annimmt. Solch ein 
Erotennest, in welchem die Jungen schon 
kleine Flügel haben, wird von Sterblichen 
aufgefunden (C. Robert, Archäol. Hermeneu¬ 
tik [1919] 379; G. Lippold, Ant. Gemälde¬ 
kopien [1951] Taf. 21, 112). Sobald sie flügge 
werden, lernen sie fliegen (Richter 345 Abb. 
463). Sie werden nun die losen Liebesgötter, 
welche Göttern, Menschen u. Tieren nach¬ 
stellen, denen aber dafür auch nachgestellt 
wird. Wie kleines Raubwild werden sie in der 
Falle gefangen (Furtwängler, Gemm. Taf. 42, 
44). Auf Bäumen fängt man sie mitLeimruten 
(AmJArch 61 [1957] Taf. 81, 18; Bion 9 [I] 
lff). Eine andere Art, ihrer habhaft zu wer¬ 
den, zeigt ein pompejanisches Wandbild 
(Herrmann-Bruckmann Taf. 199): eine schöne 
Frau lehnt am offenen Fenster, die dadurch 
angelockten Eroten packt ein alter Mann u. 
steckt sie in einen Käfig (vgl. auch Levi 194 
Taf. 43 a). Aus einem solchen Käfig werden 
sie von einem alten Marktweib an Käuferin¬ 
nen feilgeboten (G. Rodenwaldt, Die Kunst 
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der Antike = Propyläenkunstgesch. 3 4 [1944] 
Taf. 33; G. Lippold, Ant. Gemäldekopien 
[1951] Taf. 22. 120; vgl. Anth. Pal. 5, 178). 
Aber es wird E. noch ärger mitgespielt. Er 
wird gefesselt (Furtwängler, Gemm. Taf. 18, 
40; 27, 4/5; 30, 32; 49, 27). Als ein Sklave in 
Fußeisen gefesselt (vgl. Anth. Pal. 5, 179) 
wird er zur Landarbeit mit dem Karst ver¬ 
urteilt (Rodenwaldt aO. Taf. 28; Furtwäng¬ 
ler, Gemm. Taf. 57, 9; 61, 62). Die Strafe voll¬ 
zieht Aphrodite ebenso wie sie es im 6. Idyll 
des Ausonius dem Amor cruciatus (angeblich 
nach einem Gemälde) im Namen der von 
Amor unglücklich gemachten Heroiden tut. 
Eine Lampe mit dem am Baum aufgehängten 
E., dessen Fußsohlen von einer Fackel ver¬ 
sengt werden (ArchAnz 1889, 168), läßt ver¬ 
muten, daß er für die an Psyche vollzogene 
Unbill (u. Sp. 330f) gestraft wird. Weder in der 
bildenden Kunst noch in der Literatur (zB. 
Anth. Pal. 5, 303; 16, 195/199) fehlt es an 
weiteren Beispielen für den ,Amore punito 1 . 
III. Zur Deutung, a. Zeugnisse der Zeit. Von 
Göttlichkeit ist bei diesen Strafen eines losen 
u. ungezogenen Flügelknaben nichts zu ver¬ 
spüren. Wie hat diese ,tedious multiplication 
of Erotes“ (A. D. Nock, Sarcophagi and 
Symbolism: AmJArch 50 [1946] 144) auf die 
zeitgenössischen Betrachter gewirkt? Einen 
Höhepunkt erlangt sie zwischen 100 u. 200 nC. 
Wollen wir die Bedeutung der Bilder ergrün¬ 
den, so müssen wir die Meinung der Zeit¬ 
genossen befragen. Der schlichte böotische 
Kleinbürger wallfahrt gläubig zum E. nach 
Thespiai, um ein Gelübde zu erfüllen (Plut. 
amat. 2). Die Philosophen halten an dem 
alten hesiodeischen u. platonischen Urgott 
fest; sie kümmern sich nicht um die bildende 
Kunst ihrer Epoche, beeinflussen sie aber 
ebensowenig. In den pseudolukianischen Ero- 
tes (32) werden die Maler getadelt, weil sie E. 
als nichtsnutziges Kind darstellen. Der nüch¬ 
terne Galen (18, B 19) nennt die Liebe eine 
rein menschliche Affektion, die nicht von 
einem kleinen jugendlichen Dämon mit bren¬ 
nender Fackel bewirkt werde. Auch für Clem. 
Alex, (protr. 3, 44, 2) ist er kein Gott, sondern 
ein Begriff, der von den Menschen erfunden 
ist. Apuleius verdanken wir das recht öde 
Märchen von Amor u. Psyche, welches in der 
bildenden Kunst erst spät, u. dann auch 
schlechte Denkmäler veranlaßte (Levi 160f). 
Bei ihm (met. 10, 32) umflattern ,parvuli‘ 
die Venus. Der ältere Philostrat (1, 6 [301 K.]) 
kann es nicht zugeben, daß der tändelnde 


Schwarm von Flügelknaben mit Göttern oder 
Söhnen einer Göttin gleichzusetzen sei. Für 
ihn sind es Kinder der Nymphen; mit dem 
Himmel haben sie nichts zu tun. Selbstver¬ 
ständlich bleibt E. für die Dichter in allen 
Themen, die mit der Liebe zu tun haben, der 
unwiderstehliche, jedoch unbeständige Sohn 
der Aphrodite; ein zwar abgegriffenes, aber 
unentbehrliches Requisit, das weit über das 
Altertum hinaus auch durch die Schullek¬ 
türe wirkt (vgl. o. Sp. 307). Nach diesen 
Stichproben (vgl. ferner u. Sp. 337) sind die 
Meinungen der Gebildeten zu diesem Thema 
nicht auf einen Nenner zu bringen. Die große 
Masse der literarisch ungebildeten oder halb¬ 
gebildeten Käufer u. Künstler werden über 
Wesen u. Ursprung so wenig nachgedacht 
haben wie moderne Betrachter von Garten¬ 
zwergen, deren Funktion ja damals vielfach 
die Eroten erfüllten; so als Leuchterträger 
im Schema von Fackelläufern oder als Brun¬ 
nenfiguren. 

b. Anhaltspunkte aus der Denkmälerwelt. 
1. Psyche. Danach geht es nicht an, alle 
Eroten an Gräbern oder in Gräbern aus einer 
Grundvorstellung zu deuten. Dem modernen 
Interpreten scheint damit weiter Spielraum 
für seine Phantasie gegeben. Aber wir sind 
nicht ohne Hilfsmittel, irrige Interpretationen 
zu berichtigen. Der Grabstein des Severeanus 
im Vatikan (Lippold 3, 2 Taf. 102) zeigt auf 
der einen Nebenseite einen Flügelknaben mit 
gekreuzten Behren schlafend auf eine umge¬ 
kehrte Fackel gestützt. Der Typus wird uns 
später beschäftigen (u. Sp. 334). Auf der 
anderen Seite E., der einen Schmetterling 
mit seiner Fackel brennt. Altmann (260) 
meinte, der Schmetterling werde verbrannt 
als Teil des Menschen, der durch den Tod 
vernichtet wird. Das ist unmöglich. Da im 
Griechischen 4' U X‘ 1 Q sowohl die Seele wie den 
Schmetterling bedeutet, kann jene durch 
diesen dargestellt werden, oder Psyche als 
Mädchen erhält Schmetterlingsfiügel. Die 
Seele aber verläßt den Leichnam so wie der 
Schmetterling die Puppe verläßt. Das sym¬ 
bolisieren die Denkmäler mit einem Schmet¬ 
terling auf einem Totenschädel (0. Brendel: 
RömMitt 49 [1934] 158f). Schon auf archai¬ 
schen Bildern entschwebt das geflügelte 
Eidolon dem gefallenen Krieger. Im 5. Jh. 
hatten wir die geflügelten Seelen auf den 
weißen Lekythen. Freilich hatten diese noch 
Vogelflügel, doch haben wir schon im 4. Jh. 
vC. das Mädchen mit Schmetterlingsflügeln 
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(Furtwänglcr, Gemm. Taf. 18. 25). Die Be¬ 
nennung als Psyche ergibt sich zweifelsfrei 
aus dem Mosaik von Philippopolis (Enc. Arte 
Ant. 5, 225 Abb. 313), auf dem EPMHO die 
'FTXH dem Prometheus zuführt, um das 
Protoplasma zu beleben; entsprechend bringt 
auf dem vatikanischen Relief (RömMitt 51 
[1936] Taf. 11) MERCVRIVS die ANIMA. 
Die Gleichsetzung von Schmetterling u. Mäd¬ 
chen mit Schmetterlingsfiügeln wird durch 
den kapitolinischen Prometheussarkophag 
(Ant. Sark.-Rel. 3 nr. 355; RömMitt 51 [1936] 
Taf. 35/6) bewiesen, wo Pallas dem von 
Prometheus geformten Menschenbild einen 
Schmetterling als Seele gibt. Rechts ent¬ 
schwebt dem Leichnam wiederum ein Schmet¬ 
terling, darüber entführt Hermes Psycho- 
pompos die Seele als Mädchen mit Sehmetter¬ 
lingsflügeln. Demnach können Schmetterling 
als Insekt u. geflügeltes Mädchen promiscue 
für Psyche auf Bildwerken verwendet werden, 
was wir in der Folge bestätigt finden werden. 
- Die Schmetterlingsflügel sind in der nach¬ 
klassischen Zeit typisch für Psyche. Manch¬ 
mal ist sie ungeflügelt (Furtwängler, Gemm. 
Taf. 37, 18; Reinach, Rep. Rel. 2, 171, 2; 447, 
3), zuweilen hat sie noch wie früher Vogelflügel 
(Furtwängler, Gemm.Taf. 24,54.55; 57,16;Th. 
Schreiber, Kulturhist. Bilderatlas [1885] Taf. 
78, 9; Winter 2, 228, 1 u. 229, 4/6; Reinach, 
Rep. Peint. 90, 7; 92,1; ArchAnz 1941, 360f), 
ausnahmsweise Fledermausflügel (W.Technau, 
Die Kunst der Römer [1940] 148 Abb. 116). 
Umgekehrt übernimmt mitunter von ihr E. 
die Schmetterlingsflügel (Henzen: Annlnst 44 
[1872] 65; Winter 2, 321, 3; Reinach, Rep. 
Peint. 71, 12; 72, 7; 91, 1). Psyche ist in der 
Regel vollbekleidet, nicht selten ist der Ober¬ 
körper entblößt, ausnahmsweise ist sie kurz 
geschürzt wie Artemis (ebd. 145, 10). Zu¬ 
weilen ist sie auch gänzlich nackt, teils 
als heran wachsende Jungfrau (Furtwängler, 
Gemm. Taf. 34, 28), sonst als kindliches 
Mädchen (Reinach, Rep. Stat. 2, 433, 8; 
Altmann Taf. 1; Reinach, Rep. Peint. 90, 1; 
Levi Taf. 37 b; Lippold 3, 2 Taf. 142). So 
mag sieh Hadrian (Hist. Aug. Hadr. 25, 9) 
seine ,animula vagula blandula pallidula 
rigida nudula“ vorgestellt haben. Die Dar¬ 
stellungen der Psyche allein, ob schreitend, 
schwebend, als Herme oder in Ranken aus¬ 
gehend, dürfen hier nicht angeführt werden; 
uns interessiert sie im Zusammenhang mit E. 
Dafür ist immer noch grundlegend Jahn 
121/197. 


2. E. u. Psyche. Wie gesagt, können wir 
Schmetterling u. menschengestaltete Psyche 
gleichsetzen. So auch, wenn auf dem oben 
(Sp. 328) genannten Grabstein des Severeanus 
E. den Schmetterling mit der Fackel brennt. 
Ob das häufig zu beobachtende Fliegen der 
Insekten ins Licht bei dieser Vorstellung 
mitspielt, tut nichts zur Sache. Dargestellt 
ist E. als Peiniger der Psyche; die Seele 
erduldet Qualen durch die Liebe. Wie der 
Dichter den E. die Psyche, welche ihn in 
ihrem Schoß gehegt hat (Furtwängler, Gemm. 
42, 36; Encicl. Arte Ant. 1, 324 Abb. 462; 
Anth. Pal. 12, 132, 9), durch Feuer martern 
läßt (ebd. 5,57), so schildern es auch die bild¬ 
lichen Denkmäler; sei es, daß das Flügel¬ 
mädchen (Furtwängler, Gemm. Taf. 57, 13. 
14; Reinach, Rep. Stat. 6, 178, 2; ders., Rep, 
Peint. 91, 1), sei es daß es, wie auf dem Grab¬ 
stein des Severeanus, der Schmetterling ist 
(Furtwängler, Gemm. Taf. 34, 53; 42, 45). Als 
payetpo c, rfj«; (Anth. Pal. 12, 92) 

röstet E. einen Schmetterling am Bratspieß 
(Furtwängler, Gemm. Taf. 42, 33; vgl. 
Winter 2, 348, 6). Er hascht Schmetterlinge 
(Furtwängler, Gemm. Taf. 34, 49 ff), lockt 
ihn mit der Fackel (ebd. Taf. 34, 53) oder 
fängt ihn mit Vogelleim (Anth. Pal. 12, 132; 
A. Furtwängler, Beschreibung der geschnit¬ 
tenen Steine im Antiquarium [1896] Taf. 56, 
7477). Den gefangenen Schmetterling oder die 
Psyche straft er als entlaufene Sklavin (Anth. 
Pal. 12, 80). Sie wird gefesselt (Furtwängler, 
Gemm. Taf. 30, 23; 34, 28; 37, 18; 24, 54; 
64, 74), zur Ackerarbeit mit dem Karst 
verurteilt (ebd. Taf. 37, 12); ja zwei Schmet¬ 
terlinge, welche E. mit der Fackel antreibt, 
müssen einen Pflug ziehen (ebd. Taf. 29, 20); 
ein Schmetterling wird auf ein Torsions¬ 
geschütz gespannt (ebd. Taf. 42, 40). Psyche 
kniet von seinem Pfeil getroffen am Boden 
(ebd. Taf. 24, 46). E. tritt auf die am Boden 
liegende Psyche (Ilelbig-Speier, Führer 1 
Nr. 1123); er steht auf Schmetterlingen, 
die er zügelt (Furtwängler, Gemm. Taf. 
34, 47) wie sonst auf einem Taschen¬ 
krebs (Reinach, R4p. Peint. 79, 8). Zwei 
nackte Psychen ziehen ihn durchs Meer 
(Levi Taf. 37 b), wie auf manchen Bildern 
Delphine (Reinach, Rep. Peint. 80, 9; 81, 
4. 6), beldeidete sind vor seinen Wagen ge¬ 
spannt (Levi 176 Abb. 67) oder vor den des 
Dionysos, während E. sie mit der Fackel 
antreibt (Furtwängler, Gemm. Taf. 57, 15 
u. 16). - Aber Psyche fehlt auch nicht bei 
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der Bestrafung des E. (C. 0. Müller-F. Wie- 
seler, Denkmäler der alten Kunst 2 [1856] 
Taf. 55, 694). Ein Schmetterling sitzt auf der 
Balle, die über dem Buß des E. zugeschnappt 
ist (ebd. Taf. 55, 698). Neben dem gefesselten 
E. mit Karst steht Psyche (Furtwängler, 
Gemm. Taf. 25, 9) oder ein Schmetterling 
(ebd. Taf. 27, 3. 4. 9; 29, 24; 43, 40). Ja Psyche 
kniet vor E. u. macht sich an dessen Fuß¬ 
fesseln zu schaffen (ebd. Taf. 61, 62); man 
weiß nicht, ob sie ihn bindet oder ob die liebe 
Seele ihren Quälgeist befreien will. - Denn 
es sind natürlich auch die Darstellungen 
häufig, welche E. u. Psyche einträchtiglich 
beieinander zeigen. E. tröstet die weinende 
Psyche (ebd. Taf. 62, 25). Sie werden gemein¬ 
sam in die eleusinischen Mysterien eingeweiht 
(ebd. Taf. 57, 11) oder sie feiern Hochzeit 
(ebd. Taf. 50, 34; Reinach, Rep. Rel. 2, 
471, 2). In den Genrebildchen fehlen neben 
den Eroten die Psychen nicht, so bei den 
Banketten (Reinach, Rep. Peint. 93), na¬ 
mentlich aber bei dem weiblichen Geschlecht 
angemessenen Beschäftigungen: Psychen als 
Kranzwinderinnen (ebd. 92, 1/3), als Käufe¬ 
rinnen im Parfümerieladen (ebd. 91, 2/3) u. 
beim Blumenpflücken (ebd. 94, 12. 13; 95). 
All diese Friese in Privathäusem sind natür¬ 
lich ohne religiöse oder gar sepulkrale Bedeu¬ 
tung. Anders steht es bei dem Fresko eines 
Grabes an der Via Triumphalis (F. Wirth, 
Röm. Wandmalerei [1934] Taf. 38): Kinder 
pflücken Blumen, gegen welche sie winzig 
erscheinen; eines ist als Athena kostümiert, 
zwei haben Schmetterlingsflügel, ein E. paro¬ 
diert auf einem Taubengespann die Ent¬ 
führung der Kore. In der Mitte steht ein 
Götterbild auf einer Säule; von links schreitet, 
im Vergleich zu den Kindern riesengroß, 
Hermes Psychopompos heran. Zweifellos 
handelt es sich hier um ein Elysium. Man 
wird daher wohl auch die Bilder im Vorraum 
der Domitillakatakombe (Wilpert, Mal. Taf. 
52, 53) mit blumenpflückenden Psychen u. 
Eroten (einer davon flügellos) nicht so rein 
dekorativ auffassen wie die schwebenden 
Eroten derselben Katakombe u. der Lucina- 
katakombe (Wirth aO. 188 Abb. 99). Bei se- 
pulkralen Psychen sei an den aus dem 2. Jh. 
vC. stammenden Grabstein des Hieronymos 
(JHellSt 65 [1945] Taf. 9b; Lippold, Handb. 
der Archäol. 3, 1 Taf. 125, 3) erinnert. 

3. Einzelne Denkmäler. Künstlerisch die be¬ 
deutendste Darstellung von E. u. Psyche ist 
zweifellos die Gruppe der beiden sich küssen¬ 


den Kinder. Man hat den unschuldigen Zauber 
derselben oft gepriesen, aber auch darauf 
hingewiesen, daß das Mädchen weniger unbe¬ 
fangen erscheint, was einst die Deutung auf 
Caunus u. Byblis veranlaßte. Das beste 
Exemplar ist immer noch das Kapitolinische 
(Helbig-Amelung, Führer nr. 802; Encicl. 
Arte Ant. 1, 323 Abb. 461). Psyche hat ent¬ 
blößten Oberkörper, beide sind ungeflügelt. 
Die Deutung ist einwandfrei durch die zahl¬ 
reichen Wiederholungen in Marmor (Reinach, 
Rep. Stat. 2, 459f), Terracotta (Winter 2, 
2281F), auf Lampen, Elfenbeinen (Benndorf- 
Schöne, Katal. Lateran nr. 603/4) u. auf 
Gemmen (Furtwängler, Gemm. Taf. 42, 51) 
gegeben, wo sie oft geflügelt, Psyche auch 
mitunter voll bekleidet, erscheinen. Unge¬ 
flügelt sind sie hingegen auf einem strigilier- 
ten Sarkophag (Reinach, Rep. Rel. 2, 447, 3) 
u. auf einem anderen, wo sie von einem 
Komos ungeflügelter Knaben umgeben sind 
(F. Matz, Ein röm. Meisterwerk = Jblnst 
Erg.-Heft 19 [1958] Taf. 11b). Das gemahnt 
uns daran, daß wir Eroten u. Psychen auch 
in manchen ungeflügelten Putten erkennen 
dürfen; eine Untersuchung darüber würde 
hier zu weit führen, zumal die Frage kaum 
völlig eindeutig zu lösen ist. Ein ungeflügeltes 
Mädchen mit Porträtzügen, das auf einem 
Kindersarkophag von geflügelten Eroten um¬ 
geben ist (R. Kekule v. Stradonitz-B. Schrö¬ 
der, Die griech- Skulptur 3 [1922] 379) wird 
man kaum als Psyche bezeichnen. Geflügelt 
erscheint die Gruppe der sich Küssenden als 
kleines Parergon zB. auf einem Phaedrasarko- 
phag (Helbig-Amelung, Führer nr. 1203; Pho¬ 
to Brogi 8970), einem Endymionsarkophag 
(Ant. Sark.-Rel. 3, 1 nr. 83) u. zwei Prome¬ 
theussarkophagen (ebd. 3, 3 nr. 355. 356). 
Außerdem kommt sie in Bildfeldern auf 
Sarkophagen u. Sarkophagdeckeln vor (ebd. 
3, 1 nr. 83; W. Froehner, Notice de la sculp- 
ture antique du musee imperial du Louvre 
[Paris 1869] nr. 311; Ant. Sark.-Rel. 3, 2 nr. 
192). Dekorativ finden sich E. u. Psyche auf 
Sarkophagen (Benndorf-Schöne, Katal. La¬ 
teran nr. 128) als Gegenstücke, oder paar¬ 
weise die Gruppen der sich küssenden, selte¬ 
ner schwebend u. sich umarmend, häufiger 
im Motiv der Kapitolinischen Gruppe (Ant. 
Sark.-Rel. 3, 2 nr. 160. 167. 168). - Es begeg¬ 
net uns diese Gruppe auch auf unzweifelhaft 
christlichen Sarkophagen (L. v. Sybel, 
Christi. Antike 2 [1909] Abb. 11); bei einem 
(Benndorf-Schöne, Katal. Lateran nr. 406) 
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wäre allerdings Wiederverwendung möglich. 
Ein anderer lateranischer (Encicl. Arte Ant. 3, 
83 Abb. 112) hat jedoch die Erweckung des 
Lazarus, die Heilung des Blindgeborenen, das 
Quell wunder. Auf einem strigilierten Sar¬ 
kophag, auf welchem unter der Frauenhüste 
im Medaillon Jonas u. das Ketos dargestellt 
ist, stehen rechts u. links symmetrisch die 
Gruppen (M. Cagiano de Azevedo, Le Anti- 
chitä di Villa Medici [Rom 1951] nr. 138). 
Hingegen ist es höchst zweifelhaft, oh das 
Goldglas mit Amor, welcher Psyche küßt, 
und der Umschrift ANIMA DVLCIS FRV- 
AMVR NOS SINE BILE ZESES (C. R. 
Morev, The gold-glass Collection of the Vati- 
can Library [Cittä del Vaticano 1959] nr. 15) 
christlich ist. Derselbe Zweifel gilt für ein 
zweites Goldglas mit Cupido zwischen einem 
Ehepaar (ebd. nr. 311) u. für ein drittes mit 
einem im Stehen schlafenden, auf eine umge¬ 
kehrte Fackel gestützten Flügelknaben mit 
der Beischrift ANIMA DVLCIS (ebd. nr. 18). 
- Der letztgenannte Typus bedarf einer Er¬ 
läuterung. Wir finden ihn ebenso auf einem 
Adonissarkophag (Ant. Sark.-Rel. 3, 1 nr. 21). 
Hier könnte man unter Berufung auf Bion 
Adon. 87 an Hymenaios denken. Als Hy- 
menaios wird man mit Sicherheit die fackel¬ 
tragenden Flügelknaben erklären, die auf 
einem Leukippidensarkophag (Ant. Sark.-Rel. 
3, 2 nr. 181) als Brautführer dargestellt sind. 
Aber bei den trauernd auf die umgekehrte 
Fackel gestützten Gestalten ist diese Deutung 
nicht am Platze. Diese Figur wird auf dem 
kapitolinischen Prometheussarkophag (ebd. 

3, 3 nr. 355), wo sie über den Leichnam, wel¬ 
chem die Seele als Schmetterling entschwebt, 
gebeugt ist, von den Erklärern Thanatos 
genannt. Das erinnert uns daran, daß keines¬ 
wegs alle Knaben u. Jünglinge mit Flügeln 
auf antiken Kunstwerken als Eroten ange¬ 
sprochen werden müssen. 

4. Verwandte Gestalten. Flügelgestalten wie 
die Boreaden, Aristaios, Zephyros, Ikaros 
brauchen uns hier nicht zu beschäftigen. Von 
den aus dem Leichnam aufsteigenden geflü¬ 
gelten Eidola war schon die Rede. Den kind¬ 
lichen Eroten näher stehen Phosphoros (Lu- 
cifer), Hesperos (Vesper), andere Sterne u. 
Orthros, die mit Fackeln, aber meist unge¬ 
flügelt, dargestellt werden. Kinder, die, wie 
oft ,Eroten 1 , Fruchtgehänge tragen (Levi 
Taf. 62) oder Fruchtkörbe halten (Mosaik 
von Phüippopolis: Encicl. Arte Ant. 4, 323 
Abb. 385; 5, 225 Abb. 313) sind beidemal 


als KAPIIOl bezeichnet; freilich heidemal 
ungeflügelt. Nach dem, was wir wiederholt an 
geflügelten u. ungeflügelten Eroten u. Psy¬ 
chen beobachten konnten, bleibt die Mög¬ 
lichkeit, daß auch die in analoger Haltung 
auftretenden geflügelten Putti auf Sarko¬ 
phagen, dekorativen Friesen, auf Silber- u. 
Tongeschirr keine Erotcs, sondern Karpoi 
sind. - Noch näher den Eroten stehen in der 
Bildung die ,Genien‘ der Jahreszeiten, welche 
seit etwa 200 nC. die alten Horen stark in den 
Hintergrund drängen. Das Material ist voll¬ 
ständig bearbeitet von G. M. A. Hanfmann, 
The Season Sarcophagus in Dumbarton Oaks 
= Dumbarton Oaks Studies 2 (1951). - 
Hypnos bedarf einer näheren Betrachtung. 
Auch er ist zunächst, wie E., ungeflügelt auf 
der Kypseloslade zusammen mit seinem 
Bruder Thanatos. Auch später ist "Yttvo? ra 
toü havaxoi) pixpa p,ucrr()pta. Ohne den Tod 
finden wir ihn als Flügelknaben, ganz wie E., 
auf archaischen Vasen beim Alkyoneus- 
abenteuer des Herakles (B. Andreae: Jblnst 
77 [1962] 142f) u. der schlafenden Ariadne 
(L. Guerrini: Encicl. Arte Ant. 4, 61 Abb. 78). 
Als Jüngling mit gewaltigen Fittichen entführt 
er mit dem bärtigen Thanatos zusammen den 
Leichnam gefallener Krieger auf Vasen des 
6. u. 5. Jh. vC. (einmal ist ein unbärtiger 
Hypnos inschriftlich bezeugt; Beazley, ARV 3 
227, 12). Die Schöpfung des 4. Jh. als Knabe 
mit Schläfenflügeln (H. Schräder, Hypnos 
[1926]: 85. BerlWinckProgr 1926) kann die 
alte nie völlig verdrängen. Für uns ist es 
wichtig, daß auf dem Grabstein des Q. Caeci- 
lius Ferox in Villa Albani (Helbig-Amelung, 
Führer 2 [1913] nr. 1906; Altmann 140; M. 
Collignon, Les statues funeraires 330 Ahb. 
208; Reinach, Rep. Rel. 3, 141, 2; Arndt- 
Amelung, Einzelaufnahmen 3625/6) der mit 
gekreuzten Beinen stehende, schlafende, auf 
eine umgekehrte Fackel sich stützende 
Flügelknabe inschriftlich als Somnus be¬ 
zeichnet ist. Auf ihn hauptsächlich hat Les¬ 
sing seine Schrift ,Wie die Alten den Tod 
gebildet* (1769) gegründet. Man hat dabei an 
Somnus aeternus u. quies aeterna (R. Cag- 
nat, Cours d’epigraphie latine 2 [Paris 1889] 
57) erinnert. Wir finden diese Haltung des 
,E.‘ nicht nur in Marmorstatuen (Collignon, 
Les statues funeraires 33lf), Terrakotten 
(Winter 2, 348, 10; 349, 9. 10), auf Gemmen 
(Furtwängler, Gemm. Taf. 27, 9; 34, 51) u. 
einem Goldglas (C. R. Morey, The Gold-Glass 
Collection of the Vatican Library [Cittä del 
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Vaticano 1959] nr. 18), sondern auch auf 
Sarkophagen, heidnischen (zß. Ant. Sark.- 
Rel. 2 nr. 3, 5; 3, 1 nr. 24, 142; Lippold 3, 2 
Taf. 95 u. 176; H. Jucker, Bildnis im Blätter¬ 
kelch [1961] Taf. 7, S. 8; Taf. 11 S. 19) wie 
christlichen (L. v. Sybel, Christi. Antike 
[1909] 2 Abb. 7). Ist die Figur doppelt als 
Gegenstück vorhanden, so brauchen wir 
nicht an Hypnos u. Tlianatos zu denken; 
auch die Gruppen von Amor u. Psyche fan¬ 
den wir dekorativ verdoppelt. Für die Deu¬ 
tung als Schlaf spricht, daß unter den my¬ 
thologischen Sarkophagen diejenigen mit der 
Endymionfabel (Ant. Sark.-Rel. 3, 1 nr. 39. 
41. 46/50. 53 u. 55) bei weitem die häufigsten 
mit diesem Typus an den beiden Ecken sind. 
<Mit den griech. Eroten werden die Genien 
Zusammenhängen, die auf sassanidischen u. 
nachsassanidischen Darstellungen des könig¬ 
lichen Thronwagens die Zügel halten oder 
Kränze schwingen (H. P. L’Orange, Studies 
on the iconography of cosmic kingship [Oslo 
1953] 41. 65. 122; A. Alföldi: NouvClio 1950, 
546/49)>. 

5. E. auf Grabmälern. Dürfen wir denn über¬ 
haupt auf Grabmälern den E. dargestellt ver¬ 
muten ? Ein Epigramm des Meleager aus dem 
1. Jh. vC. scheint dagegen zu sprechen (Anth. 
Pal. 7, 421). Der Dichter schildert seinen 
Grabstein. Er meint, der Betrachter müsse 
erstaunt sein, darauf E. zu sehen, der nichts 
mit den Verstorbenen gemein hat; Himeros 
habe die Totenklage nicht gelernt. Aber leider 
ist es in der antiken Kunst, auch in der Sepul- 
kralkunst, nicht möglich, für alle Darstel¬ 
lungen desselben Typus eine allgemein gültige 
Formel zu finden. Nicht alle diese schlafenden 
, Eroten* stellen den Schlaf oder den Todes¬ 
schlaf dar. Philostrat d. J. nennt die Figur 
auf einem Bild mit Medea u. Iason einfach E. 
Im Museum zu Saloniki steht ein Grabstein 
wohl des 2. Jh. nC. einer Titinia Prokla u. 
ihres Kindes (roxiJhov in der Inschrift tcchov) 
u. eines Gaius. Im Relief sehen wir eine nackte 
Aphrodite, die mit der rechten Hand ihr Haar 
ordnet, in der Linken einen Spiegel hält. 
Neben ihr steht ein E. mit gesenkter Fackel 
im üblichen Typus. In letzterem werden wir 
das verstorbene Kind erkennen, die Aphro¬ 
dite wäre dann Titinia. Gleichsetzung einer 
Verstorbenen mit Göttinnen kennen wir aus 
Stat. silv. 5, 1, 232 ff, wo der kaiserliche Frei¬ 
gelassene Abascanthus seine Gattin als Ceres, 
Ariadne, Maia u. Venus aufstellen läßt, u. aus 
einer Inschrift aus Gabii vJ. 168 nC. (W. 


Froehner, Notice de la sculpture antique du 
musee imperial du Louvre [Paris 1869] 
nr. 171); ein Seidenhändler stiftet einen Tem¬ 
pel der Venus Vera Felix Gabina mit der 
Bronzestatue seiner Tochter Plutia Vera. 
Weitere Beispiele bei L. Friedlaender, Dar¬ 
stellungen aus der Sittengesch. Roms 9 1 
(1919) 57; Altmann 282; Collignon, Les 
statues funeraires 316. - Für den E. ist ein 
Beispiel der Urenkel des Augustus, in Ge¬ 
stalt des Cupido (Suet. Calig. 7), den Livia in 
den Tempel der Venus Capitolina weihte; ein 
weiteres Bild in seinem Cubiculum küßte 
Augustus jedesmal bei seinem Eintritt. Man 
hat damit den als Porträt gebildeten Cupido 
auf der Stütze der Augustusstatue von Prima¬ 
porta verbunden (Helbig-Speier, Führer 
nr. 411). Ein Grabstein im Kapitolinischen 
Museum (Colombe 37 B; H. Stuart Jones, 
The Sculptures of the Museo Capitolino 
[Oxford 1912] Taf. 43) zeigt einen geflügelten 
Knaben, der zu einer auf einem Lehnstuhl 
sitzenden Frau eilt. Die Inschrift besagt, daß 
L. Papirius Esperatus im Alter von drei 
Jahren gestorben sei, seine Mutter sei ihm im 
Tode vorangegangen. Es ist kaum zu zwei¬ 
feln, daß wir Mutter u. Sohn, letzteren als 
Cupido, auf dem Relief zu erkennen haben. 
Es liegt dann auch die Vermutung nahe, in 
den zahlreichen Statuen des hingestreckt 
schlafenden E. in Marmor u. Bronze (Rein- 
ach, Rep. Stat. 2, 490ff; 5, 187, 4; Richter 
165 Abb. 238; Collignon, Les statues funerai¬ 
res 342ff) wenigstens teilweise Denkmäler für 
verstorbene Kinder, nicht nur auf Gräbern, 
sondern auch in Heiligtümern oder Privat¬ 
häusern zu erkennen. Ähnliches gilt von den 
nicht minder häufigen Statuen des stehend 
auf umgekehrter Fackel gestützt schlafenden 
E. (Reinach, Rep. Stat. 2, 489f; Collignon, 
Les statues funeraires 329 ff; Annuario di 
Atene 33/34 [1956/57] 123 Abb. 139). Auch sei 
darauf hingewiesen, daß die meisten Eroten¬ 
sarkophage eben Kindersarkophage sind. - 
Andrerseits ist zu bedenken, daß eine Frau 
mit E. den Grabaltar eines 78jährigen Mannes 
ziert (Altmann 220 Abb. 181). Man wird das 
schwerlich damit erklären wollen, daß auch 
betagte Römer u. Römerinnen auf Sarko¬ 
phagreliefs als jugendliche Heroen u. Heroiden 
auftreten, als Achill u. Penthesilea (Ant. Sark.- 
Rel. 2 nr. 92. 94/96. 99), als Endymion (ebd. 
3, 1, 92), ja als Hylas u. die Nymphen (ebd. 
139); der E. auf dem Grabaltar hat keine 
Porträtzüge. - Es ist eben unmöglich, alle 
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Darstellungen auf Grabdenkmälern über 
einen Kamm zu scheren. Immer müssen wir 
uns außerdem vor Augen halten, daß die 
Umstände uns unendlich viele Denkmäler 
im sicheren Schutz der Gräber erhalten ha¬ 
ben, daß, wenn wir von den durch den Vesuv 
verschütteten Städten absehen, aber nur 
äußerst wenige aus den Stätten der Lebenden 
erhalten sind. Immerhin haben wir auf 
Siegelsteinen u. an der Dekoration von Ge¬ 
räten genug Analogien zu den Bildern aus 
Gräbern kennengelernt, um nicht jeden E. 
als chthonisch oder sepulkral zu erklären. Wie 
wenig man in der röm. Kaiserzeit im allge¬ 
meinen mit den Cupidines religiöse Vorstel¬ 
lungen verband, zeigt die Einstellung der 
Christen. 

B. Christlich. I. E. als BegrifFsverkörperung 
oder Dekoration. Dabei lassen wir gelehrte 
Reminiszenzen beiseite, wie das Widmungs¬ 
blatt des Wiener Dioskurides-Codex vJ. 512, 
auf dem ein als II69-o<; <joqna c, bezeichneter E. 
der Juliana Anicia das Werk überreicht u. 
im Rahmenwerk Eroten bei verschiedenen 
handwerklichen u. künstlerischen Tätigkeiten 
dargestellt sind (DACL 4, 1, 1040f Abb. 
3754). Sonst galten diese Flügelknaben nicht 
als göttlich, sondern bestenfalls als Verkör¬ 
perung eines Begriffes, meist wohl auch nur als 
reine Dekoration. Das bestätigt die bekannte 
Stelle aus der Passio quattuor Coronatorum 
(ASS Nov. 3, 712; auch abgedruckt bei 
R. Delbrueck, Antike Porphyrw. [1932] XIX) : 
die Märtyrer weigern sich, Götterbilder zu 
meißeln ,et fecerunt concas, victorias, cupi¬ 
dines, et Asclepium simulacrum non fece¬ 
runtSo finden wir denn schwebende Putti 
im Giebel auf dem Missiorium des Theodosius 
vJ. 388 ganz wie wir sie als Träger von In¬ 
schrifttafeln, Clipei, Muscheln oder Kränzen 
auf heidnischen Sarkophagen so überaus 
häufig haben (zB. Encicl. Arte Ant. 3, 994 
Abb. 1275; Altmann 187 Abb. 152; 192 
Abb. 154). Sie hatten dort ebensoviel sym¬ 
bolische Bedeutung wie die in gleicher Funk¬ 
tion auftretenden Victorien, Kentauren oder 
Tritone, nämlich gar keine. Deshalb konnten 
sie auch unbedenklich auf christlichen Sar¬ 
kophagen verwendet werden <(Eroten als 
Träger der Inschrifttafel begegnen zB. Wil¬ 
pert, Sarc. Taf. 9, 1; 14, 3; 17, 2; 28, 3; 
32. 3; 39, 2; 41, 3; 44, 3; 84, 3; 92, 2; 115, 2; 
120, 1. 2; 124, 3; 126, 2 usw.; Eroten als 
Träger des Bildnis-Medaillons oder des Vor¬ 
hangs hinter der Büste des Verstorbenen zB. 


Wilpert, Sarc. Taf. 9, 1; 11, 4; 32, 3; 40; 44, 3 
u. ö.; Eroten als Kranzträger Wilpert, Sarc. 
283) >. Aber auch auf Gegenständen des Alltags 
finden wir sie. Es zeigt sie, wiederum als 
Träger einer Inschrifttafel, der Kalender des 
Filocalus vJ. 354 auf dem Titelblatt (II. 
Stern, Le calendrier de 354 [Paris 1953] PI. 1; 
Encicl. Arte Ant. 3, 679 Abb. 835); im glei¬ 
chen Kalender erscheinen sie als Kranz- u. 
Kerzenträger (Stern aO. PI. 2, 1/2; 3, 1). Auf 
dem silbernen Toilettenkästchen vom Esqui¬ 
lin stützen Eroten das Medaillon mit den 
Brustbildern des Brautpaares u. der Unter¬ 
schrift SECVNDE ET PROIECTA VIVATIS 
IN CHRISTO (O. M. Dalton, Catalogue of 
Early Christian Antiquities. Brit. Mus. 
[London 1901] 61 Taf. 15). Endlich sind die 
letzten datierbaren Cupidines im Westen 
Sehildhalter: die beiden, welche die Schrift¬ 
tafel am Amphitheater in Pavia vJ. 528 
tragen; der Stifter, König Athalaricus, hat 
sein christl. Bekenntnis durch das Kreuz am 
Anfang der Inschrift dokumentiert (A. 
Rumpf, Stilphasen [1957] Abb. 162). <In der 
Wandmalerei einer Grabkammer in Cagliari 
ist das Motiv der fischenden Eroten zur Dar¬ 
stellung einerseits der christl. Allegorie des 
Menschenfischens (Mc. 1, 17), anderseits der 
Jonasgeschichte verwendet (DACL 2, 1, 

1005f Fig. 1579f; O. Wulff, Altchristl. u. 
byz. Kunst 1, 92 Abb. 74; O. Mitius, Jonas 
[1897] 28f); die Eroten sind freilich in die¬ 
sem Fall flügellos. Geflügelt sind sie dagegen 
auf dem Bodenmosaik der Südbasilika in 
Aquileia (o. Sp. 316), wo ebenfalls, aber viel¬ 
leicht erst sekundär, die Jonas-Episode damit 
verbunden ist>. Im Osten sind die spätesten 
datierten Eroten (ungeflügelt) im Mosaikfuß¬ 
boden der Kirche von Kabr Hiram vJ. 576 
(Reinach, Rep. Peint. 352). <Das in der heidn. 
Kunst so beliebte Motiv des auf die verlö¬ 
schende Fackel gestützten, schlafenden E. be¬ 
gegnet in der christl. Kunst nur auf dem selt¬ 
samen Sarkophag Wilpert Tav. 283 (dazu vgl. 
Th. Klauser: JbAC 5 [1962] 118f). Über das 
Weiterleben des aus dem bakchischen Thiasos 
stammenden Motivs der traubenlesenden Ero¬ 
ten vgl. o. Sp. 321. Das Schicksal des Amor 
pronubus-Motivs in der christl. Kunst ver¬ 
folgte E. Kantorowicz (DumbOaksPap 14 
[1960] 1/16): Iesus pronubus löst Amor ab. 
Daß die E.-Psyche-Gruppe auch auf evident 
christlichen Sarkophagen vorkommt, wurde 
o. Sp. 332 festgestellt (man könnte mit 
Cumont 319f erwägen, ob man in der Gruppe 



339 


)S (Eroten) II (in der Kunst) 


340 


auf heidnischer -«de christlicher Seite ein 
Symbol der von der himmlischen Liebe erfüll¬ 
ten Seele gesehen hat)>. 

II. E. u. Engel. l)er moderne Betrachter 
könnte bei den christl. geflügelten nackten 
Flügelknäblein an Engel denken. Doch solch 
ein Gedanke ist abzuweisen. Die Engel der 
frühchristl. Kunst sind der Hl. Schrift ent¬ 
sprechend Jünglinge. Seit dem ausgehenden 
4. Jh. nC. wird ihr überirdischer Charakter 
durch Flügel gekennzeichnet (o. Bd. 5, 
309/10). Es wurde für diesen Typus der 
wenig glückliche Terminus ,Nike-Angelos‘ 
geprägt (Encicl. Arte Ant. 5, 470ff). Die 
antiken Niken sind deutlich weiblich; sie 
tragen, soweit sie bekleidet waren, den Peplos 
u. weibliche Haartracht. Die christl. Engel 
sind männlich, haben kurzes lockiges Haupt¬ 
haar, sind mit der Tuniea u. dem Pallium 
bekleidet u. haben Schuhe an den Füßen. Mit 
den Niken verbindet sie nur, daß sie erwach¬ 
sene Personen mit großen Fittichen sind; mit 
den Eroten verbindet sie nichts. <Nur in der 
koptischen Kunst hat man Engel öfters wie 
nackte Eroten dargestellt (E. Coehe de la 
Ferte, L’antiquite chretienne [1958] 16; 
K. Wessel, Kopt. Kunst [1963] 41 u. 52)>. 

III. Mittelalterliche Malerei. Doch lebt E. 
auch im MA weiter; dazu E. Panofsky, Re¬ 
naissance and Renascences (Kopenhagen 
1960) mit zahlreichen Belegen. In Manuskrip¬ 
ten um 1100 ist er ganz in antiker Weise 
wiedergegeben (ebd. Abb. 53 u. 65), hat nur 
einmal aus Gründen der Dezenz ein Tüchlein 
umgeschlungen. Hingegen geben ihn Mini¬ 
aturen des 14. Jh. wohl mit den Attributen 
wie Flügel u. Bogen, kleiden ihn aber in einen 
weiten Königsmantel u. setzen ihm eine 
Krone auf (ebd. Abb. 56 u. 57). Entsprechend 
spätantiken Zeugnissen, daß er blind sei wie 
Tyche (Theophyl. Simoc. ep. 20 [763 Herch.]; 
Greg. Naz. c. 1, 2, 29, 161 [PG 37, 896]), 
hat er eine Binde vor den Augen. Diese trägt 
er auch auf einer Miniatur des 15. Jh., wo er 
die Montur eines schottischen Bogenschüt¬ 
zen, die damals die Leibwachen der Fürsten 
bildeten, bekommen hat (Panofsky aO. 
Abb. 58). 

IV. Mittelalterl.jjMonumente. Ganz anders in 
der monumentalen Kunst: An der Fassade 
der Kathedrale von Auxerre ist der antike, 
auf einem Fell hingestreckt schlafende Cupido 
im Relief für die damalige Zeit (um 1280) nicht 
allzu ungeschickt kopiert (Panofsky aO. Abb. 
64). Plumper sind die wiederum der Antike 


nachempfundenen Reliefs mit den auf die 
umgestürzte Fackel gestützten Eroten am 
Dom in Modena von etwa 1170 (II. Laden- 
dorf, Antikenstudium u. Antilienkopie [1953J 
Taf. 2, 6/7; Panofsky aO. Abb. 66/7). Mag 
man in Auxerre bei der mtl. Vorliebe für 
Symbolik auf Umwegen eine Deutung fin¬ 
den, so fällt das schwer in Modena. Wir 
wissen ja aber auch nicht, aus welchen 
Gründen an der Westfassade des Domes in 
Genua ein antiker Sarkophag mit den symme¬ 
trisch angeordneten Gruppen schwebender, 
sich küssender Amoren u. Psychen, warum 
am Glockenturm von Bagnorea ein Sarko¬ 
phagfragment mit dem hinter einer auf einem 
Meerwesen reitenden Nereide stehenden E. 
(Ant. Sark.-Rel. 5, 1, 70 Abb. 105) eingemau¬ 
ert ist, warum der dominus Gallus Agnellus 
iudex von der Bauhütte des Domes zu Pisa 
im 13. Jh. in einem antiken Sarkophag mit 
schwebenden schildhalt enden Eroten, dar¬ 
unter Ganymed, u. an den Ecken Gruppen 
von Amoren u. Psychen beigesetzt wurde 
(Panofsky aO. Abb. 110). - Doch hat dieser 
Sarkophag seine Bedeutung. Seine Eroten 
wurden um 1350 von Francesco Traini auf 
seinem Fresko im Campo Santo ebenfalls als 
schwebende Tafelträger angebracht (Panofs¬ 
ky aO. Abb. 109); die Engel auf diesem Bild 
sind natürlich voll bekleidet. Denselben Ge¬ 
gensatz zwischen nackten Flügelknaben als 
Stützen der Tafel u. bekleidetem Engel haben 
wir noch 1455 am Grabmal des Papstes Niko¬ 
laus V. Die Schildträger sind also das, was 
man später ,Putti‘ nannte, weder Cupidines 
noch Engel. Die Zeitgenossen werden sie 
,Spiriti volanti' genannt haben; wenigstens 
bezeichnet so Messer Ristoro d’Arezzo die 
gegen 1280 in Arezzo gefundenen Cupidines 
auf antiken aretinisehen Gefäßen. Diese Putti 
haben bekanntlich im 15. u. den folgenden 
Jh. nicht nur als Schildhalter eine außer¬ 
ordentliche Verbreitung. Sie werden sogar in 
Trauer in der Haltung der Eckfiguren von 
antiken Sarkophagen verwendet, so an dem 
des Cardinais Pietro delle Rovere von 1474 
in SS. Apostoli zu Rom, wo sie sich statt auf 
Fackeln auf Wappenschilde stützen. Damals 
war aber auch Cupido als Flügelknabe von 
der Kunst nach antiken Vorbildern wieder 
entdeckt worden. Pisanello bildet ihn so auf 
der Medaille zur Hochzeit des Lionello d’Este 
von 1444 (G. Habich, Die Medaillen der ita¬ 
lienischen Renaissance [o. J.] Taf. 3). - Drei¬ 
fach hatten sich so die antiken Eroten gespal- 
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ten: Spiriti volanti, trauernde Genien, Cupido. 
Nun kommt noch eine vierte Bedeutung hin¬ 
zu : der Kinderengel, von Donatello um 1430 
zuerst dargestellt, zunächst zum Unterschied 
gegen den heidnischen Cupido u. die dekora¬ 
tiven Putti mit einem Heiligenschein verse¬ 
hen. Wie er sieh seit Tizian zu Engelswolken 
entwickelt, die dann im Barock vielfach an 
die antiken Meerwesensarkophage anknüp¬ 
fen, sei hier nur angedeutet. 

V. Der Londoner Onyx-Kameo nicht antik. 
Dieser Exkurs war nötig wegen eines Denk¬ 
mals, das als spätantik angesehen wurde: ein 
Onyx-Kameo im Britischen Museum (0. M. 
Dalton, Catal. of Early Christ. Antiquities 
[London 1901] Taf. 3, 104; vgl. o. Bd. 5, 313). 
Eine Verkündigung mit den Beischriften: 
XAIPETICMOC, MP OT, PABPIHA, bei 
der Gabriel als nackter Kinderengel gebildet 
ist. Der Stil ist seltsam, doch zu ungeschickt 
für eine Fälschung. Die Schriftformen sind 
antikisch, nur das My fällt aus der Reihe. Es 
hat den langen senkrechten Mittelstrich, der 
weder in der spätantiken Zeit noch im 7./8. 
Jh., ja auch nicht in der ,makedonischen Re¬ 
naissance“ des 10. Jh. (all diese Daten wurden 
vorgeschlagen) nachzuweisen ist. Die Form 
ist vom 12. Jh. an beliebt; allerdings gehören 
dazu Alpha u. Lambda mit senkrechter Haste, 
an die links eine geschwungene Linie ansetzt. 
Der Schreiber wollte antik schreiben, hat 
aber beim My nicht aufgepaßt. Aus der byzan¬ 
tinischen Tradition fällt die Darstellung her¬ 
aus. Wie auf einer Gemme eine wirklich by¬ 
zantinische Verkündigung aussieht, zeigt ein 
Stein aus der Troas in Berlin (A. Furtwäng- 
ler, Beschreibung der geschnittenen Steine 
[1896] Taf. 2, 79; vgl. F. Studniczka, Tro- 
paeum Traiani [1904] 111). Nach der Schrift 
brauchen wir den Cameo nicht früher als in 
das 15, Jh., also nicht früher als die italieni¬ 
schen Kinderengel zu datieren. In der öst¬ 
lichen Kirche ist ein nackter Engel zu allen 
Zeiten unmöglich. Es bliebe der Ausweg, daß 
der Onyx in Italien geschnitten ist, vielleicht 
im Zusammenhang mit den Unionsbestre¬ 
bungen der Konzile von Ferrara u. Florenz. 
Auf alle Fälle ist das Stück ein Unicum u. 
ein Curiosum; denn auch in der abendländi¬ 
schen Kunst ist der Verkündigungsengel 
stets erwachsen u. bekleidet. Mit der spät¬ 
antiken Kunst hat das Denkmal jedenfalls 
nichts zu tun. 
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J. D. Beazley, Attic red-figured vase painters 2 
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d. Nachwirkung 369. 

A. Nichtchristlich. ’EpcoTaTCOxpiaei? meint 
die Behandlung eines Gegenstandes in Frage 

и. Antwort, xav« 7ceöcriv xat ärtoxpiatv. Das 
Wort E. ist nicht antik; es wird von byzan¬ 
tinischen Grammatikern vom 12. Jh. an ge¬ 
braucht. - Das Frage- u. Antwort-Schema 
lag in der antiken Literatur seit den frühesten 
Zeiten bereit (die Frage des homerischen 
Dichters an die Muse bezeichnet regelmäßig 
einen neuen Einsatz II. 2, 761; 5, 703; 8, 273; 
11, 299; 16, 692); zum Gliederungsprinzip ist 
es allerdings nur für Lehrschriften geworden. 
Vor allem ist es bei der Behandlung wissen¬ 
schaftlicher Gegenstände angewendet worden 
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(s. u. AI), aber auch in der Offenbarungs¬ 
literatur (s. u. All). 

I. Wissenschaftliche E. Tn der Behandlung 
wissenschaftlicher Gegenstände scheiden sich 
wie von selbst zwei Aspekte. In der unsyste¬ 
matischen E. wird ein Einzelergebnis oder 
eine ganze Reihe von einzelnen Ergebnissen 
zusammen mit der Frage, die eine Forschung 
auslöste, vorgetragen. Die Einzelfrage (<x7co- 
p!a), um die es geht, ist die Hauptsache; die 
Reihung der Fragen ist unsystematisch; die 
Herstellung größerer Zusammenhänge ist 
nicht beabsichtigt. Man kann diese Art von 
E. als E. im weiteren Sinne bezeichnen. In 
der systematischen E. dagegen wird ein gan¬ 
zes Fachgebiet in Frage u. Antwort dureh- 
gearbeitet; auf die systematische Erfassung 
des Ganzen kommt es an; die Basis der Stoff¬ 
gliederung ist kunstgerechte St«£psm<;. Die¬ 
se Darbietung des Stoffes ist vor allem für 
Anfänger geeignet (vgl. *Eisagoge: o. Bd. 4, 
863). E. in diesem engeren Sinne steht in en¬ 
ger Verbindung sowohl zur Offenbarungs¬ 
literatur (wo meist ein Anfänger oder Nicht¬ 
eingeweihter vor den Gott oder Priester tritt 

u. Fragen stellt) wie zur Verwendung der E. 
in christlicher Lehre (u. Sp. 346ff). 

a. Unsystematische E. Einen breiten, gar 
nicht genau abzugrenzenden Raum nimmt 
die Gattung der E. in unsystematischer Ver¬ 
wendung ein; Werke, die hierher zu rechnen 
sind, tragen gern die Titel «7roptai xal Xu cs iq, 
TcpoßXY)gaTa, ^7]TY)gaTa. 

1. Texterklärung. Der wichtigste (aber wohl 
nicht einzige) Ausgangspunkt war die Homer¬ 
erklärung einzelner Stellen mit der Frage: 
,Was meint Homer mit den Worten So 
wohl schon die 'OgTjpixa C/jty)(juxtoc des Duris 

v. Samos (vgl. Schol. Genev. zu II. 21, 257. 
481. 497) u. sicher die des Aristoteles (V. Ro3e 
vor frg. 70; I. Düring, Aristotle in the ancient 
biographical tradition [Göteb. 1957] 97. 132). 
Das auf eine solche Frage (inopLa.) antworten¬ 
de £y)T7)fj.a (oder Xt)<n<;) steht dem Umfange 
nach zwischen der einfachen Worterklärung 
(Glosse) u. einem monographischen Exkurs. 
Die gesamte antike Einzelerklärung zu Homer 
ist, bis herab auf Porphyrios’'Opyjpixa 
[xarain diese Form gekleidet; die IlXaTtovixa 
^Y]T7)g(Xva des Plutarch übertragen diese Form 
auf die Platonerklärung. Vor der Gefahr 
allzugroßer Detaillierung u. vor der Gefahr, 
über solchem Detail die touSeix, auf die es 
ankommt, zu verlieren, warnte schon Metro- 
dor: sie, 7toi,Y)Tix<öv ^TpfixTcev Xücrsn; tyjv 


toxiSsiocv gspt^oumv (col. 13, 1; A. Körte: Jb- 
CüassPhil Suppl. 17). - Das Aufsuchen solcher 
dbropiai u. ihre Beantwortung geschah durch¬ 
weg unsystematisch u. ohne die Absicht, einen 
Text fortlaufend zu erklären. Das genaue Ge¬ 
genstück sind die Problemata des Aristoteles; 
die Behandlung kleinerer biologischer Fragen 
knüpft jeweils an eine Frage an. Eine Ausnah¬ 
me bilden die g«T« xxl Xucte'.c des Philon 
v. Alexandreia (Näheres zur Überlieferung bei 
Schürer, Gesch. 3 3 , 497/501). Hier wurde, 
soweit es die zT. lateinisch, zT. armenisch 
erhaltenen Fragmente erkennen lassen (ed. 
R. Marcus: Loeb Class. L. Suppl. 1/2), zu 
jedem Vers des Pentateuch eine Frage for¬ 
muliert, mit der Absicht, damit einen voll¬ 
ständigen Kommentar zu geben (vgl. u. Sp. 
347). - In der Philologie war es der Text, der 
die Fragen aufgab (das Schol. B zu H. 14, 216 
lobt die Findigkeit des Grammatikers Saty- 
ros, darum Zyjva zubenannt, im Auffinden 
neuer ^Yj-rijasK;). Erst spät wendet man die 
ursprünglich philologische Frageweise auf 
die Auslegung von Gesetzestexten an; das 
geschieht in den Quaestiones u. in den Res- 
ponsa de3 Papinian, von denen Fragmente 
einer Hs. des 4./5. Jh. eine Vorstellung geben 
(vgl. P. Krüger, Quellen u. Lit. d. röm. 
Rechts 2 [1912] 197. 246; Th. Kipp, Geschich¬ 
te der Quellen des röm. Rechts 2 [1903] 135. 
144 nr. 3; L. Wenger, Die Quellen des röm. 
Rechts [1952] 524f). 

2. Sacherklärung. Wo nicht vom gegebenen 
Text aus eine Frage formuliert werden kann, 
bedarf es einer Schulung in verschiedenen 
Richtungen, um die zur Sache förderliche 
Frage aufzustellen. Von Aristoteles stammte 
das in Philosophie u. Rhetorik verwandte 
Frageschema: 1) apa; 2) t£; 3) raxov; vgl. 
Quintilian. inst. or. 3, 6, 39. - Ganz anderer 
Art sind die ^TjrfjfJia'ra, um deren Beant¬ 
wortung es in der Symposien-Literatur geht. 
Eigentlich sollte die zur Diskussion gestellte 
Frage ein evOYig^p.« enthalten (Gelb 1, 2, 1; 
7, 13, 4). An ihrer Beantwortung konnte sich 
ein deytiv entfalten (Gelb 18, 2, 1). Einen guten 
Einblick in diese Gattung der E. geben die 
cfup7roffi«xa £y)TY)(jt.aTa des Plutarch. Ihre Ver¬ 
flachung zeigt sich in den SsmvoacxpmTxt 
des Athenaios. Eine Parodie dazu liefert Pe¬ 
tr on in der cena Trimalchionis 55/56. 

3. Philosophie. In der Philosophie ist zu allen 
Zeiten gefragt u. geantwortet worden; trotz¬ 
dem ist die Gattung der E. in der Philosophie 
im Grunde nie heimisch gewesen. Weder der 
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sokratisch-platonische noch der aristotelische 
Dialog haben zu E. geführt. Ob die <pu<nxa 
t/jr^fWCTCC des Chrysipp im E.-Schema ver¬ 
faßt waren, ist ungewiß. Da die ÜÄiXTGmxa 
^y)T7) para des Plutareh auf der Grenze zwi¬ 
schen Philologie u. Philosophie stehen, ist 
Porphyrios in seinen (jupgiXTa ^•/jr/jp.axa der 
früheste Zeuge für eine in lockerer E.-Form 
dargebotene philosophische Untersuchung. 
Vermutlich hat sich Porphyrios dieser nicht 
zu systematischer Abhandlung verpflichten¬ 
den Form darum bedient, um mit um so grö¬ 
ßerer Überzeugungskraft den Leser auf die 
Kernsätze neuplatonischer Seelenlehre hin¬ 
zuführen. - Im Ganzen gesehen kommt es 
unter den bisher besprochenen Gattungen zu 
einem richtigen Frage-Antwort-Spiel gewöhn¬ 
lich nicht; hier darf also von E. nur im weite¬ 
ren, uneigentlichen Sinne gesprochen wer¬ 
den. 

b. Systematische E. Die eigentüche Aufgabe 
der E. besteht darin, ein Feld des Wissens 
systematisch durchzuarbeiten u. es so einem 
Leser, einem Anfänger, zugänglich zu ma¬ 
chen. Eine wohl vollständige Sammlung der 
Zeugnisse für diese eigentlichen E. findet sich 
bei Norden 517 ff. Freilich ist unter der Fülle 
anderer Einführungsschriften (zlaci'ftxi'fxi) 
die Zahl derer klein, die als E. abgefaßt waren. 
- Erhalten sind: 1) Cicero de partitione ora- 
toria dialogus. Die Schrift enthält in § 2 den 
Hinweis, daß die griech. Vorlage als E. abge¬ 
faßt war, u. daß es zuvor keine E. in latein. 
Sprache gab. Vgl. o. Bd. 4, 875. 2) Porphy¬ 
rios eic, -ra? ’ApicrroTeXou? xaxYjYopiai; xaxot 
Tcsücnv xod dc7r6xpi<nv. Dies Buch hat eine 
gar nicht abzumessende Nachwirkung ge¬ 
habt. Von ihm hängt weithin die logische 
Schulung des MA ab; u. gerade im Formalen 
ist sie Vorbild im Bereich der katechismus- 
artigen Literatur geworden (vgl. o. Bd. 4, 
866). 3) Ein kurzes Exzerpt aus einer gram¬ 
matischen, als E. angelegten eicjccyoiyh steht 
bei Epiktet diss. 2, 19, 6; dazu Gell. 1, 2, 6 
(zu *Epiktet: o. Bd. 5, 619). Ein E.-Schema 
bei Horaz (ep. 2, 3, 326) weist Norden 519 
nach; vgl. Philodem, Uber die Gedichte, 5. 
Buch, erkl, von Chr. Jensen [1923] 124). 4) 
Medizin: Ein verkürzter Abriß der yuvaixeTa 
des Soranos war in E.-Form verfaßt; hier¬ 
über u. über die Nachwirkungen dieser 
Schrift im MA vgl. o. Bd. 4, 870. 5) Die Ars 
rhetorica des G. Chirius Fortunatianus ist in 
mehr äußerlichem Sinne nach dem Schema 
einer E. verfaßt (ed. C. Halm, Rhetores lat. 


minores [1863] 81/134). Hier sind die in 
einer ars üblichen Definitionen so gegeben, 
daß der zu definierende Begriff jeweils zum 
Gegenstand einer Frage gemacht wird. So 
kann der Inhalt dieser ars rhetorica wohl 
,abgefragt 1 werden, mnemotechnische Erleich¬ 
terung ward aber nicht erreicht. 6) In gram¬ 
matischen Werken wird die E. bis tief ins 
MA hinein angewandt (die nachfolgenden 
Hinweise verdanke ich Ilona Opelt): Priscian. 
partitiones 3 versuuin Aeneidos principalium: 
GL 3, 459ff Keil; Ars Asperi Grammatici: 
GLsuppl. 39 (aus cod. Bern. 207; 10./11. Jh.); 
Ars Anonyma Bernensis: GL suppl. 62/141; 
Iulianus Toletanus: GL suppl. CCXII; Com- 
mentarii in Sergium fragmenta inedita: GL 
suppl. CXCLIIff. - Für die hier erwähnten 
Werke gelten folgende Merkmale: In der 
Frage wie in der Antwort werden möglichst 
knappe Leitsätze gegeben, die zum *Aus- 
wendiglernen geeignet sind. Mit Hilfe solcher 
E. kann ein Stoff, wenn er dem Lernenden 
noch neu ist, gelehrt werden (Fiktion: der 
Schüler stellt die Fragen). Ebensogut kann 
mit Hilfe solcher E. geprüft werden, wenn 
der Lehrer die Fragen stellt. E. in dieser Form 
diente dem Drill. 

II. Offenbarungsliteratur. Hier richtet ein 
Rat Suchender an den Gott seine Frage. 
Diese Gattung ist hauptsächlich in den Her- 
metica vertreten, die zum guten Teil als E. 
stilisiert sind. Sie lassen sich als eine Reihe 
von Orakeln auffassen; gleichzeitig besteht 
enge Verbindung mit den unter Ib behan¬ 
delten siaxyoiya.i; denn die Hermetica geben 
sich als Vermittler echten Wissens. Obwohl 
sie nirgends zu echter Systematik Vordrin¬ 
gen, wird gern eine wissenschaftlich schei¬ 
nende Art der Wissensübermittlung gewählt. 
Zunächst ehrmal liegt es an der gewollten 
Verschwommenheit der Hermetica, daß sich 
eine Trennungslinie zwischen der orakelnden 
u. der wissenschaftlich lehrenden E. nicht 
ziehen läßt. Man muß aber auch folgenden 
Gesichtspunkt richtig einbeziehen: bei aller 
Säkularisierung der Fachwissenschaften ist 
der Gedanke nie ganz verloren gegangen, 
daß das höchste Wissen Besitz des Gottes, u. 
daß eine Mitteilung des höchsten Wissens 
göttliche Gnade ist (eine indische Parallele: 
die Belehrung des Cvetaketus). Als nun die 
gnostisch beeinflußte Religiosität der Kaiser¬ 
zeit ein derart offenbartes Wissen weit über 
die systematisch geordneten Fachdisziplinen 
stellte, hat man dennoch das Mitteilungs- 
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Schema, eben die E., aus diesen herüberge¬ 
nommen. Hierbei erhielt die Rolle des Schü¬ 
lers eine neue Funktion: er kann nach Zen¬ 
tralem fragen; er kann freilich auch nur das 
Stichwort geben. Daß in den Hermetica ein 
Orakel auf Fragen antwortet, ist uralte Kom¬ 
ponente; daß die Antwort gern nach dem 
Schema hellenistischer E. erfolgt, ist moderne 
Komponente. Offenbarung u. Mitteilung von 
Fachwissen berühren sich seltsam eng; nach 
den Intentionen der hermetischen Autoren 
dürfte sich beides nicht sondern lassen. In 
gewissem Sinne lebt diese Art der E. in den 
Aussprüchen Sekundos’ des Schweigsamen 
fort, die das MA hoch schätzte: auf eine 
simpel erscheinende Frage erfolgt eine tief¬ 
sinnige, in unerwartete Richtung führende 
Antwort. Ein letzter Nachklang solchen E.- 
Spiels bei G. A. Bürger, Kaiser u. Abt. 

III. Würdigung. Im Ganzen sind die vor- u. 
außerchristlichen Ansätze zur E. spärlich. 
Sie war eine Lehr- u. Mitteilungsform unter 
vielen anderen. Das antike Schulwesen legte 
anscheinend kein besonderes Gewicht auf die 
E., so sehr man von ihrer Eignung wußte, das 
Elementare zu lehren. Die nicht systemati¬ 
sche Anwendung, die vielerlei Variationen 
erlaubte (s. o. Ala), stand viel mehr in Gel¬ 
tung als die strenge Form (s. o. Alb), die 
zum Drill tendierte. Ganz sicher ist nach dem 
Sieg des Christentums mit anderer Intention 
u. mit anderer Intensität gelernt worden. 
Daß christliche Lehr- u. Glaubens-Inhalte 
anders ergriffen werden mußten als die Ele¬ 
mente hellenischer TOXiSela, kommt mit darin 
zum Ausdruck, daß die E. im Christentum 
viel mehr in den Vordergrund trat. 

B. Christlich. Die Erwartung, man werde hei 
Philos Quaestiones in Genesim et Exodum 
(o. Sp. 344) einsetzen müssen, um die Ge¬ 
schichte der E. in der Alten Kirche verstehen 
zu können, bestätigt sich nur zum kleinen 
Teil. Wohl ist seine Haltung gegenüber der 
Bibel der des christl. Exegeten vergleichbar: 
die III. Schrift ist untrügliche Autorität. Die 
biblischen Gestalten müssen, anders als (dem 
Grundsatz nach) die Kirche lehrt, ohne Ma¬ 
kel sein; Abraham, als er Sarah für seine 
Schwester ausgab (Gen. 20, 2), kann nicht 
einfach gelogen haben; ,es wäre gottlos, von 
einem Patriarchen Unwürdiges zu sagen! 1 
Die Fragen halten sich dicht am Text: ,Was 
ist die Meinung der Worte V Philos Quaesti¬ 
ones sind ein Kommentar, bei dem die Fra¬ 
gen lediglich ein Weiterrücken zu einem neu¬ 


en Vers anzeigen. Nur etwa darin, daß der 
Exeget nicht alle Verse kommentiert, son¬ 
dern manche überspringt, könnte man sein 
Werk für einen Vorgänger der kirchlichen 
Schrift-Aporien halten. Doch scheint er dabei 
nicht die Schwierigkeiten aufzusuchen oder 
doch nicht solche, die dem christl. Exegeten 
zu schaffen machen. Statt nach dem Unter¬ 
schied von ,Bild‘ u. ,Gleichnis“, wie die Kir¬ 
chenschriftsteller, fragt Philo zu Gen. 2, 7 
nach dem zwischen dem Gebildeten (TtXaaTo?) 
u. dem nach dem Bilde Gemachten; bei Kain 
u. Abel begnügt er sich zu fragen, worin ,Ga¬ 
be“ u. .Opfer“ sich unterscheiden (Gen. 4, 4). 
Stellen wie die des abgewonnenen Segens 
Jakobs, der Verstockung Pharaos, der Opfe¬ 
rung der Tochter Jephtas, die zum Grund¬ 
stock der kirchlichen Fragenreihen gehören, 
fehlen in Philos Werk, zumindest in dessen 
überliefertem Bestand. 

I. Zetemata-Literatur. Die Orakelfragen (s. o. 
All) haben auf christlichem Boden keinen 
vollgültigen Erben gefunden; nur etwa gno- 
stische Gespräche wie die .Gespräche Jesu 
mit seinen Jüngern“, Auskünfte des Aufer¬ 
standenen über die künftige Welt, lassen sich 
dahin rechnen. Dagegen haben die antiken 
i^TjTy )[xoctoc noch eine reiche Geschichte erlebt, 
wenn diese auch nicht lediglich als die Über¬ 
nahme einer fertigen Form u. ihrer Erfüllung 
mit neuem Inhalt zu beschreiben ist. 
a. Euseb v. Caesarea, Aoaeius, Euseb v. Eme- 
sa. Sollten die Arianerfragen nicht zum ur¬ 
sprünglichen Bestand des (nur fragmenta¬ 
risch armenisch erhaltenen) Traktats .Über 
die Hl. Trinität“ des Hippolyt von Bostra 
(??) (so L. M. Froidevaux: RechScRel 50 
[1962] 32/73) gehören, dann würden diese für 
schlichte Leser bestimmten .Fragen u. Ant¬ 
worten“ die lange Reihe der christl. E. eröff¬ 
nen. Von einer auch im Titel antikes Vorbild 
aufnehmenden Schrift des Euseb v. Cäsarea 
Ttspi tSv ev eüayysXloi? ^T^paxtov xai 
XiSoscov sind lediglich Fragmente u. ein Aus¬ 
zug (PG 22, 879) auf uns gekommen; diese 
Schrift galt den Kindheits- u. Auferstehungs¬ 
berichten u. antwortete mindestens bei den 
letzten auf ihm gestellte Fragen. Von den 6 
Büchern ao|i.[juxTcav ^vjTr.jj.aTwv seines Nach¬ 
folgers Acacius v. Cäsarea ist nur ein Frag¬ 
ment über 1 Cor. 15 erhalten (vgl. Hieron. 
ep. 119, 6 [CSEL 55, 452/454]). Verloren sind 
auch die Quaestiones über das AT des gelehr¬ 
ten Euseb v. Emesa (vgl. Bardy: RevBibl 41 
[1932] 342). 
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I,. Ambrosiaster. In zwei alten Rezensionen 
ist ein unter Augustins Namen laufendes 
Werk des sog. Ambrosiaster überliefert, die 
Quaestiones Veteris et Novi Testameuti 
(CSEL 50). Das Werk, 370/5 in Rom geschrie¬ 
ben, umfaßt neben Fragen der Dogmatik (qu. 
1 quid est deus, 2 cur deus mundum fecerit, 
115 de fato) u. der Kontroverstheologie (91 
adv. Fotinum, 97 adv. Arium, 114 adv. paga- 
nos) vor allem solche der Bibelauslegung oder 
Bibelausdeutung (4 quare legem non in prim- 
ordio dedit, 5 ut quid Abel sacrificium 
acceptum est et Cain refutatum), im AT der 
Geschichtsbücher, im NT der Evangelien. 
Dem Verfasser wird von den 151 bzw. 127 
Fragen der beiden Rezensionen manches 
schriftlich oder mündlich zugekommen sein, 
anderes mag auf ihn selbst zurückgehen. Da 
nicht wenige dieser Fragen den gleichen Geist 
scharfsinniger, aber übelwollender Bibelkri¬ 
tik bekunden, vermutet P. Courcelle, daß sie 
auf das Werk eines antichristlichen Polemi¬ 
kers vom Range eines Porphyrius zurückge¬ 
hen u. der christl. Verfasser nur dessen x«t« 
Xpioxiavtöv gerichtete Einwürfe zu Fragen 
gestaltete. Wenn der Ambrosiaster die Ein¬ 
wände eines Christengegners, die ihm litera¬ 
risch zugekommen waren, in Fragen verwan¬ 
delte, so nahm er sie doch ernst, u. seine Ent¬ 
gegnung hielt sich auf beachtlicher Höhen¬ 
lage. War der Gegner selbst Christ, so ging es 
um die rechte Deutung der Bibelstellen, auf 
die er sich berief. So fassen die ps.-augustini- 
schen Solutiones diversarum quaestionum ab 
haereticis obiectarum (CG 90, 135/223) ihr 
Thema an. Wegen ihrer typischen Bedeu¬ 
tung sei ihrer in diesem Zusammenhang ge¬ 
dacht. Sie wirken wie ein Nachhall lang¬ 
dauernder Streitgespräche (darunter eines 
von Augustin mit dem Arianerbischof Maxi¬ 
mus geführten) u. nehmen ältere Darlegungen, 
besonders des Ambrosius de fide auf, denen 
sie nicht wenig von ihrer Wirkungskraft ver¬ 
danken. Auch im Umkreis der apologetischen 
u. polemischen Literatur fanden also die 
Fragen u. Antworten einen Platz. Das brachte 
Vorteile: aus der Hitze der Kampffront in die 
Kühle der Schulstube versetzt, konnte die 
geistige Auseinandersetzung sachlicher u. ein¬ 
gehender geführt werden. Aber es verleitete 
wohl auch einmal dazu, Glaubensentsehei- 
dungen wie Diskussionsthemen zu behandeln; 
u. indem der Wortführer der Gegenseite zum 
fragenden Schüler wurde, erhielt er seinen 
Platz unter dem Katheder. Er hatte dann 


bisweilen nur die Aufgabe, sich widerlegen 
zu lassen u. sich am Ende geschlagen zu geben 
(so etwa in der Taufschrift des Marcus Ere- 
mita, 'Epw/jaeis nzpi voü ayiov ßxmia pae- 
to?: PG 65, 985/1028). 

c. Hieronymus. Nur eines der exegetischen 
Werke des Hieronymus bezeichnet sich selbst 
als Quaestiones: die Quaestiones hebraicae in 
Genesim erörtern das Verhältnis des hebrä¬ 
ischen zum griechischen Bibeltext. Bemer¬ 
kenswerter sind die Briefe, in denen Hierony¬ 
mus brieflich an ihn gerichtete Fragen beant¬ 
wortet (bes. ep. 36 an Damasus v. Rom, des¬ 
sen Anfrage sich auf den Ambrosiaster be¬ 
zieht) oder ältere Aporien in Briefform be¬ 
handelt; hier wird der Brief zu einer Sonder¬ 
form der Quaestionenliteratur. 

d. Augustinus. Augustin, in dessen Werk die 
Fragen einen nicht unbedeutenden Platz 
einnehmen, zeigt zugleich, auf wie verschie¬ 
denem Wege er zu ihnen kam. Er hält fest, 
was ihm beim Lesen auffiel u. für ihn u. andere 
nach Antwort verlangte; auch wenn diese 
sich nicht rasch finden lassen wollte, war es 
schon gut, die Frage zu stellen: nonnulla 
enim pars inventionis est nosse quid quaeras 
(qu. in heptateuchum: CSEL 28, 3/505). Dar¬ 
um nahm er sich vor, den im ,Speculum‘ aus 
der ganzen Bibel gesammelten Weisungen 
Quaestiones anzufügen, um die Widersprü¬ 
che, die zwischen den verschiedenen Geboten 
zu bestehen schienen, aufzulösen (CSEL 12, 
5, 22/25). Ein andermal waren es Freunde, 
die bei gemeinsamer Lektüre Fragen auf¬ 
warfen u. die Niederschrift u. Herausgabe 
der Antworten veranlaßten (Quaestionum 
evangeliorum libri duo: PL 35, 1321). Die 
Schrift De diversis quaestionibus octoginta 
tribus (PL 40, 11) sammelt Antworten auf 
Fragen ganz verschiedenen Inhalts zu einem 
Buch. Briefliche Fragen des Simplician v. 
Mailand über den Römerbrief u. die Königs¬ 
bücher führten in der eindringenden Ant¬ 
wort zur ersten Ausprägung von Augustins 
Gnadenlehre (De diversis quaestionibus ad 
Simplicianum libri duo: PL 40, 1014). Die 
Antwort auf einen anderen Brief ging nur 
auf eine der dort gestellten Fragen neu ein 
u. wiederholte für die übrigen die eigenen 
älteren Lösungen (De octo Dulcitii quaestioni¬ 
bus: PL 40, 147). Damit bildete Augustin 
selbst die Weise vor, mit der Spätere gerade 
in seinen Werken die Antworten suchten, die 
sie ihren Fragenreihen einfügten. 

e. Eucherius. In seinen Instructiones (nach 
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428; CSEL 31, 65) beantwortet Eucherius v. 
Lyon die ,unzähligen Fragen 1 seines Sohnes 
Salonius, der in der ,Wüste 1 südgallischer 
Mönchsinseln von Salvian u. Vinzenz v. Leri- 
num erzogen wurde; dessen ,studio cogno- 
scendi 1 entspricht er nicht mit dem eigenen 
,ingenium‘, sondern ,ex illustrium doctorum 
iudicio*. Die ,Autorität anderer 1 , der er statt 
dem eigenen Vorwitz folgen will, ist besonders 
die von Augustin, Hieronymus u. Ambrosia¬ 
ster; nur beschränkt er sich, ,consectans ne- 
cessariae brevitatis modo 1 , auf knappe Wie¬ 
dergabe. Die Antworten, bei denen dem 
Autor an Eigenem nur noch Auswahl u. 
Umschrift der anerkannten Väter bleiben, 
nähern sich den Florilegien u. Katenen. Buch 
I geht solcherart NT u. AT durch, am läng¬ 
sten bei den Psalmen verweilend. Buch II 
aber verläßt, ,ne assidue interrogationes, ut 
fit plerumque, legenti generent ex satietate 
fastidium 1 , die bisherige Weise u. gibt, ,opus 
variaturus 1 , nun in eigenem Namen kurze 
Erklärungen griechischer u. hebräischer Wör¬ 
ter u. Begriffe, Namen von Völkern, Monaten 
u. Festen, von mancherlei Dingen auch des 
kirchlichen Gebrauchs, alles in übersicht¬ 
licher Ordnung, dem Wunsche oder Bedürf¬ 
nis eines interessierten, aber fremder Sprache 
unkundigen jungen Lesers gemäß. Die Frage¬ 
form ist aufgegeben, da sie auf die Länge 
ermüde, u. statt dessen ein Verfahren gewählt, 
das dem der Lexika ähnelt. 

f. Salonius. Salonius scheint unter dem Ein¬ 
fluß seines Vaters Eucherius diese Art der 
Wissensübermittlung zugesagt zu haben; er 
hat eine ähnliche Schrift verfaßt, in der er 
sich u. seinen Bruder Veranus v. Vence als 
Unterredende einführt (PL 53, 967, hier 
,Expositio mystica in parabolas Salomonis 
et in Ecclesiasten 1 betitelt). Wenn aber an die 
Stelle von Lehrer u. Schüler oder Vater u. 
Sohn Gleichstehende treten, so doch nicht im 
Sinne eines echten Dialogs, sondern nur um 
das starre Fragenschema aufzulockem. 

g. Junilius. Die .Instituta regularia divinae 
legis 1 (um 542) sind das Werk eines hohen 
Beamten Justinians, des Afrikaners Junilius 
(PL 68, 15). Er schrieb es auf Anregung des 
Bischof Primasius v. Hadrumet, der im Drei- 
Kapitel-Streit nach Kpel gekommen war. 
Dieser wünschte die wissenschaftliche Metho¬ 
de, die nach Auskunft des Verfassers in der 
.Schule der Syrer 1 zu Nisibis wie sonst auf die 
weltlichen Studien auch auf die divina lex 
angewandt werde, nach dem Westen zu ver¬ 


pflanzen. Junilius übersetzte deshalb seine 
Niederschrift der Lehrvorträge des Paulus 
Persa u. gab ihr .ipsius dictionis utilem for- 
mam", die Gestalt der Fragen u. Antworten, 
auf daß alles ,breviter et perlucide 1 gesagt 
werde. Der klassisch gebildete Autor bringt 
eine knappe u. übersichtliche Darstellung 
von Ordnung u. Sprecliweisen der biblischen 
Bücher u. zugleich einen Grundriß der kirch¬ 
lichen Lehren von Gott, von der gegenwärti¬ 
gen u. künftigen Welt, da er überzeugt ist, 
jedem tieferen Eindringen in die Schrift 
müßten Regulae vorangehen, durch die man 
,ipsarum causarum quae in divina lege ver- 
santur intentionem ordinemque 1 erkennen 
könne. Das später viel gelesene Buch gibt 
einem Stoff, der schon durch die Aufnahme 
klassischer Methode zubereitet war, nun zu¬ 
gleich die antike Form, die es zu einem auch 
für den Unterricht des MA geeigneten Schul¬ 
buch hat werden lassen, 

h. Isidor. Die kleine Reihe des Isidor v. Sevilla 
,De veteri et novo testamento quaestiones 1 
(PL 83, 201) enthält 41 Schülerfragen, auf 
die, in halbem Spiel, doch ihres Verfassers 
nicht unwürdig, Wissenswertes mitgeteilt u. 
das Urteil angeregt wird: wieviel Bücher hat 
das AT, wieviel nach der LXX? Der erste 
Buchstabe heißt in den drei Sprachen Aleph, 
Alpha, A. Episeopus, griechisch, ist Name 
eines Werkes, nicht einer Ehre; wer praeesse, 
nicht prodesse will, ist kein Bischof. - Dage¬ 
gen sind die als ,Liber quaestionum 1 über¬ 
lieferten .Secretorum expositiones sacramen- 
torum 1 (PL 83, 207) hier nur deswegen zu er¬ 
wähnen, weil sie wie die späten E. sich ihre 
Antworten von den Vätern geben ließen, die 
Aussagen der Kirchenlehrer unter Rubriken 
zusammenstellend. Nur wollen sie nicht mehr 
die Schwierigkeiten der biblischen Berichte, 
sondern die unter der Erzählung verborgenen 
mystischen Geheimnisse der atl. Geschichts¬ 
bücher erklären. Isidor nennt als seine Autori¬ 
täten Origenes (unbedenklich auch ihn), Vic- 
torinus, Ambrosius, Hieronymus, Augustin, 
Fulgentius, Joh. Cassianus u. Gregor d. Gr.: 
,vox mea ipsorum est lingua 1 . Ihre Gedanken 
will er, auch darin einem Eucherius verwandt, 
knapp u. deutlich wiedergeben: .prolixa enim 
et occulta taedet oratio; brevis et aperta 
delectat 1 . 

II. Eisagogische E. Auch wo der Zusammen¬ 
hang der kirchlichen Quaestionenliteratur mit 
antiken Vorbildern erwiesen oder vermutet 
werden kann, sind nicht nur feste Formen mit 
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neuem Inhalt erfüllt; eigene Antriebe führten 
zu ähnlichen Bildungen. Die volle Rezeption 
der ^antiken Formen erfolgt erst zu einem 
späteren Zeitpunkt in der Geschichte der 
altkirchlichen Fragenwerke. 

a. Mönchische Apophthegmata. Das gilt erst 
recht dort, wo der Ursprung nicht im lite¬ 
rarischen Schaffen liegt, sondern in münd¬ 
licher Überlieferung. Wenn später die Gattung 
der E. gerade im Mönchtum zu besonderer 
Geltung gelangt u. dessen ganze Geschichte 
begleitet, so finden sich ihre Wurzeln schon 
in der klassischen Stätte des alten Eremiten- 
tums, in der ägyptischen Wüste; Fragen u. 
Antworten gehören zu dessen bestimmenden 
Zügen. Das eigene Wort der Wüstenväter 
erging in dieser Form. Die Gerontica, die Ur¬ 
kunden dieser Bewegung, sammeln die zu¬ 
nächst mündlich weitergegebenen Aussprü¬ 
che, die Apophthegmata Patrum. Es sind 
nicht Wissensfragen, die hier gestellt werden, 
sondern, die eine Grundfrage reck enoß-ö man¬ 
nigfach abwandelnd u. in ängstlicher Zuver¬ 
sicht einem der Greise entgegengebracht, 
Beichtfragen von solchen, die ein Wort er¬ 
hoffen, dem sie ihr Leben anvertrauen könn¬ 
ten. Das grenzt auch den Umkreis der Fragen 
ein. Gelten auch alle Bibelstellen, so sollen 
sie sich doch an solche halten, die unmittelbar 
auf das Mönchsleben anwendbar sind. Die 
Antwort aber stellt einen Beichtrat dar, in 
dem nicht nur Erfahrung u. Altersweisheit 
reden, sondern der als religiöse Weisung so¬ 
wohl in Pflicht nimmt, wie er, wenn ihm 
gehorcht wird, das Heil verbürgt. Die Voll¬ 
macht dazu, ein solches Logion zu erteilen, 
ist den großen Geronten Vorbehalten. Aber 
auch sie verfügen nicht darüber, sondern 
müssen es erbitten, u. als die Voraussetzun¬ 
gen, an die sie gebunden war, nicht mehr be¬ 
standen, wurde sie, so klagen die Epigonen, 
den Eremiten genommen. Die Fragenden ge¬ 
horchten nicht mehr, u. die Antwortenden 
empfanden die Gabe als Anspruch, dem sich 
die Demut entziehen müsse. Das persönliche 
Logion wurde abgelöst durch die allen gelten¬ 
de Regel (vgl. J. Herwegen, Väterspruch u. 
Mönchsregel [1937]). 

b. Basilius. Repräsentatives Beispiel der auf 
dem Boden des Mönchtums erwachsenden 
,Fragen u. Antworten“ sind die Regulae bre- 
vius tractatae des Basilius (PG 31, 1051). 
Über Art u. Sinn ihrer Entstehung gibt das 
Prooemium Auskunft. Mit ihm, das jetzt die 
ganze Sammlung der 313 Fragen u. Antwor- 
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ten einleitet, hat Basilius einst eine der nächt¬ 
lichen Mönchsversammlungen eröffnet, auf 
der diese Fragen gestellt u. beantwortet wur¬ 
den. Lehren wie Fragen ist von Gott ange¬ 
ordnet. Wem mit dem , Lehrcharisma“ der 
Dienst des Wortes anvertraut ist, der soll 
sich jederzeit fragen lassen; die anderen aber, 
die aus den göttlichen Lehren Erbauung 
brauchen, sind gehalten, ihre Fragen auszu¬ 
sprechen. Das .Notwendige“, um das es dabei 
geht, ist die ,Gesundheit des Glaubens“ u. die 
,Wahrheit des evangelischen Wandels“; die 
Fragen umschließen neben der Schriftaus¬ 
legung (fast ein Drittel) u. der klösterlichen 
Ordnung vor allem Grundbegriffe des Mönch¬ 
tums; daher werden die Regulae in der Über¬ 
lieferung auch als .Asketikon“ bezeichnet. 
Die Aufforderung, seine Fragen ,zu stellen, 
nennt das Prinzip, aus dem mit dem Nieder¬ 
schreiben u. Sammeln der Fragen u. Ant¬ 
worten diese Mönchsliteratur entsteht. Gott¬ 
geboten wie das Fragen ist, müssen die Ant¬ 
worten ihre Weisungen aus der Schrift ent¬ 
nehmen oder ableiten; auch sie sind der 
Willkür entzogen. 

c. Symeon. Ähnlich wie in dem .Asketikon“ 
des Basilius bilden in dem der Euchiten, 
gleichsam ihrer Bekenntnisschrift, .Fragen u. 
Antworten“ den Grundstock. Auch jetzt ist es 
ein einzelner Lehrer: Symeon (Makarios), 
der sich fragen läßt. Nur treten die exegeti¬ 
schen Fragen noch mein hinter solche nach 
dem Sinn des Mönchtums zurück, besonders 
über Geist u. Gebet. Häufiger als bei Basilius 
schließen sich die Fragen voraufgehenden 
Antworten oder Reden an, ohne daß die 
Fragenreihen in Dialoge übergingen (vgl. 
Dörries 9/143). 

d. Johannes Cassianus. Der Ausgang von den 
Apophthegmen ist noch erkennbar bei den 
Conlationes des Joh. Cassianus (CSEL 13, 2). 
Geblieben ist die Dringlichkeit u. der Lebens¬ 
ernst des Fragens (nur den ,cum omni cordis 
contritione quaerentibus“ öffnet der Greis ,die 
Tür der Vollkommenheit“ [aO. 7, 25]), die 
gläubige Erwartung eines sermo aedificatio- 
nis, nicht einer Wissensmitteilung, sondern 
von res necessariae, u. das Zutrauen zu den 
großen Anachoreten, den ,summi patres“ (aO. 
3, 12), die heilsverbürgende Weisungen er¬ 
teilen. Doch es sind .sublimia instituta“, um 
die es jetzt geht, die Antworten haben sich 
nicht selten zu langen Grundsatzerörterungen 
ausgeweitet (etwa über scopos u. telos der 
professio), denen die Fragen nur gleichsam 
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die Stichworte zurufen. Die befragten Geron- 
ten werden zu Repräsentanten verschiedener 
Typen, bei denen die Frager die Runde ma¬ 
chen, um einen vollständigen Unterricht über 
Lebensform u. Ziele des Anachoretentums zu 
erhalten. Die Conlationes sind nach Anlage u. 
Gehalt ein literarisches Werk, das die in der 
Sketis genährten u. ausgeprägten Überzeu¬ 
gungen seines Autors dessen Kreise vermitteln 
will. 

e. (Ps ? )Caesarius. Ein bemerkenswerter Ver¬ 
treter der Gattung sind die .Vier Dialoge“ 
des Caesarius (PG 38, 851). P. Dupreys hat 
mit beachtlichen Gründen die abschließende 
Redaktion des Werkes dem justinianischen 
Zeitalter zugewiesen; doch scheinen mir 
durch ihn u. U. Riedinger die Argumente 
nicht entkräftet, die wenigstens für einen 
Kern des Werkes an der überlieferten Ent¬ 
stehungszeit festhalten lassen. Der Name des 
Caesarius ist nicht berühmt genug, als daß 
sich ein Jahrhunderte jüngeres Schriftwerk 
mit ihm schmücken sollte. Die Zuweisung an 
den ärztlichen Bruder Gregors v. Nazianz 
wird nahegelegt, sofern sich die theologische 
Problematik auf dem Stand des 4. Jh. hält 
(vgl. qu. 9/41), heidnischer Kult (118) u. 
Sonnenverehrung (88. 93 . 94) weit verbreitet 
sind, Kappadozien besonders genannt ist (99) 
u. die Goten noch an der Donau zu wohnen 
scheinen (68). Solch früher zeitlicher Ansatz 
wird auch kaum erschwert durch die Ein¬ 
führung der Langobarden in die westlichen 
Völker (110) u. durch einige Zitate aus Ma¬ 
ximus Confessor (151); beides wird späterer 
Zusatz sein. Die umfangreiche Aufnahme 
Gregors v. Nyssa (140) u. die Frontstellung 
gegen Origenes (149) verlangen die Annahme 
einer tiefgreifenden Überarbeitung, wenn man 
nicht unter dem Caesarius jenen jungen 
Freund Gregors v. Nyssa suchen muß, dem 
dieser seine Vita Moysis widmete (gegen die 
Autorschaft des Arztes Caesarius zuletzt M. 
M. Hauser-Meury, Prosopographie zu den 
Schriften Gregors v. Nazianz [1960] 50 64 ). 
Die Dialoge wirken wie der Niederschlag 
häufiger Diskussionen, nun zu förmlichen Ge¬ 
sprächen gestaltet. Sie folgen einem festen 
Gang; sie beginnen bei der Trinität (qu. 2/8), 
verweilen bei der Homousie des Sohnes (9/41), 
berühren nur kurz die Stellung des Hl. Gei¬ 
stes (42/43), halten sieh etwas länger bei den 
Engeln auf (44/50; hierzu vgl. Riedinger: 
ZKG 73 [1962] 253ff), um dann im wesentli¬ 
chen bei der Schöpfung zu verharren (51/175). 


Hier ist Gelegenheit zu eingehender Ausein¬ 
andersetzung mit Astrologie, Sonnenkult^u. 
anthropologischen Lehren, sowie zur Ausbrei¬ 
tung beachtlicher, vielleicht auch eigene Be¬ 
obachtung verratender Naturerkenntnisse, so 
daß man dieses Fragenwerk fast als Einfüh¬ 
rung in ein System christlicher Weltanschau¬ 
ung bezeichnen kann. Einsetzend mit qu. 
176/79 wendet sich der 4. Dialog (qu. 180/97) 
dann noch atl. Fragen zu, die so gut wie aus¬ 
nahmslos dem Mt.-Ev. entnommen sind. Die 
Frager machen sich bisweilen zum Anwalt 
gegnerischer Lehren, im Wunsche, desto 
kräftigere Widerlegung zu erreichen. Sie be¬ 
harren wohl, wo ihnen eine Antwort nicht 
genügt. Sie unterbrechen auch einmal die 
Ordnung des Gespräches, weil sich ihnen 
nachträglich noch ein Bedenken emsteilt, ein 
Abschweifen, das als tcöv 7rpox£ipev<ov 
(119) freundlich gerügt wird. - Wir haben es 
also mit einem literarischen Werk zu tun, das 
sich gehalten weiß, zahlreichen Fragen zu be¬ 
gegnen, in denen von den geistigen Kämpfen 
der Zeit Beirrte Klarheit u. Rat begehren. 
Theologie u. Welterklärung zugleich, beruft 
sich die Antwort auf die Väter, bei denen 
Caesarius die geistliche Vollmacht sucht, die 
er sich selber nicht beimißt, ohne daß er doch 
jene statt seiner reden ließe. Es bleibt ein 
selbstverarbeitetes Erbe, für dessen Recht u. 
Ausdruck er eintritt. 

f. Theodoret. Das Quaestionenwerk Theodo- 
rets. Die fragmentarisch überlieferten iporrj- 
aeic, xät<& ’louSadtav [xstä xal xxpisa'rtx'tav 
Xdffswv sind von M. Brok (Un soi-disant frag- 
ment du traite contre les Juifs de Theodoret 
de Cyr: RevHistEccl 45 [1950] 487/507) aber¬ 
kannt u. haben keine größere Bedeutung. Die 
Quaestiones in loca difficilia scripturae sacrae 
(PG 80, 77) gehen in kurzen oder längeren 
Abschnitten Schwierigkeiten nach, die sowohl 
von frommen Lesern der Hl. Schrift wie von 
Gegnern bemerkt wurden. Die Fragen sind 
daher zwar vom Verfasser formuliert, müssen 
aber womöglich in den Mund von Freund u. 
Feind passen. Manches ist ihm wirklich von 
anderen genannt, einiges wohl aus älterer 
Überlieferung zugekommen. Das Werk ver¬ 
folgt nicht nur die Aufgabe, denen, die cpiXo- 
padtög ^TjTOÖai, zu genügen, sondern auch 
denen, die SucmeßÜ!; eptOTwen, den blasphemi- 
sehen Mund zu stopfen, somit die (jup<poma u. 
die apitJTT) SiSaaxocXla der Schrift zu erwei¬ 
sen. Die Lösung der para ergeht im 
eigenen Namen; in den wenigen Fällen, in 
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denen Origenes, Didymos oder Theodor mit 
Auszügen zu Worte kommen, kann es sich, 
da sie sich mit den Ansichten des Verfassers 
nicht einfach decken, auch um spätere Ein¬ 
schübe handeln. Nur gelegentlich wird gegen 
Josephus, Marcion, Anus, Apollinaris ge¬ 
stritten. Theodoret wendet sich dabei weniger 
gegen die heidn. Kritik an der Bibel als die 
häretische am AT. Er schreibt im Stile der 
Aporienliteratur, zu der das umfangreiche 
Werk zu zählen ist. Manche der von ihm aus¬ 
führlich erörterten Fragen, wie die nach dem 
Sinn der Gottebenbildlichkeit des Menschen, 
der Versuchung Abrahams, der Segnung Ja¬ 
kobs u. der Verstockung Pharaos, gehören 
bald zum Grundstock der kirchlichen Fragen¬ 
reihen. 

g. PsJustin. Die unter dem Namen Justins er¬ 
haltenen ,Antworten an die Rechtgläubigen 
über einige notwendige Fragen“ (Corp. Apol. 
4, 2, 1 Otto) gehören, wenn nicht Theodoret 
selbst (so zuletzt Lebon, trotz einiger Un¬ 
stimmigkeiten zwischen den Quaestiones in 
Vetus Testamentum u. den Responsiones, zB. 
qu. 39 mit resp. 49), so doch seiner Zeit, der 
des anerkannten Mönchtums u. der Reiehs- 
kirche. Es sind gerade Probleme der sieg¬ 
reichen, aber von Heiden u. Häretikern in 
ihrem Besitzstand u. Besitzrecht angefoch¬ 
tenen Kirche, um die es nicht nur in den vom 
gleichen Verfasser geschriebenen ,Christlichen 
Fragen an die Heiden“ u. den .Heidnischen 
Fragen an die Christen“, sondern vielfach 
auch in den Responsiones geht: ,Ist es innere 
Schwäche, daß die Orthodoxen den Heiden, 
Juden u. Häretikern an Zahl nicht gleich 
sind?“ (1); .Warum ist nur das Unkraut ge¬ 
wachsen, der Weizen aber fast ausgegangen; 
war es gar kein Weizen ?“ (22); .Blühten nicht 
unter dem Heidentum alle Städte u. Fluren, 
die nunmehr unter der ehristl. Verkündigung 
vielfach verödet liegen ?“ (126). Die Frager be¬ 
schäftigt auch die Kritik des ehristl. Schöp¬ 
fungsglaubens vom philosophischen Gottes¬ 
begriff aus: , Wenn Gott Schöpfer erst gewor¬ 
den ist, ist nicht tö slvou -rfj 8uv«p.si geringer 
als t iß evspyslqc?“ (113. 114). Bei den Häreti¬ 
kern ärgern nicht nur äußere Erfolge, sondern 
auch Heilungsgaben (5) u. Wunder (100). 
Innerhalb der Kirche wird nach Liedern (107), 
nach der Ostrichtung beim Beten (118) u. 
etwa danach gefragt, warum die Apostel Fi¬ 
scher heißen, da doch Fische zum Töten 
gefangen werden (20). Traditionell sind Fra¬ 
gen wie die nach der Opferung der Tochter 


des Jephta (99), nach Saul u. der Hexe von 
Endor (52), dem Untergang des frommen 
Josias (79), nach der Genealogie Jesu (131) 
oder dem ,noli me tangere“ (48). Für die 
Erklärung hebräischer Namen verweist die 
Antwort auf Origenes (86). Für die Sitte des 
stehenden Betens beruft sich der Lehrer auf 
Irenaeus (das verlorene üsptTOÜ Tcacr/x, 115), 
für die sibyllinische Prophetie des Weltbran¬ 
des auf Clemens Romanus (2 Clem. 17, 6?). 
Solche Hinweise lassen den Verfasser doch 
nicht hinter Autoritäten zurücktreten. Wenn 
eine Frage, die sich über den Erfolg heidni¬ 
schen Regenzaubers aufhält, nicht beant¬ 
wortet, sondern statt dessen der Frager ge¬ 
rügt wird, er spreche Gerede nach, so weist 
das darauf hin, daß wir es mit einer wirklich 
gestellten Frage zu tun haben. Andererseits 
zeigt der Rückverweis von der letzten zur 
zweiten Frage, daß eine redigierende, nicht 
auch eine ordnende Hand an der Sammlung 
tätig war. Dagegen sind die von Christen an 
die Heiden u. die von Heiden an die Christen 
gerichteten Fragen literarisch: untereinander 
wie mit den Antworten verbunden, weisen sie 
gleichen Stil auf. 

h. Hesychios. Auf etwas niedrigerer Ebene u. 
im engen Rahmen bewegen sich die ungefähr 
gleichzeitigen 60 (61) .Aporien der evangeli¬ 
schen Symphonie“ des Hesychios v. Jerusa¬ 
lem (PG 93, 1391). Der Rang der Fragen u. 
die harmonisierenden Auskünfte zeigen sich 
in Aporie 20: Warum läßt Lk. die 70 Jünger 
wie Schafe unter die Wölfe gesandt werden 
(10,3), Mt. die 12 (10, 16)? Lösung: beides 
trifft zu; es befestigte die Hörer, wenn das¬ 
selbe mehrfach gesagt wurde! Aporie 24: Mt. 
läßt die Mutter der Zebedäus-Söhne den Eh¬ 
renplatz erbitten, warum Mk. nur die Söhne 
selbst ? Lösung: der Kürze wegen! Nach Joh. 
wird Jesus ins Haus des Hannas geführt (18, 
13), nach Mt. in das des Kaiphas (26,57). 
Lösung: sie wohnten zusammen! 

i. PsAthanasius. Unter die Werke des Atha¬ 
nasius geraten, doch sicher nachjustiniani¬ 
schen Ursprungs, ist eine längere Fragenreihe, 
.Quaestiones ad Antiochum“ (PG 28, 597). Auf 
die Entstehungszeit mag die Aussage ein 
Licht werfen, daß die hl. Stätten höchstens 
vorübergehend in nichtkatholischem Besitz 
gewesen sein könnten. So schrieb man schwer¬ 
lich nach der islamischen Eroberung. Dachte 
der Verfasser bei den Barbareneinfällen an 
den größten, den der Perser, so käme man 
auf die Zeit des Heraklius. Die Fragen reichen 
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von dogmatischen (über die Einheit Gottes) u. 
exegetischen bis zu solchen des Volksglaubens 
(Bilderverehrung, qu. 39; Erscheinung der 
Heiligen in ihren Martyrien, qu. 28; auf die 
interessierte Frage, ob man, wenn der eine 
Heilige Krankheit, Tod oder sonstige Strafen 
über ein Haus gebracht habe, sich an einen 
anderen wenden dürfe, erfolgt der ablehnende 
Bescheid, alle Heiligen seien unter sich einig, 
qu. 118). Der Verfasser benutzt zahlreiche 
ältere Werke, meist ohne sie zu erwähnen; er 
zeigt jedoch ein selbständiges Urteil. Das für 
den Durchschnitt der byzantinischen Laien¬ 
frömmigkeit aufschlußreiche Fragenwerk 
scheint für ein schlichtes Verständnis, dem 
handgreifliche Argumente geboten werden, 
bestimmt gewesen zu sein. Handschriftlich 
mit den Quaestiones ad Antioehum bisweilen 
verbunden u. sie schon wieder verwendend, 
begegnen noch einige kleine Fragenreihen 
über die Gleichnisse Jesu, die Genesis, die 
Psalmen u. die Paulusbriefe. Sie gehen durch¬ 
weg bei anderen zu Gast, von denen doch nur 
Joh. Chrysostomus u. Kyrill genannt werden, 
dagegen nicht Theodoret, auf den sich der 
2. Teil fast ausschließlich stützt. 

k. Maximus. Maximus Confessor hat zwei 
große Fragenwerke hinterlassen. Die umfang¬ 
reichen Quaestiones ad Thalassium (PG 90, 
244) beantworten 65 schriftlich gestellte 
Fragen über biblische Aporien, nach der Ab¬ 
folge der biblischen Bücher u. im Verlangen, 
avayMyix7]v JswpLav erteilt zu bekommen; 
so fragt qu. 65 nach dem tieferen Sinn von 
2 Sam. 21, 1/14: Tlq yj toutwv 8<ivocpu<; räv 
Aoywv xai tmc, Ttveopiaxixcoi; aUToix; JscopY)- 
aopsv; Diese Quaestionen sind, alles andere 
als ein Schulbuch, schon nach ihrem Umfang 
eines der Hauptwerke dieses großen Theolo¬ 
gen. Bereits der Wunsch des Fragestellers 
bestimmt die Ebene, auf der die Antworten 
sich halten; doch entspricht, wie das 2. Werk 
zeigt, derartiges ,geistiges Fragen 1 auch ohne 
solche Veranlassung der Art des Maximus. 
Die Fragen des Thalassios richten sich gern 
auf das Verhältnis zweier scheinbar einander 
widersprechender Schriftstellen, wie 1 Joh. 

l, 5: ,Gott ist Licht' u. 1, 7: ,er wohnt im 
Licht“ (qu. 8). Wie verhält sich die Gottes¬ 
liebe von 1 Joh. 4, 18 zur Gottesfurcht von 
Ps. 33, 10 (10) ? Wie steht Joh. 5, 17, wonach 
der Vater bis heute wirkt, zu Gen. 2, 2, daß 
er von allen seinen Werken ruhte (2). Maxi¬ 
mus nimmt die Probleme nicht leicht, er löst 
sie durch ein Erschließen des inneren Sinnes. 


So antwortet er auf die Frage, was den Baum 
des Lebens von dem der Erkenntnis unter¬ 
scheide (43): die Lehrer der Kirche haben das 
lieber mit Schweigen geehrt, da die Einsicht 
der vielen die Tiefe des Wortes nicht erreichen 
konnte. Die Lösung, die er selber gibt, ist 
dann, daß der Baum des Lebens der voü$ sei, 
der andere die aicrSbjffis; der eine führt zum 
Leben, die andere kann zum Bösen verleiten. 
- Auch die ,79 Fragen u. Antworten über 
verschiedene Schwierigkeiten“ (PG 90, 786) 
erörtern zum größten Teil biblische Probleme. 
,Was offenbart der Herrim Evangelium, wenn 
er sagt, 2 Sperlinge kauft man für ein iaaä.- 
ptov?“ (6). Die Antwort sagt, ein äaerapiov 
solle soviel sein wie ein Ssxavoupo? u. mit dem 
Zahlbuchstaben Jota bezeichnet werden, dem 
Anfangsbuchstaben des Namens Jesu. ^ Es 
kennzeichnet den Fragenden, wenn er bei 
Neh. 7, 66/70ander äva^ioTrj? Anstoß nimmt, 
weil der Hl. Geist sich nicht enthalte, sogar 
die Kamele, Maultiere u. Esel aufzuführen 
(55). Die nicht minder charakteristische Ant¬ 
wort deutet die Tierarten aus: so sind die 
Esel ol töv Xoyov £7ußaivovTa 8La t Fsco- 
pLag Ss^opiEvoL. Das zweite Werk enthält 
neben den Sehriftfragen, die auch hier den 
Hauptstamm bilden, noch einige andere. Die 
Antwort auf die Eingangsfrage nach den 
Tugenden der Seele u. denen des Leibes eig¬ 
net der Seele 18 Tugenden zu, dem Leibe 6, 
darunter neben den Mönchsaufgaben des 
Fastens, Wachens, der Armut, Enthaltsam¬ 
keit /ap-EUvla, auch das xtce p lottxcft ov als 
leibliche Tugend (1). Ganz auf die Antwort 
abgestimmt u. darum gewiß selbst gestaltet 
ist die Frage: ,Auf wieviel Weisen sündigt der 
Mensch?“ Die Antwort heißt: , Auf vier, xoct« 
auvapTCxyyjv, xava a7i(XTY)v, xxtol (äcyvoiav, 
xava Siaheaiv; die ersten drei führen leicht 
zu Einsicht u. Reue, die vierte zum Gericht (5). 
Qu. 11 bringt statt einer Frage nur eine Über¬ 
schrift ,Uber die verschiedenen Gerechtig¬ 
keiten“: Oi tx Jaia oocpoL sagen, es gebe 3, 
die menschliche, die im Sichtbaren Recht 
u. Billigkeit übt, die englische, die göttliche 
Erkenntnis austeilt, u. die göttliche, die für 
die Sünder leidet. Von anderen gestellt ist die 
Frage nach einem Satz des Diadochus v. 
Photike: .Einige werden im kommenden Äon 
durch Feuer gerichtet u. gereinigt“ (10), u. 
eine zweite, die den Verdacht zerstreuen 
wollte, Gregor v. Nyssa lehre die a^oKa-ra- 
crTatng. Die Antwort bemüht sich, nicht ohne 
einen leisen Tadel gegen die origenistische 
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Neigung des Kirchenvaters, dem Begriff einen 
erträglichen Sinn abzugewinnen. — Maximus 
spricht in dem Widmungsschreiben an Thalas- 
sios aus, volles Verstehen der hohen Fragen 
sei an die innere Lösung von der Sinnenwelt 
u. die Überwindung der toxO-t] gebunden. Zu¬ 
letzt, wenn man unter Führung des Logos 
zum innersten Ort der göttlichen 
gelangt sei, werde allein die dem Würdigen 
gewährte Erfahrung (ratpa) zum Lehrmei¬ 
ster; erst durch sie begreife man die in die 
göttlichen Worte eingeschlossenen Gesichte 
(UsaaaTa). Die Väter konnten reden, da die 
Gnade in ihnen war; kann doch allein der 
Geist das Geistige erforschen. Aber auch sie 
überzeugten sich vorher, ob es nicht das Ver¬ 
mögen der Hörer übersteige. Erst recht würde 
er, der noch im Staube der Leidenschaften 
krieche, lieber schweigen u. lasse sieh nur 
durch Gehorsam u. Liebe zum Reden nöti¬ 
gen. Er braucht selbst die Lehre anderer u. 
ist sich bewußt, lediglich vorläufige Antwort 
geben zu können, die, um nicht zu ermüden, 
(jÜvtou.o<; xal öpumxy) sein soll. Sie ist doch 
eine eigene, bei aller Berufung auf die Weisen 
vor ihm, deren Gedanken, nicht deren Worte, 
Maximus aufnahm. Er dachte noch nicht 
daran, einfach aus den Werken der Väter zu 
zitieren, als sei dort schon alles gesagt, was 
es zu wissen gebe. Aber ebensowenig vertraut 
er sich den Schlüssen der Vernunft an. Ps- 
Justin stellte den Grundsatz auf, man müsse, 
um die Antwort auf eine Frage zu finden, zu 
den ogoXoYoüpsva zurückgehen u. daraus mit 
folgerechten Schlüssen die Lösung ableiten. 
Maximus begibt sieh nicht des eigenen Urteils 
u. Ausdrucks, so vorläufig 'dieser scheint. 
Aber über aller Erkenntnis liegt die Erfah¬ 
rung des göttlichen ,Schweigens'; erst sie 
hilft zu einem, nie ganz erreichten, Verständ¬ 
nis der im göttlichen Wort beschlossenen 
Geheimnisse. Das Erbe neuplatonischer My¬ 
stik verbindet sich mit der Überzeugung, die 
schon die Apophthegmen des frühen Mönch¬ 
tums trug, daß allein Geist u. Gnade zu reden 
vermöchten, u. daß Frage wie Antwort nicht 
nur intellektuelle Voraussetzungen machen 
müßten, sondern daß beide an sittliche Be¬ 
dingungen gebunden seien. 

1. Anastasius Sinaita. In den 154 (160 ?) ,Fra- 
gen u. Antworten' des Anastasius Sinaita 
(PG 89, 311) bilden die biblischen das Mittel¬ 
stück (qu. 23/81) u. den Anhang (142/153), 
aber sie überwiegen nicht. Neben u. vor ihnen 
begegnen Fragen des Mönchtums, aber auch 


des Weltlebens, der Buße, der Schicksals¬ 
deutung u. Bitten um Rat bei großen u. klei¬ 
nen sittlichen Entscheidungen. Die Samm¬ 
lung beginnt mit der Frage: ,Was ist das 
Zeichen des vollkommenen Christen?' (1). 
Die Antwort wendet sich gegen die Meinung, 
rechter Glaube u. fromme Werke reichten 
hin; sie bilden nur das Haus, in dem der Herr 
Wohnung nehmen u. das er bewahren muß. 
Warnt hier der Mönch vor selbstgefälliger 
Orthodoxie u. Werkgerechtigkeit, so scheint 
die Antwort auf die Frage nach den wahren 
Anbetern (2) die Kirche selbst in Zweifel zu 
ziehen: der Hesychast hat Kirche, Altar u. 
Gottesdienst im eigenen Innern. Dem ent¬ 
spricht der Rat (14), lieber den Armen zu 
geben als reichen Kirchen, die es doch nur 
vertun oder für Diebe u. Barbaren sammeln. 
Aber das ist keine grundsätzliche Kritik: 
man darf sich nicht von der kirchlichen 
Kommunion trennen (113); ein Laie soll Fra¬ 
gen über häretische Lehren nicht beantwor¬ 
ten, sondern an die Kirche verweisen (116). 
Mehrere Fragen zeigen die Bedeutung des 
Mönchtums für das Bußwesen. Qu. 6 weist 
an, nur einem erfahrenen av/]p TTveupocTixo? 
zu beichten. Seelsorgerlicher Rat empfiehlt, 
sich lieber oberflächlich als gar nicht zu ver¬ 
söhnen (109), erlaubt Flucht in der Verfol¬ 
gung nur bei Seelengefährdung (122), warnt, 
Räuber u. Mörder ihrer Strafe zu entziehen 
(außer etwa zur Buße im Kloster; 131), ge¬ 
stattet in Notlage, Kamel- u. Eselfleisch zu 
essen (140). Manche Fragen mögen von 
Nichtmönchen gestellt sein, wie die: Ist jeder 
König u. Bischof von Gott eingesetzt ? (16). 
Nicht wenige beunruhigt das Glück der Hei¬ 
den u. das Unglück der Christen (9. 11. 17/19. 
94). Die Volksfrömmigkeit beschäftigt das 
christl. Orakel des ,Däumelns‘, das unter 
Sicherungen erlaubt wird (108). Als vielver¬ 
handelte Fragen werden eingeführt die, ob 
Nacht oder Tag früher sei (187), ob der Todes¬ 
tag vorbestimmt ist (88), was über Herkunft, 
Wesen u. Verbleib der Seele zu sagen sei 
(89/91), ferner die Frage, wie sich die Tat¬ 
sache natürlicher Charakteranlagen mit der 
Verantwortlichkeit des Menschen vertrage 
(95). Ein toxo? der antichristlichen Polemik 
ist, wie die Auferstehung der von Tieren auf¬ 
gefressenen Leiber zu denken sei (92). Tradi¬ 
tionsgut findet sich besonders bei biblischen 
Fragen, wie denen nach der Verstockung 
Pharaos (29), der Tochter des Jephta (38), 
nach dem Teufel als Diener Gottes (32). Ana- 
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stasius ergänzt die eigene Antwort mit Vor¬ 
liebe durch Auszüge aus Väterschriften, die 
zusammen mit Bibelstellen bestätigen, was 
er selber zu sagen weiß, wenn er nicht gar 
die Väter statt seiner reden läßt (die Frage: 
24. 50. 154; die Antwort: 55. 56. 61. 65. 66. 
67. 70. 72. 74). So ausgedehnt sind die Väter¬ 
exzerpte, daß sich nicht zuletzt von daher 
der Umfang der Sammlung erklärt. Auch das 
Zeugnis eines lebenden Begnadeten kann sich 
hinter sein eigenes Wort stellen (106). Neben 
den Vätern, immerhin in eigener Auswahl, 
stehen als Träger der Tradition die älteren 
E.: Anastasius hat vielfach, meist ohne 
ihn zu nennen, PsAthanasius herangezogen 
(mit 23 Nummern an 3. Stelle hinter dem 
mit 63 Nummern weit voranstehenden Jo¬ 
hannes Chrys. u. dem gleichfalls sehr ge¬ 
schätzten Basilius: 40 Nummern). Wie sie 
nun vorliegt, trägt die Sammlung Zeichen 
nachlässiger oder gestörter Ordnung: es 
gibt Fragen ,extra ordinem' (98a.l00a.b.c. 
105a.l09a) u. Dubletten (100c ist Kurz¬ 
form von 5; 105 eine solche von 6; 129 ein 
Auszug von 12); 39 u. 112 widersprechen 
einander (Hexe v. Endor); 123 greift auf 
96, (die Abhandlungsstil hat), zurück. Mögen 
die ,700' Jahre, die er die Orthodoxen, siche¬ 
rer Beweis ihres Rechts, schon im Besitz 
der hl. Stätten sieht, noch von Anastasius 
angegeben sein (117, mit etwas verlegener 
Korrektur der Vorlage PsAthanas. ad An- 
tiooh. qu. 44: ,wenn auch unter Barbaren- 
herrsohaft'), so sind nicht nur die beiden 
Nikephoros-Zitate (2 u. 57), sondern sicher 
auch das des Severus v. Antiochien (152), 
dessen entschiedener Gegner Anastasius war, 
späterer Zusatz. Das letzte Drittel der Samm¬ 
lung, knapper gehalten, fast (außer 154) ohne 
Väterzitate u. mit einer neuen Reihe Sehrift- 
fragen, dürfte vom Verfasser selbst angefügt 
sein. In seiner antimonophysitischen Schrift 
'OSrjyo? berichtet Anastas. Sinaita, die An¬ 
hänger des Severus hätten dessen Sammlung 
von Vätersprüchen in kanonischem Ansehen 
gehalten u. daran alle Sätze u. Schriften der 
Väter gemessen. Zeuge der normativen Bedeu¬ 
tung der Florilegien, hat Anastasius Sinaita 
mit den eigenen Lesefrüchten nicht seine 
Gelehrsamkeit herausstellen wollen, sondern 
das Recht seiner Antworten erhärten müssen. 
- Anastasius schreibt vom Standort des 
Mönchtums aus; aber wenn auch er einschrän¬ 
kende Bedingungen seines Antwortgebens 
nennt, so ist es das Verständnis (voö?) des 


einfachen Volkes, dem sich die tiefere Ein¬ 
sicht des Lehrers anpassen muß (114 u. 134), 
nicht mehr der Geist, der allein rechte Ant¬ 
wort auf Fragen geben kann, die nicht jeder 
stellen darf u. die nicht jedem zu erwidern 
gegeben ist. Wenn auch bei ihm einmal die 
X&piQ 7U reden erlaubt, so weiß er sich doch 
nicht ihrer teilhaftig (106), seine wichtigste 
Quelle ist neben der Hl. Schrift die Lehre der 
Väter. Aber auch im profanen Schrifttum ist 
er belesen, u. sowenig die E. bei ihm zur 
bloßen literarischen Form geworden sind, so 
gibt gerade sein Werk das Besondere der 
Mönchsfragen auf u. bezeichnet den Übergang 
in die allgemeine Quaestionenliteratur. 
m. Photius. Das stattliche Werk der ,Amphi¬ 
lochia' (PG 101, 45), an dem Photius in der 
erzwungenen Muße seiner Verbannung (867/ 
877) gearbeitet hat, stellt die Antworten auf 
300 meist brieflich an ihn gerichtete Fragen 
des befreundeten Metropoliten Amphilochios 
v. Kyzikos (u. anderer, zB. qu. 80. 115) dar. 
Sie umfassen vielerlei Themen, darunter auch 
grammatische, naturkundliche (131 über den 
Magneten) u. philosophische (137/147 über 
die Kategorien des Aristoteles); sie bespre¬ 
chen mehr noch dogmatische (Trinitätslehre, 
Christologie, wohl auch Bilderfrage) u. er¬ 
örtern insbesondere Bibel-Probleme (haupt¬ 
sächlich Pentateuch, Psalter, Evangelien, 
Paulus), oft zu ganzen Abhandlungen anwach¬ 
send. Die Bedenken des Widmungsschreibens, 
das meiste sei schon ,von den hl. Männern 
vor uns' gelöst, nicht weniges auch von 
Photius selbst in früheren Schriften beant¬ 
wortet, halten ihn nicht ab, den ,Haufen' der 
Fragen vorzunehmen, sowenig der Vorbe¬ 
halt, ,es werde nicht in gefeilter Diktion ge¬ 
schehen können', hindert, daß hier ein lite¬ 
rarisches Werk entsteht. Nur formuliert es 
seine Fragen nicht selber u. fügt sich auch 
keinem festen Gedankengang ein, ganz ge¬ 
legentlich stellt es Zusammengehöriges neben¬ 
einander. Es entspricht dem schriftstelleri¬ 
schen Stil des Photius u. wird nicht nur auf 
den beklagten Büchermangel des Verbannten 
zurückgehen, wenn er vielfach die Lehrmei¬ 
nungen der Väter (Basilius, Joh. Chrys., 
Dionys. Areop. u. a.) nur wiedergibt, nicht 
zitiert. An anderen Stellen nimmt er unbe¬ 
denklich ganze Abschnitte älterer Werke auf 
(so von Theodoret, Maximus Confessor, Ger¬ 
manus) oder macht sich ihre Fragen zu"eigen 
(78: Gregor v. Nazianz). Wenn er Origenes 
kritisch erwähnt (höchstens yXoepupoTr]? bil- 
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ligt er ihm zu: 1, 33), so umgreift seine sonst 
bewundernswerte Belesenheit nicht auch die 
Schriften des längst zum Häresiarchen Ge¬ 
stempelten ; er kann ihm Ansichten zuweisen, 
die Origenes selbst abgewiesen hatte (so bei 
der viel erörterten Frage der Fellkleider, Gen. 
3, 21: 70). Euseb v. Cäsarea hat - meint 
Photius - nach 321 nicht nur seine ariani- 
schen Neigungen beibehalten, trotz oder ge¬ 
rade in seiner Rechtfertigung, sondern auch, 
was viele nicht wissen, an dem v6oo? ’Qptye- 
vou£ teilgehabt. Das bei einer einzelnen 
Quaestio (220) Ausgesprochene gilt allge¬ 
mein : er nehme an den hl. Männern vor ihm 
den Anhalt (XaßA? oüx oXLyac), verknüpfe 
damit das Eigene (cuva^ocvTe?) u. hoffe so, 
den Frager einigermaßen zu befriedigen (240). 
Gleich die erste Quaestio bringt ein lehrreiches 
Beispiel solchen Verfahrens. Sie fragt nach 
Sinn u. Tragweite von Lc. 9, 3 im Verhältnis 
zu Lc. 22, 36 (Verbot u. Gebot eines Beutels). 
Die Antwort holt weit aus: auch in der Philo¬ 
sophie u. Rhetorik, wie noch im täglichen 
Leben, erweisen sich Widersprüche oft als 
Schein; bei ,unserer hl. Philosophie“ aber will 
man eine oberflächliche Unstimmigkeit zu 
unversöhnlichem Gegensatz steigern. Man 
muß, um den Sinn einer Weisung zu begrei¬ 
fen, die Umstände bedenken (totoi;, ypövo?, 
Ttpo<H07TOv). Bei rechter Würdigung der Um¬ 
stände gelangt Widerstreitendes zur cmpnpco- 
vi«. So machen Unwissenheit oder böser 
Wille aus den beiden Lukasstellen einen Ge¬ 
gensatz, weil sie nicht den Zusammenhang 
beachten, in dem die Worte stehen. Das Ver¬ 
bot will die Jünger in das .Stadion der Armut' 
einführen, das zweite Wort aber gestattet 
den vom Besitz Freigewordenen ein beschei¬ 
denes e<p68iov. - Viele Fragen stehen in alter 
Tradition, u. Photius weist wohl mit einem 
^oXiiTpsTCTO? darauf hin (240). Dasselbe gilt 
von den Antworten, die, ausdrücklich oder 
stillschweigend, frühere Lösungen aufnehmen. 
Aber sie begnügen sich nicht damit, ältere 
Autoritäten anzuführen, sondern bemühen 
sich im Anwenden allgemein-hermeneutiseher 
Grundsätze um sinnvolle Erklärung, ohne 
durch Allegorien dem Wortverstand auszu¬ 
weichen u. auf die Gefahr hin, bisweilen allzu 
vernünftige Deutungen anzubieten wie in 
qu. 1 mit der pädagogischen Stufenfolge der 
widerstreitenden Weisungen. Neben den 
Schriftaporien stehen solche der Väter: es 
gilt, schwierige Stellen zu erläutern (so 273 
bei Sätzen des Johannes Klimakos), andere 


vor Mißdeutung zu schützen (240: Basilius; 
243: Kyrill v. Alexandrien). Eine Grenze 
des Fragenkreises deutet sich nur leise an, 
wenn Photius die 7roAU77payp,oauvrj tadelt, die 
sich nach der großen Weisheit Salomos er¬ 
kundigt: so behaglich philosophiere nur, wer 
es gut hat, ,wir philosophieren über den Tod, 
daß er so verzieht' (115). Aber er versagt 
sich nicht u. bereitwillig erteilt er Auskunft, 
weshalb die Poeten Herakles das Horn der 
Amalthea in die Hand gäben (107, mit 
ehristl. Anwendung). So schwach die innere 
Beschränkung des Fragens geworden ist, so 
auch die des Antwortens: die Sondervoll¬ 
macht des Pneumatikers hat aufgehört, ganz 
wie die Sonderfragen des Mönchtums den 
gelehrten Kirchenfürsten nicht mehr be¬ 
schäftigen. 

III. Auswertung, a. Christlicher Beitrag. Nicht 
als eine fertige Form, in die nur ein neuer In¬ 
halt zu gießen gewesen wäre, hat die Alte 
Kirche die E. von der Antike übernommen. 
Sie hat aus Eigenem dazu beigetragen u. es 
war eine gestaltenreiche Geschichte, die nun 
anhob. Den wichtigsten neuen Einsatz brach¬ 
te das Mönchtum, wo das Fragen geboten u. 
zugleich begrenzt wurde, das Antworten in 
Vollmacht erging u. Heil verbürgte. Basilius 
läßt sehen, wie sich aus dem seelsorgerlichen 
Rat, der in den Apophthegmata Patrum be¬ 
stimmte Namen trug u. dem Einzelnen galt, 
die Mönchsregel entwickeln konnte, die 
gleichmäßig Alt u. Jung regierte. Dennoch 
verlor sich das Gepräge des Anfangs nicht 
ganz; manche seiner Züge sind noch in den 
Fragensammlungen der Spätzeit erkennbar. 
Auch ein Augustin zeigt, aus wie verschiede¬ 
nem Ansatz sich eine literarische Form bilden 
kann: Fragen der Freunde werden mit den 
Antworten festgehalten; briefliche Anfragen 
finden ebensolche Erwiderung; gemeinsame 
u. einsame Lektüre merkt sich, was ihr auffällt 
u. zu schaffen macht; schließlich möchte auch 
ein Selbstzitat früher Geleistetes nicht noch 
einmal tun. Alles wird begleitet von erlernter 
Methode, solcherart Altes u. Neues mannig¬ 
fach vereinigend u. abwandelnd. Das antike 
Erbe erwies seine Macht, wo nicht nur über¬ 
lieferte Methode auch in die Theologie Ein¬ 
zug hielt, sondern der so bereitete Stoff durch 
die bewährte Form gestaltet wurde, um ihm 
leichteren Eingang zu verschaffen, wie es von 
Junilius unternommen war. Eucherius hielt 
sich an die erprobte Weise, indem er zugleich 
die ausführlichen Darlegungen des Ambrosia- 
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ster, Augustins n. Hieronymus scnulgereeht 
kürzte. Doch blieb die Form didaktisches 
Mittel u. der väterliche Lehrer vermied, sie 
übermäßig anzuwenden. Auch der Belehrte 
schätzte die Abwechslung; als Salonius, der 
den Weg des Vaters einschlug, eine ähnliche 
Schrift verfaßte, wählte er die Form der 
Wechselrede mit seinem Bruder; freilich 
blieb es im allgemeinen bei untereinander ver¬ 
knüpften Fragen des jüngeren u. Antworten 
des älteren Bruders. Auch sonst näherten 
sich die E. gelegentlich dem Dialog u. be¬ 
hielten doch ihre Eigenart. Bei Isidor v. 
Sevilla sind die E. zum reinen Schulbuch ge¬ 
worden, aus dem, wie schon bei Eucherius, 
sich auch ein Weg in das Lexikon öffnete. 
Je verantwortlicher aber die Antwort er¬ 
schien, Trägerin von Erkenntnis u. yapt?, 
desto mehr ließ sie hinter sich die Autorität 
der begnadeten Gottesmänner sehen. Die 
späteren E. gaben nicht nur eine Menge von 
Fragen u. Lösungen ihrer Vorgänger weiter, 
sondern ließen sich die eigenen Antworten 
durch die Väter bestätigen oder diese gar für 
sich reden. Die Florilegien hielten Einzug in 
die E. u. wurden zu deren festem Bestandteil. 
Zuletzt verwischten sich die inneren Grenzen, 
die das Fragen einschränkten, ganz wie auch 
die Antworten den Rang einbüßten, den sie 
früher besaßen; freilich blieb auch da die 
Erinnerung, daß die Fragen nicht auf bloße 
Wissenserweiterung ausgehen sollten u. die 
Antwort mehr sein müßte als eine Weiter¬ 
gabe von Kenntnissen, 
b. Ausmaß T der antiken Nachwirkung. Das 
Maß der Einwirkung der Antike ist nicht auf 
eine einfache Formel zu bringen. Es muß nicht 
dort am größten sein, wo man sich ausdrück¬ 
lich auf sie beruft, u. sie kann sich unvermu¬ 
tet geltend machen, wo die Eigenständigkeit 
besonders sichtbar ist. Die Maxime PsJustins, 
vom opoXoyoiigevov aus im logischen Schluß¬ 
verfahren zur Klarheit über eine Einzelfrage 
zu kommen, rational wie sie sich versteht, 
hat doch den Monotheismus der Bibel als 
axiomatische Grundlage; u. die aus Philoso¬ 
phie u. Rhetorik herübergenommene Regel, 
aus den Umständen zu urteilen, will die 
Schriftautorität nur sichern, gefährdet sie 
nicht. Umgekehrt ist der Rückzug auf die 
der Vernunft unzugängliche religiöse Erfah¬ 
rung des Maximus Confessor, wieviel darin 
auch dem Mönchtum gehört, ohne die neu¬ 
platonische Mystik nicht zu denken. Wie 
aber gegenüber der Hl. Schrift nur frommes 


Fragen erlaubt, unfrommes abgelehnt wird 
(Theodoret), hält sich, in strikter oder abge¬ 
schwächter Geltung, bis zuletzt die Forde¬ 
rung, es sollten keine anderen als notwendige 
Fragen gestellt werden. Auch wo der Be¬ 
fragte sich außerstande erklärt, eine voll¬ 
gültige Antwort zu erteilen, wird von ihm 
begehrt, den rechten Weg zum sicheren Hafen 
zu weisen, selbst wenn man sich dabei nach 
Sonne, Mond u. Erde erkundigt (Caesarius). 
c. Abgrenzung der Gattung. Die Grenzlinie 
zwischen den E. u. den Nachbargattungen 
ist nicht immer scharf zu ziehen. Die Aporien- 
literatur ist nur dadurch gekennzeichnet, daß 
sich die Verfasser die Fragen häufiger selbst 
gestellt haben u. ihre Antworten vielfach 
größeren Umfang annehmen. Aber sie ver¬ 
helfen dabei nur verbreiteten Bedenken zu 
Wort, u. andererseits sind nicht alle E. auf 
Kürze bedacht. Deutlicher ist die Abgren¬ 
zung zwischen den E. u. dem Dialog; denn 
wenn auch sie in förmlichc’Gespräehe über¬ 
gehen können, der Schüler sich mit einer 
Antwort nicht zufrieden gibt, neue Fragen 
daran knüpft, so begehrt er doch Auskunft 
oder Weisung: die Antwort soll dem Frager 
sichere Wahrheit übermitteln, während der 
Dialog, sofern es sich nicht lediglich um ein 
Streitgespräch handelt, unter aller Mitwirken 
unerkannte Wahrheit finden möchte. Un¬ 
schwer war von den E. der Übergang zum 
Lexikon biblisch-kirchlicher Begriffe u. Wör¬ 
ter: die hebräischen u."griechischen. Namen 
wollten übersetzt, die J Gegenstände! kirch¬ 
lichen Gebrauchs erklärt, die Festsitten ge¬ 
deutet werden. Man brauchte nur an die 
Stelle der sachlichen Gruppierung die alpha¬ 
betische Abfolge zu setzen, um die Fragen 
entbehren zu können, wie schon Eucherius 
sie aufgab, wenn er seinen Sohn unterwies. 
Wege hin- u. herüber schließlich führten zu 
den Florilegien u. Katenen. Schriftaporien 
lösten sich am leichtesten, wenn man die 
großen Exegeten abhörte u. ihre Auslegungen 
zusammenstellte. Wo aber die eigene Voll¬ 
macht unsicher schien u. die Antwort eine 
Bestätigung durch die Autorität der Väter 
verlangte, da reihte man ihre Aussagen an. 
Solche Blütenlesen konnten sich als be¬ 
kräftigendes Zeugnis auch an andere Gat¬ 
tungen anschließen (wie etwa an die Bilder - 
Sermone u. den ,Tractatus contra Jacobitas' 
[PG 94, 1360B. 1485D] des Johannes v. 
Damaskus). Die E. mochten sich am leich¬ 
testen ihrer bedienen; dann näherten sich 
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beide Formen. Unterschieden blieben sie, 
sofern die Florilegien statt der Fragen nur 
der Rubriken bedurften, u. auf den Namen 
des Sammlers wenig ankam: viele waren ano¬ 
nym. 

d. Nachwirkung. Den höchsten Rang unter 
allen diesen Gattungen haben die Florilegien 
gewonnen, die literarisch am wenigsten be¬ 
deuteten; sie allein brachten es bis zu dog¬ 
matischem Ansehen. Die E. aber, eine so 
verschiedene Höhenlage sie einhielten, vom 
Schulbuch sich erhebend bis zu Werken wie 
den ,Quaestiones ad Thalassium“ u. den 
,Amphilochia“ bildeten eine der Vorausset¬ 
zungen der Scholastik des MA. Die Unstim¬ 
migkeiten der biblischen Bücher nötigten, 
nach einem Ausgleich zu streben, nicht im 
Sinne einer die Gegensätze verschleiernden 
Harmonistik, sondern in der Überzeugung, 
man werde mit der Wahrheit auch die Ein¬ 
heit gewinnen: dum non permittimur eredere 
contrarietatem, latentem eogimur quaerere 
veritatem (PsAmbros.: PL 17, 1011C/D). 
Dazu half mit der exegetischen Kunst u. dem 
Erheben des tieferen Schriftsinns vor allem 
die Auslegung der Väter. Wenn sich aber 
auch zwischen diesen Widersprüche bemerk¬ 
bar machten, so galt es, die Schwierigkeit in 
eine Frage zu fassen u. dann die Lösung auf 
Wegen zu suchen, die Antike, Mönchtum u. 
Väter gebahnt hatten. Statt zu leerer Form 
entartet zu sein, erwies sich die bewährte 
Methode des Fragens wiederum als lebens¬ 
kräftig u. bewies gerade vor der neuen Auf¬ 
gabe ein inneres Recht. - In die Nachge¬ 
schichte der altkirchliehen E. wird man nicht 
zuletzt auch die Katechismen der Refor¬ 
mationszeit rechnen dürfen, selbst wenn hier 
keine unmittelbare Verbindung besteht. 

G. Bardy, La litterature patristique des 
.Quaestiones et responsiones“ sur PEcriture 
sainte: RevBibl 41 (1932) 210/236; 42 (1933) 
14/30. - P. Canivet, Histoire d’une entreprise 
apolog<§tique au V e siöclo (Paris 1958). - 
P. Courcelle, Critiques exägötiques et argu- 
ments antichrötiens rapportös par Ambrosia¬ 
ster: VigChr 13 (1959) 133/169. - H. Dörrie, 
Porphyrios’ Symmikta Zetemata = Zetemata 
20 (1959) 236ff. - H. Dörries, Symeon von 
Mesopotamien = TU 55, 1 (1941) 451/70. - 
P. Dufreys, Quand furent composes les ,Dia- 
logues“ attribuös ä Cesaire du Nazianze ?: 
POC 4 (1954) 14/30; 297/315. - M. Fuhrmann, 
Bas systematische Lehrbuch (1960) 192ff. - 
G. Heinrici, Zur patristischen Aporienlitera- 
tur: AbhL 27, 14 (1909) 843/60; Art. Schoben: 


Herzog—H. 17,732/41.—J. Moreau, Observations 
sur ‘T7topvy)(jTix6v ßtßXtou ’Iun/.-Tou: Byzant. 
25/27 (1955/57) 241/276. - E. Norden, Die 
Compooition u. Literatnrgnttung der horazi¬ 
schen Epistula ad Pisones: Hermes 40 (1905) 
481/528. - U. Riedinger, Neue Hypotyposen- 
Fragmente bei Pseudo-Caesarius u. Isidor v. 
Pelusium: ZNW 51 (1960) 154/196; Eine Para¬ 
phrase des Engel-Traktats von Clem. Alex, in 
den E. des PsKaisarios: ZKG 73 (1962) 253/71. 
A: Heinrich Dörrie; B: Hermann Dörries. 

Erotik s. Liebe. 

Erschaffung s. Demiurg, Schöpfung. 
Erscheinung s. Vision. 

Erstlingsopfer s. Primitiae. 

Ertrinken. 

A. Nichtchristlich. I. Ägypten, a. Schrecklicher Tod. 3. Un¬ 
glücks-, Mord- u. Straffälle 371. 2. Verhütung 374. h. Seliger 
Tod 375. - n. Vorderasien 380. - III. Israel 381. - IV. Griechisch- 
römisch. a. Schrecklicher Tod. 1. Tragische Fälle 383. 2. Straf¬ 
fälle 386. 3. Verhütung 389. b. Apotheose 392. 

B. Christlich. I. Schrecklicher Tod. a. Unfälle 396. b. Strafe. 
1. Gottesfeinde 399. 2. Märtyrer 401. c. Schutz 401. - II. Ver¬ 
klärung 404. - III. Symbolischer Tod 407. 

Eür den antiken Menschen, der dem Tod in 
seinem Bewußtsein breiten Raum gewährte, 
war auch das gewaltsame Sterben so wichtig, 
daß er dessen Arten genau beachtet hat. 
Dabei kam man sowohl für die Formen des 
Lebensendes als auch des Weiterlebens dar¬ 
über hinaus zu unterschiedlichen Urteilen. 
Vor dem Gewalttod durch Feinde oder wilde 
Tiere, Hunger, Durst u. Kälte usw. erhielt 
in diesen Überlegungen der Wassertod einen 
Vorrang. Denn die Länder des klassischen 
Altertums mit ihren langen Küsten waren 
an das Meer u. seine Gefahren geknüpft (Cas- 
son; Lesky; Kaiser), während die Binnen¬ 
länder der antiken Geschichte von großen 
Strömen durchzogen wurden, die ebenfalls 
häufig Todesopfer forderten (*Fluß). Mögen 
genauere Verlustziffern fehlen, so ist doch 
sicher, daß der Tod des E. in die Bevölkerung 
dieser Gebiete Jahr für Jahr hart eingegriffen 
hat. Von dieser ständigen Bedrohung her 
wird das Bedürfnis verständlich nach prak¬ 
tischen u. gleichzeitig übernatürlichen, d. h. 
.magischen“, Schutzmaßnahmen oder, wenn 
dieser Tod unvermeidbar geworden war, we¬ 
nigstens nach seiner religiösen Verklärung. 
Eür die Ertrunkenen, die vielfach nicht be¬ 
stattet werden konnten, erhob sich die be- 
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unruhigende Frage nach ihrem Schicksal im 
Jenseits. Da der Tod des E. als bes. hart emp¬ 
funden wurde, lag es nahe. Ertränken umge¬ 
kehrt als Strafvollzug anzuwenden, wie dies 
von früher Zeit an bis in die Christenverfol¬ 
gungen hinein oft geschah (u. Sp. 386f u. 
401). 

A. Nichtchristlich. I. Ägypten. Für die Ägyp¬ 
ter, die mit ihrem Totenkult das Leben ganz 
auf seine posthume Fortsetzung abgestellt 
hatten (o. Bd. 1, 194/6; 4, 799/802), war die 
Art u. Weise, wie ein Mensch ums Leben kam, 
sehr von Belang. So führt ein Papyrus der 
Ramessidenzeit gewaltsame Todesarten, wo¬ 
gegen bestimmte Sprüche feien sollen, listen¬ 
mäßig auf: Skorpion- oder Schlangenbiß, 
Todessturz von der Mauer, Erschlagenwerden 
u. E. (F. Rossi-W. Pleyte, Papyrus de Turin 
[Leid. 1869] Taf. 120/2; ähnliche Aufzählung 
W. M. Fl. Petrie, Gizeh and Rifeh [Lond. 
1907] 27 Taf. 270; vgl. auch die im Märchen 
einem Prinzen bei der Geburt verkündeten 
Todesdrohungen durch Schlange, Hund u. 
Krokodil, wobei das letztere gewöhnlich mit 
dem E. alterniert; Erman, Lit. 209/14; dazu 
A. Hermann, Der Prinz, dem drei Geschicke 
drohen: Mel. Maspero 1 [Le Caire 1934] 
313/25). Zu verschiedenen ägypt. Todesarten 
ferner S. Morenz: OLZ 1944, 23/6. Welche 
Rolle die Gefahr des E. spielte, zeigt auch die 
Prägung verschiedener Termini dafür (hrp 
eig. Versinken; mit euphemistischer Tönung, 
belegt vom MR bis ins Koptische, - c g3 = 
c ld; eig. kentern; seit NR - mhj/ömhj eig. 
voll [Wasser] sein [werden]; seit Pyr.; Erman- 
Grapow, Wb. 6, 47). 

a. Schrecklicher Tod. 1. Unglücks-, Mord- u. 
Straffälle. Das Grauen vor dem Tod des E., 
das schon die prähistorischen Ägypter beweg¬ 
te (spätvorgeschichtliche Vasenmalerei mit 
Ertrunkenen: J. Capart, Les debuts de 
l’art en iSgypte [Brux. 1904] Abb. 87; Er¬ 
trinkende bei einer Seeschlacht auf dem 
ElfenbeingrifF des Gebel-Arak-Messers: H. 
Asselberghs, Chaos en beheersing [Leid. 1961] 
Abb. 58), kommt vor allem nach dem Zusam¬ 
menbruch der Pyramidenzeit in der pessimi¬ 
stischen Literatur des MR zum Ausdruck 
(Kees). Den Umsturz um 2200 vC. schildern 
die ,Mahnworte eines Propheten“: ,Es ist 
doch so: viele Tote sind im Fluß begraben. 
Die Flut wird zum Grab u. die Balsamier¬ 
stätte wird überflutet.“ Auch Selbstmord im 
Nil ist an der Tagesordnung: ,Es ist doch so: 
die Krokodile werden davon satt, was sie 


sich geholt haben, ja die Leute gehen von 
selbst zu ihnen“ (Erman, Lit. 133f). Als ein 
Tod ohne Hoffnung gilt E. auch, wenn im 
,Gespräch eines Lebensmüden mit seiner 
Seele“ die sengende Sonne u. das Wasser sich 
am Nilufer den Leichnam des Umgekomme¬ 
nen gleichsam teilen (ebd. 125). Den Wider¬ 
willen gegen den Wassertod verrät auch die 
metaphorische Redeweise bei einer Begrü¬ 
ßung in den ,Klagen des Bauern“: ,Die Flut 
möge dich nicht entführen. Das Böse des 
Stroms sollst du nicht schmecken“ (ebd. 162). 
So ist es auch Zeichen tiefer Verzweif¬ 
lung, wenn ein Mädchen sich aus Liebes¬ 
kummer zu ertränken sucht (S. Schott, Alt- 
ägypt. Liebeslieder [Zürich 1950] 69 nr. 4), u. 
für die Beurteilung als großes Unglück 
spricht es, wenn nach dem Kairener Brett¬ 
spiel-Papyrus (NR) ein Feld, das man zu 
umgehen sucht, E. heißt (M. Pieper: ZsÄgSpr 
60 [1930] 26). Das Grauenvolle dieses Todes 
wirkt sich auch bis in die Unterwelt hinein 
aus, wo der Tote ausdrücklich versichert: 
,Ieh bin kein Ertrunkener“ (Totenbuch c. 64). 
Wenn man bildersprachlich sagt: ,Die Sünde 
möge ertrinken“ (Totenb. c. 14), kommt die 
Vorstellung zum Ausdruck, daß E. völlige 
Vernichtung bedeutet. Wo die ägypt. Kunst 
des NR nicht mehr nur das ideale Leben 
schildert, zeigt sie auch Ertrunkene; so in 
der Szene der Kadeschschlacht Ramses’ II in 
Abydos, wo man die Gesichter der im Orontes 
Umgekommenen en face gibt, also die leb¬ 
losen Leute als untereinander beziehungslos 
kennzeichnet (W. Wolf, Die Welt der Ägypter 
[1954] Taf. 102 unten). Im Text dazu sagt 
König Ramses II: ,Ich lasse (die Feinde) ins 
Wasser stürzen u. wie Krokodile überein- 
anderfallen“ (Erman, Lit. 330f). - Das grauen¬ 
volle Schicksal des E. konnte nach ägypti¬ 
scher Auffassung außer Menschen auch Göt¬ 
tern widerfahren; abgesehen von Osiris (u. 
Sp. 376) haben freilich erst die Griechen 
hierüber berichtet. So soll nach Diod. 1, 25 
Horus im Nil ertrunken sein. Weiter sagte 
man dem Sänger Maneros (Nymphis Heracl.: 
Athen. 14 p. 619f), sowie dem byblischen 
Prinzen Diktys, einem Pflegling der Isis 
(Plut. Is. 4. 8; nach ebd. 17 ist er mit Maneros 
identisch), den tragischen Tod des E. nach. 
Zeugnisse für Wassertod sind vielleicht auch 
die Grabstelen ohne einen Namen (zB. H. E. 
Winlock: Bull. Metr. Mus. Art 2, Decemb. 
1923, 35, Abb. 30; dort als auf Vorrat gear¬ 
beitete, noch nicht verwandte Stücke er- 
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klärt), der bei Ertrunkenen oft nicht mehr zu 
ermitteln war (eindeutige solche Stücke aller¬ 
dings spätester Zeit, bei Rowe 21). Seit der 
Ptolemäerzeit findet sich auf demotischen 
Mumienetiketten anstelle eines Namens (aber 
auch zusammen mit diesem) die Aufschrift 
,Ertrunkener“ (hsj = uTcoßptix 10 ?! Griffith 
132; Belege auch bei Hopfner OZ 1 § 789; 
2 §§ 130. 264; vgl. u. Sp. 383). - Daß Erträn¬ 
ken eines Lebenden u. Versenken eines Toten 
ins Wasser üblich war, um ihn dadurch zu 
bestrafen u. durch Verweigerung der Erd¬ 
bestattung gleichsam auszulöschen, zeigt 
u. a. PWestcar mit der Erzählung von der 
ehebrecherischen Priestersfrau, die, bevor sie 
ins Wasser geworfen wird, verbrannt wurde 
(Erman, Lit. 67); ferner die Lehre des Sehetep- 
ib-Re (Gedicht auf König Amenemhet III), 
wo es heißt: ,Der, welcher ein Freund des 
Königs ist, wird ein wohlversorgter Toter 
sein. Aber es gibt kein Grab für den Feind 
Seiner Majestät. Sein Körper wird in den 
Fluß geworfen“ (ebd. 127f; dazu J. Capart: 
Chr. d’Eg. 28 [1939] 288f mit Lit.). Als härte¬ 
ste Jenseitsstrafe ist bezeugt, daß geköpfte 
Leichen von Übeltätern wie Ertrunkene im 
,Feuersee“ schwimmen, so also auch mehrere 
Strafarten auf sich vereinigen (E. Lüddeckens, 
Alter u. Einheitlichkeit der ägypt. Vorstel¬ 
lungen v. Totengericht: Jb Mainz 1953, 197, 
Abb. 1). Daß Ertränken ein nicht immer lega¬ 
ler Strafvollzug war, lehrt eine Affaire der 
21. Dyn.; ein General befiehlt seinen Unter¬ 
gebenen in der Totenstadt von Theben 
schriftlich, zwei nubische Polizisten (ob Übel¬ 
täter oder bloß Mitwisser von Staatsgeheim¬ 
nissen bleibt im Dunkeln) ins Wasser zu 
stoßen (A. Erman, Ein Fall abgekürzter 
Justiz in Ägypten = AbhB 1913, 1). Wie Er¬ 
tränken gelegentlich vor sich ging, läßt das 
Kalksteinmodell eines Schilfbootes der ehe¬ 
maligen Slg. v. Bissing mit zwei bäuchlings 
auf dem Oberdeck liegenden gefesselten Asia¬ 
ten erkennen (jetzt Kestner-Mus., Hannover; 
unveröffentlicht). Ein äg. Verwünschungs¬ 
spruch in griechischer Sprache drückt demge¬ 
mäß die Absicht aus, der Verfluchte solle 
nicht nur ertrinken, sondern ins Meer getrie¬ 
ben u. von Fischen gefressen werden (Kenyon, 
Greek Papyri 1, 46 [258 f]). - Daß man trei¬ 
bende Boote auch durch Magie zum Unter¬ 
gang u. die Insassen zum E. brachte, demon¬ 
strierte nach griechischer Legende König 
Nektanebos an der feindlichen Flotte, die 
vom Meer her in die Nilmündungen einge¬ 


fahren war (PsCallisth. v. Alex. 1, 1: Hopf¬ 
ner, Fontes Hist. Rel. Aeg. 398). Das Meer, 
das seine volle Bedeutung zwar erst in grie¬ 
chischer Zeit für Ägypten bekam, ist schon 
früher als eine bedrohliche Macht angesehen 
worden. So redet bereits die ,Lehre für König 
Merikare“ (um 2150 vC.) vom Sieg des Sonnen¬ 
gottes über den,Gierigen des Wassers“ (Z. 131) 
u. erwähnt ein Spruch des medizinischen 
PHearst (11, 13; um 1500 vC.), daß Gott 
Seth das Meer besprochen habe. Während 
Posener die überdies nur in Unterägypten 
sinnvolle Mythenvorstellung von einem Mee¬ 
resungeheuer als genuin ägyptisch ansicht, 
plädiert Kaiser (36/9) für ugaritische Beein¬ 
flussung (u. Sp. 381). 

2. Verhütung. Vor dem Tod des E. suchte man 
sich normalerweise durch Schwimmen zu 
schützen, das schon auf Rollsiegeln der 1./2. 
Dyn. in einer Art Crawlstil dargestellt ist 
(J. E. Quibell, Archaic Objects = Cat. Gen. 
Mus. Caire 2 [Cairo 1904] Taf. 5, 67f); für das 
AR Wiedergaben wie im Grab des Mereruka 
inSakkara (Raum A 13, Südwand; P. Duell, 
The Mastaba of Mereruka 2 [Chicago 1938] 
Taf. 130 B; zum kultischen Hintergrund 
dieser Schwimmszene vgl. A. Hermann, 
Führer durch die Altertümer v. Memphis u. 
Sakkara [1938] 124); ferner den seit der 
4. Dyn. belegten Eigennamen Nbw, der 
Schwimmer (H. Ranke, Die altägyptischen 
Personennamen 1 [1935] 192, 24f). Dagegen 
kam im NR das Schwimmen unserem Bruststil 
näher, wie die Salblöffel in Gestalt schwim¬ 
mender Mädchen zeigen (L. Keimer, Remar¬ 
ques sur les cuillers ä fard du type dit ä la 
nageusc: AnnServAntÜg 52 [1952] 59/72; 
vgl. A. Hermann, Altägypt. Liebesdichtung 
[1958] 90 7 . 145 Taf. 9a. 10a). Daß Schwim- 
menlemen zur Jugenderziehung gehört hat, 
geht aus der Bemerkung des Gaufürsten 
Cheti hervor, er habe in seiner Kindheit am 
Königshof am Schwimmunterricht der Prin¬ 
zen teilgenommen (H. Brunner, Texte aus 
den Gräbern der Herakleopolitenzeit v. Siut 
[1937] 21/4; Altägypt. Erziehung [1957] 16. 
157). - Über diese praktische Aushilfe der 
Schwimmkunst hinaus griff der Ägypter zu 
zauberkräftigen Mitteln. .Allerlei auf dem 
Wasser gebräuchliche Beschwörungen“ ent¬ 
hält der magische Harris (H. O. Lange, Pap. 
Harris [Kopenh. 1927]). Eine davon ist .über 
einem Tonei zu rezitieren“ (6, 10/7, 1 [ebd. 
53/6]); mit einer anderen .verschließt Isis den 
Mund des Stroms“ (7, 8/12 [ebd. 61/4]; vgl. 
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A. H. Gardiner: JEA 24 [1938] 164). Diese 
Sprüche, die zunächst allgemeine Wasser¬ 
schutzzauber waren, sollten des näheren vor 
dem gefährlichsten Bewohner des Stroms, 
dem Krokodil, bewahren, dessen Drohung 
stets mit der Gefahr des E. verbunden war. 
In einer Hymne des NR, wo Amun der Not¬ 
helfer ist, wird daher neben der Wasserflut 
auch das Krokodil genannt: ,Ein Wasser¬ 
zauber ist der Name des Amun auf der Flut. 
Kein Krokodil hat Macht, wenn man seinen 
Namen nennt' (Erman, Lit. 368). - Zu den 
Zaubersprüchen gesellten sich Amulette, die 
man zur Bewahrung vor dem Wassertod 
am Körper trug. Ein Skarabäus aus Nephrit¬ 
stein namens ,Er (sein Träger) ertrinkt nicht' 
bringt diese Schutzkraft zum Ausdruck; die 
Beziehung des Skarabäus zum Sonnengott 
läßt diesen bei der Gefahr des E. als beliebten 
Nothelfer erscheinen (Hermann, Amul.; vgl. 
u. Sp. 403). Die Ägypter, welche seit dem AR 
durch die Byblos- und Puntfahrten mit dem 
Meer vertraut waren, haben zunächst wohl 
Hathor v. Byblos, hinter welcher vielleicht 
eine syrische Wassergöttin steht (S. Morenz, 
Ägypt. Religion [1961] 247), zur Meeres¬ 
gebieterin erhoben. Weiter waren Schutz¬ 
götter der Seefahrer Seth (Bonnet, RL 712 b) 
u. Osiris (Kroll 260 46 ). Ferner wurde diese 
Funktion von den Luft- und Windgöttern 
Amun u. Schu ausgeübt (D. Müller, Ägypten 
u. die griech. Isisaretalogic [1961] 61/7). - 
Wohl in Nachfolge alter Inschriften spricht 
ein Monarch der Ptolemäerzeit seine Schutz¬ 
rolle für die Bevölkerung im Selbstlob meta¬ 
phorisch aus: ,Landepflock des Gekenterten, 
Schwimmfloß des Ertrinkenden' (K. Sethe, 
Urk. griech.-röm. Zeit [1904] = G. Stein¬ 
dorff, Urk. 2, 61, 6f). 

b. Seliger Tod. In schroffem Gegensatz zur 
Auffassung, daß der Wassertod etwas Grauen¬ 
volles sei, vor dem man sich schützen müsse, 
steht die andere, daß der Ertrunkene die 
Seligkeit erlange (Griffith; Spiegelberg). Im 
5. Jh. vC. brachte Hcrodot in Ägypten in 
Erfahrung, der vom Krokodil Entführte oder 
der im Strom Umgekommene werde von den 
Landesbewohnern mumifiziert u. bestattet 
,wie wenn er etwas mehr wäre als eine Men¬ 
schenleiche' (ave ttXsom ti t) dvffpto7EOU 
vsxpov: 2, 90). Die uns bekannten Grabdenk¬ 
mäler Ertrunkener stammen erst vom Ende 
der dynastischen Zeit (vgl. Rowe, der keine 
Belege vor der 30. Dyn., d. h. vor dem 4. Jh. 
vC., anführt). Daher meinte H. Kees, die 


Apotheose des Ertrunkenen sei in Ägypten 
eine späte Erscheinung, ja sogar ,eine wider¬ 
natürliche Überspanntheit, die dem gesunden 
Lebensempfinden der älteren Zeiten fremd’ war 
(Der Götterglaube im alten Ägypten [1941] 
436). Demgegenüber kann die alte Legende des 
Osiris ins Feld geführt werden, dessen Was¬ 
sertod (neben Erschlagen- u. Zcrstiickelt- 
werden) schon die Pyr.-Zeit kannte (ältere 
Version: mit Ertränkung durch den bösen 
Seth: Pyr. 24d. 615d. 766d; jüngere Version 
mit bloßem E.: .Denkmal memphitischer 
Theol. z. 16c; 19; 61f; vgl. Sethe 10. 37f. 
727; zur Lokalisierung des Ereignisses nach 
verschiedenen Deltaorten außer der Residenz 
Memphis ebd. 25). Dabei war gerade die 
Schrecklichkeit eines solchen Lebensendes 
ein wesentlicher Anlaß zur Annahme seliger 
Auferstehung (völkerkundliche Parallelen zur 
Heiligung durch Wassertod bei Murray). Die 
alte Verbindung des Osiris mit der Über¬ 
schwemmung (Pyr. 25; 788; 868) u. sein Ver¬ 
ständnis als ein Wassergott (Pyr. 1044) kenn¬ 
zeichnen den rational freilich schwer ver¬ 
ständlichen Umschlag von einem grauen¬ 
vollen Untergang zur Seligkeit (als Wieder¬ 
belebung' des Ertrunkenen durch Isis er¬ 
läutert es ein noch auf Särgen saitischer Zeit 
auftretender alter Spruch: AnnServ 1 [1900] 
179. 256; verbessert von Sethe 39). Wenn 
nach der Zerstückelungsversion die Osiris¬ 
glieder in einem See versenkt u. dadurch 
wiederbelebt wurden, äußert sich jedenfalls 
auch alter Glaube von der Beseligung durch 
einen Wasseraufenthalt des Toten (vgl. II. 
Kees, Das alte Ägypten: Landeskunde [1955] 
126). Der fromme Vorzeitkönig Osiris, der 
wegen seiner Wohltaten für die Menschheit 
ebenso wie wegen des erlittenen Todes später 
wie ein Heiliger zur Nachfolge aufforderte, 
welche schließlich im Totenkult zur rituellen 
Identifikation der Verstorbenen mit ihm 
wurde (H. Kees, Totenglaube u. Jenseitsvor¬ 
stellung [ 2 1956] 252), konnte mit seinem Was¬ 
sertod in einem Land, wo man normalerweise 
eines natürlichen Todes starb, allerdings nur 
in begrenztem Umfang Vorbild werden; so 
sind die Ertrunkenen als durch ihn Selig¬ 
gewordene erst sehr spät hervorgetreten (ein 
in 5 der 5 Osirisnachfolge stehendes rituelles 
Ertränken des Königs beim Regierungs¬ 
jubiläum nimmt an M. E. Matthieu, Hebsed: 
Vjestnik drevnej istorii 3, 57 [1956] 7/28). 
Der Wassertod des Osiris selbst war es aber 
gerade, der eine Verknüpfung seiner ,Le- 
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gende 1 mit der (im Ursprung vorderasiati¬ 
schen) ,Naturmythe 1 vom sterbenden u. 
wiederaufstehenden Gott ermöglicht hat 
(ii. Frankfurt, The dying god: JWarb 21 
[1958] 141/51). Wenn man das Wachstum 
der Pflanzen u. die Fruchtbarkeit der Feld¬ 
frucht mythologisch mit Osiris’ Tod u. Auf¬ 
erstehung erklärte (schon im Ramesseum- 
Pap. [MR] gilt die ,Gerste* als Osiris selbst; 
Sethe 101), wurde das Seligkeitsempfindon 
anläßlich jenes Todes nicht mehr von seinem 
Grauen beeinträchtigt. Das Lebensende durch 
E. konnte ,osirianisch* somit auf doppelte 
Weise beurteilt werden: als Nachfolge des 
Menschheitswohltäters der Urzeit u. als 
mythische Verklärung durch das lobenschaf- 
fendc feuchte Element (H. Gressmann, Todu. 
Auferstehung des Osiris = AO 23, 3 [1923]). 
- Von den bekannten Fällen der Totenehrung 
Ertrunkener u. gar ihrer Vergottung, wie'hie 
in Ägypten besonders vom 4. Jh. vC. bis in 
die Kaiserzeit hervortritt, seien hier nur 
einige herausgegriffen. Vor allem in Nubien 
war die Apotheose der Ertrunkenen ver¬ 
breitet. So wurde den Brüdern Padiese u. 
Pahor zZ. des Kaisers Augustus in Dendur 
eine kleine Kapelle mit Reliefs u. hierogly- 
phischen Inschriften errichtet (A. M. Black- 
man, The temple of Dendur [Cairo 1911]; sie 
sind verstümmelt ohne Arme dargestellt). 
Außer als Agathodaimones treten sie als ein 
flsj oder ein hrj auf, unter ägyptischen Be¬ 
zeichnungen also, die man mit Hilfe der Titel 
islamischer Heiliger zu erklären gesucht hat 
(bsj etwa arab. sahid; vgl. griech. p.dtpTU<;; 
hrj etwa arab. said; vgl. griech. ayio 
Mustafa El-Amir). Die für Ertrunkene dann 
ganz allgemein gebrauchte Bezeichnung bsj 
(äoiTjc, esietus; vgl. Griffith; Spiegelberg; 
Dölger, Es.), welcher in demotischen Texten 
gelegentlich als der ,Große, in der Unterwelt 
Gepriesene* erklärt ist, wird manchmal mit 
der Hieroglyphe des ,Würfelhockers* ge¬ 
schrieben, eines Statuentyps, der seit dem 
späteren NR denselben Namen bsj trug u. 
dazu diente, Leute darzustellen, welche die 
Gebetsanliegen der Menge an die Gottheit 
vermittelten. Danach dürfte den Ertrunkenen 
auch die Rolle eines Fürbitters zugefallen 
sein. Wenn die eines Wassertods gestorbenen 
Ortsheiligen von Dendur eine auffällige Be¬ 
ziehung zum Sonnengott Re erkennen lassen, 
beruht dies nicht nur auf der spätägyptischen 
Angleichung von Re an Osiris (, Re-Osiris *; 
Erman, Rel. 3 [1934] 103); vielmehr zeigt sich 


hier die allgemeine Verbundenheit Ertrin¬ 
kender mit der Sonne, welche im Himmels¬ 
boot fahrend, von den vom Wasser Bedroh¬ 
ten überall gesehen wurde. Im sog. demoti¬ 
schen Setna-Roman heißt es beim Ertrinken 
eines Knaben euphemistisch: ,er erfüllte, was 
Re wohlgefallt’ (4, 9; G. Roeder, Altägypt. 
Märchen [1914] 146f). Nach einem Augen¬ 
heilzauber des PEbers ist es die Schiffs¬ 
mannschaft des Re, welche offenbar aufgrund 
derselben Gedankenverbindung, einen Hau¬ 
fen von Köpfen aus dem Wasser fischt (PEb. 
30, 6f = Sethe, Lesestücke 49, 12f). Nach 
einem Schutzzauber der Mettemichstele ist 
es auch Re, der den Mund der Wasserbewoh¬ 
ner verschließt (Spr. 5; E. Sander-Hansen, 
Die Metternichstele [Kopenh. 1956] 30/5). 
In der Unterwelt grüßt der Sonnengott in 
Gestalt des zu einem Greis gealterten Horus 
die Ertrunkenen auch selbst (10. Nacht¬ 
stunde; vgl. S. Schott, Die Schrift von der 
Verborgenen Kammer [1958] 355); dabei 
weisen sich nur einige, die sog. Ausgestreck¬ 
ten (stsw), welche überdies mit dem Rücken 
nach unten im Wasser treiben (Wb. 4, 362), 
durch den Götterbart als Seliggowordene aus 
(ders.: ZÄgSpr 74 [1938] 90 5 ; zum Ganzen jetzt 
E. Hornung, Das Amduat 2 [1963] 169f). - 
Außer Nubien waren offenbar Theben, Koptos 
u. Hermopolis Zentren für die Bestattung 
von Leuten, die im Nil umgekommen waren. 
Wenn demotische Grundstücks-Akten aus 
Dra Abul-Negga (Theben-West, ptolemäisch) 
öfters Grabstätten Ertrunkener beim Toten¬ 
tempel König Amcnophis* I erwähnen (vgl. 
N. Reich: Mizraim 7 [1938] 11/9; 8 [1938] 
7/14; 9 [1938] 7/18; dazu Mustafa El-Amir), 
ist die Beziehung zu dem schon seit der Ra- 
messidenzeit wie ein Heiliger verehrten Ame- 
nophis (J. Cerny, Le culte d’Amenophis I 
chez les ouvriers de la necropole thebaine: 
BullInstFrAO 27 [1927] 159/203) auffällig, 
u. man möchte fragen, ob diesem inzwischen 
selbst der Tod des E. angedichtet worden 
war (in der Darstellung erscheint er im NR 
stets schwarz; auch heißt es von ihm, daß er 
,Atem dem gibt, den er liebt*; A. Erman, 
Denksteine dor theban. Gräberstadt — SbB 
1911, 49, 1105f). In später Zeit wurde ja zB. 
von König Menes behauptet, er sei von einem 
Krokodil in den Nil geholt worden (Manetho: 
FHG 2, 556). Wenn der Leidener Amuns- 
hymnus von Theben sagt, ,man landet (dort) 
als Gelobter’ (hsj; Erman, Lit. 373), ist damit 
vielleicht angespielt auf eine dem hl. Ameno- 
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phis schon im NR unterstellte Begräbnis¬ 
stätte speziell für Wasserleichen. - Zu Denk¬ 
mälern von Ertrunkenen ans Koptos vgl. 
Rowe, Liste unter A I; ferner H. de Meu- 
lenaere: Chr. d’Eg. 35 nr. 69/70 (1960) 96; 
solche in Achmim vgl. bei Ahmed Bey Kamal, 
Steles ptolemaiques et romaines = Cat. Gen. 
Mus. Caire (Cairo 1904/5) 103/5; 2 Taf. 35; 
dazu Rowe 27 f. - Die Ertrunkenen-Apotheose 
im Nomos v. Hermopolis zeigt trotz des ein¬ 
deutig ägyptischen Kerns hellenistische Ge¬ 
wandung; so die bald weit über Ägypten 
hinausgreifende Verehrung des Antinous 
(u. Sp. 395) u. die der Isidora, welcher zwei 
Grabhymnen gewidmet wurden (vgl. Eitrem). 
- Typisch ägyptisch ist es, wenn an der 
Ertrunkenen-Apotheose auch Tiere teilneh¬ 
men (Beisetzung eines ertrunkenen Ibis durch 
einen Osirispriestor schon in der Zeit Ramses I 
vgl. bei W. Spiegelberg, Neue Urk. zum 
ägypt. Tierkultus: SbM 1928, 3, 14/7) u. man 
sie anscheinend sogar kultisch ertränkt hat, 
um das Wasser, worin die hl. Wesen umge¬ 
kommen waren, zur Zauberei zu verwenden. 
Das rituelle Ertränken von Katzen, Skara- 
bäen, Eidochsen usw. ist zumindest in der 
spätesten Phase der ägypt. Kultur gut belegt 
(PGM I 5; III 1; IV 2456f; VII 629; LXI40 
= Hopfner OZ 2 §§ 129f. 181f. 264. 266; vgl. 
ders., Plut. über Isis u. Osiris 1 [1940] 41 mit 
Hinweis auf Porphyr, abst. 4, 9; Iambl. 
myst. 5, 24). Dagegen ist es fraglich, ob die 
von antiken Autoren behauptete mutwillige 
Tötung des Apisstiers im Wasser (Plin. n. h. 8, 
46; Amm. Marc. 22, 14, 7; Solin. 32; vgl. Plut. 
Is. 46) erwiesen sei durch die ägypt. Formel: 
,da ging die Majestät des Apis zur kbhw’ 
(Wasserflut, Rcinigungsstätte) (so 15. Chas- 
sinat, La mise ä mort rituelle d’Apis: Recueil 
travaux rel. ä la philol. et a l’archeol. egypt. 
et assyr. 38 [1916/7] 33/60; zustimmend J. 
Janssen, Opmerkingen over de dierenverering 
in het oude Egypte: Annalen van het 
Thijmgenootenschap 37, 3 [Utrecht 1949] 
275/97; ablehnend Rowe 10 unter Erklärung 
des Ausdrucks ,zur kbhw gehen 1 als ,zum 
Himmel gehen“, d. i. sterben). Wenn es sich 
bei den magischen Praktiken in der Tat um 
späte Auswüchse handelt, bedeutet dies nicht, 
daß in Ägypten nicht früher schon die allge¬ 
meine Überzeugung bestand, der Aufenthalt 
von Mensch u. Tier im segenspendenden Was¬ 
ser vor allem des Nils vermöge zu heiligen, 
wie ja auch Osiris, der als ,Gelobter der Ge¬ 
lobten“ (bsj n bsjw) zum Patron der Ertrun¬ 


kenen wurde, seine Vergöttlichung dem Un¬ 
tergang im Nil zu verdanken hatte (zum 
Ganzen vgl. H. Bonnet, RL 859). 

11. Vorderasien. Im Vorderen Orient, wo das 
fließende Wasser seit sumerischer Zeit als das 
.lebenspendende Element“ schlechthin ange¬ 
sehen wurde (vgl. E. D. van Buren, The 
flowing vase and the God with Streams [Berl. 
1933]; *Wasser), konnten Meer u. Strom dem 
Menschen doch auch gefährlich werden. Nach 
dem Gilgamesehepos ließen die Götter den 
Sintflutholden Utnapisti auf einer von den 
.Wassern des Todes“ umgebenen Insel an der 
.Mündung der Ströme“ wohnen, wobei außer 
dem Helden Gilgamesch alle ertranken, die 
dorthin zu gelangen versuchten (B. Meissner, 
Babylonien u. Assyrien 2 [1925] 149. 195). 
Nachrichten von Unfällen spielen während 
der bab.-assyr. Zeit keine besondere Rolle, wie 
umgekehrt auch von keiner Verklärung durch 
den Wassertod berichtet wird (die in Reich¬ 
weite gerichtete Apotheose Alexanders d. Gr. 
im Euphrat [Arrian. 7, 27, 3; PsCallisth. 
329 (136 Kroll)] ist hellenistisches, nicht 
mesopotamischos Gedankengut; vgl. unten 
Sp. 396). Als ein lokales Kuriosum wird in der 
späten Kaiserzeit aus Mesopotamien ver¬ 
meldet, daß Löwen vor der Mückenplage in 
den Flüssen Zuflucht suchten u. darin unter¬ 
gingen (Amm. Marc. 18, 7, 5). Daß den Men¬ 
schen oin Lebensende im Tigris oder Euphrat 
als schimpflich galt, läßt die Strafe des Er- 
tränkens erkennen, die vor allem eine Frauon- 
strafe war. Nach dem Codex Hammurabi wird 
sie bei Ehebruch verhängt (zT. auch für den 
mitbeteiligten Mann), ferner für Frauen, 
welche das debitum coniugale verweigern 
oder den Ehemann böswillig verlassen, u. 
schließlich für betrügerische u. preistreibe- 
rische Schankwirtinnen; die Verurteilten 
wurden gefesselt in den Kanal geworfen 
(M. SanNicolo, Art. Ertränken: Reallex. Ass. 
2, 472; vgl. Meissner aO. 1, 406). Mit dieser 
Hinrichtungsart hängt offenbar der Wasser- 
ordal zusammen (Kaiser 57 f), durch welchen 
sich eine Frau vom Vorwurf des Ehebruchs 
rechtfertigen konnte (Cod. Hamm. § 132), 
wobei der Flußgott Schuld oder Unschuld der 
im Wasser Treibenden durch ein Untergehen 
oder Anlanden zu erkennen gab (ebd. § 2; 
auch angewandt auf der Zauberei bezichtigte 
Frauen; vgl. Meissner aO. 1, 176. 406; 2, 280; 
ferner W. F. Albright: JournPalestOrSoc 16 
[1936] 19). - An der syrischen Küste war es 
das Meer, das den seefahrenden Anwohnern 




381 


Ertrinken 


382 


mi t, dem Wassertod drohte (vgl. Virolleaud). 
In der ugaritischon Mythologie drückt sich 
das Bewußtsein von dieser Gefahr aus in der 
Mythe vom Kampf zwischen Baal u. Jam 
(,Meer‘), zwischen denen Nähr (,Strom“) als 
Richter auftritt u. den von Jam gefangen 
gehaltenen (d. i. also ertrunkenen) Baal be¬ 
freit (Pritchard, Texts 129/31; vgl. Kaiser 
44/77). Aus diesem Zusammenhang erklären 
sich die monumentalen Votiv-Anker aus Stein, 
die im Baal-Tempel von Ras Schamra gefun¬ 
den wurden. Auf eine Apotheose des Ertrun¬ 
kenen deutet in Syrien nur eine einzige Spur 
hin, eine (sicherlich wohl ägyptisch beeinfluß¬ 
te) griech. Inschrift des 4. Jh. vC. aus dem 
Haurän (toü dcTto&euDivTot; ev t< 2> XeßvjTt, Sl’ou 
cd eopxal aycwai; vgl. Griffith 132 mit Be¬ 
leg). - Auf ältere iranische Vorstellungen weist 
der Goldbecher v. Hassanlu hin (9. Jh. vC.; 
Mus. Teheran) mit dem Reliefbild eines nack¬ 
ten Mannes, der in einem Wasserlauf von einem 
dreiköpfigen Ungeheuer bedroht wird (Kata¬ 
log 7000 Jahre Kunst in Iran [1962] nr. 24). 
III. Israel. Den Israeliten galt das Wasser 
ähnlich wie den Babyloniern zumeist als 
lebenspendend u. darüber hinaus als Inbe¬ 
griff göttlichen Heils, der Erlösung u. Gnade; 
doch kennen sic cs auch als Inbegriff der 
Lebensgefahr (noch Philo hebt hervor, Le¬ 
bensbereich des Menschen sei die Erde u. 
nicht das Wasser; quod det. pot. ins. sol. 15a 
zu Gen. 4, 18). So bedeutet es für sie ,Not‘ 
(Jon. 2, 4. 6; Ps. 32, 6; 66, 12; 69, 2f. 16) u. 
,Zerstörung“ (Jes. 8, 7f; Nah. 1, 8; vgl. Jes. 
28, 2); es kann bildlich gebraucht sein für 
,Verzagtheit“ (Jer. 7, 5; Thren. 2, 19; Os. 
22, 15), für ,Anfechtung“ (Ps. 42, 2; 46, 4) u. 
.Elend“ (Ps. 22, 15; Thron. 3, 54). Dem¬ 
gegenüber ist Schützer vor der Flut allein 
Jahwe, der den Menschen bei einer Berüh¬ 
rung mit Gewässern behütet (Jes. 43, 2), u. 
zu dem der Ertrinkende in seiner Not um 
Hilfe ruft (Job 30, 24; das spätere Judentum 
kennt dagegen einen ,Engel des Wassers“ u. 
einen .Engel der Ströme“, die sicherlich auch 
Schutzkraft hatten; Ginzberg 1, 83; 2, 306; 
4, 302). - In der Geschichte Israels trat 
Lebensgefährdung durch das Wasser zuerst 
in Ägypten auf, als Pharao die Hebräerknaben 
ertränkte u. Moses diesem Tode knapp ent¬ 
ging (Ex. 1, 22; 2, 2/10; daß die ertränkten 
Kinder als Fische wiederkehrten, äußert 
Midr. Rabb. Gen. 93, 3 [R. Levi]). Die ägypt. 
Episode scheint im Namen des Moses selbst 
festgehalton, der nach Ex. 2, 10 als ,der aus 


dem Wasser Gezogene“ (mashah) erklärt 
wird (die griech. Schreibung der LXX als 
MtoÖCT7)p beruht auf einer ägyptisierenden 
Volksetymologie, wohl über inw bsj ,der 
Wasserselige“, d. i. aus dem Wasser Gerettete; 
vgl. S. Morenz: RGG l 3 , 120, wo Stellen wie 
Jos. ant. 2, 228; Ap. 1, 286; Philo v. Mos. 
1, 4, 7 nachzutragen sind). Das atl. Gegen¬ 
stück zur Moseserzählung bildet der Unter¬ 
gang von Pharaos Heer im Roten Meer oder 
Schilfmeer (Ex. 14, 10/8; vgl. Wessel), der 
von Sap. 18, 5 u. Iub. 48, 12/7 als vielfältige 
Rache für den Kindermord im Nil erklärt 
wird (ohne diese Verbindung im Siegeslied des 
Moses Ex. 15, 4f). Bezeichnend für die Reich¬ 
weite dieser Spekulationen ist es, daß nach 
spätjüdischer Version die Ägypter ihrerseits 
versucht hatten, die Exodusjuden zu ver¬ 
nichten (vgl. Ginzberg aO. 3, 66), ferner daß 
die islamische Legende des MA den Exodus- 
Pharao bei seinem Wassertod voller Reue 
das islamische Glaubensbekenntnis sprechen 
läßt (H. Ritter, Das Meer der Seele [Leid. 
1955] 74. 98. 272). Um Errettung vom Tod 
des E. geht es auch, wenn sich eine jüd. Sekte 
.Peraten“, d. i. (durchs Rote Meer) Hindurch¬ 
gegangene, nannte (Hippol. haer. 5, 16). Die 
spätjüdische Legende berichtet ferner, daß 
einige Verehrer des .Goldenen Kalbes“ von 
Moses ins Meer geworfen wurden (Ginzberg 
aO. 3, 129f; 6, 54). - In den Kreis atl. See¬ 
unfälle gehört auch die Erzählung vom Pro¬ 
pheten *Jonas, den, als er sich Jahwe ent¬ 
ziehen wollte, ein Meerossturm bedrohte, so 
daß er sich zur Selbstopferung in den Fluten 
entschloß; auf Jahwes Geheiß speit der Fisch, 
der ihn verschlang, Jonas dann wieder aus 
(Jon. 1, 4/15; in der Ausschmückung des 
Rabbi Chanuja flehen vor Jonas’ Selbst¬ 
hingabe die in siebzig Sprachen sprechenden 
Schiffsinsassen ihre siebzig Götzen um Ret¬ 
tung aus Seenot an; Strack-B. 1, 644/7 mit 
weiteren Parallelen). Vereinzelt begegnet die 
Fragestellung, ob ein Ertrunkener auch auf¬ 
erstehen könne (u. Sp. 405f). Babyl. Gittin 
57b erzählt nach Quellen des 3. Jh. nC., wie 
deportierte jüd. Kinder durch Ps. 68 [67] 23 
(,aus der Tiefe des Meeres will ich sie holen“) 
die Gewißheit gewinnen, daß sie, auch wenn 
sie sich selbst ins Meer stürzen, auferstehen 
werden (vgl. Lewy; u. Sp. 401). Historische 
Fälle von E. sind es, wenn 2 Macc. 12, 3/9 
davon berichtet, daß römische Beamte in 
Joppe (Jaffa) jüdische Familien zu Boots¬ 
fahrten auf dem Meer einluden u. versenkten 
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(ähnlicher Versuch auch in Jamnia), u. wenn 
der jüd. Hohepriester Aristobulos bei einem 
Schwimmfest ums Loben kam u. der des 
Mords bezichtigte König Herodes von Anto¬ 
nius später freigesprochen wird (H. Volk¬ 
mann, Kleopatra [1956] 137f). Im israeliti¬ 
schen Bereich fehlt zwar ein Hinweis auf die 
Apotheose des Ertrunkenen als eine übliche 
Vorstellung; wenn in aramäischen Texten 
das mit hebr. Lettern geschriebene Wort hasie 
( = griech. eawji; = ägypt. ljsj; o. Sp. 373) 
sowohl für .Ertrunkener“ als auch für .Glück¬ 
seliger“ steht (J. Levy, Inscript, arameens de 
Memphis: JournAsiat 211 [1927] 288 nr. 2), 
kann es sich um direkte Übernahme aus 
einem ägypt. Text handeln (Leibovitch), wie 
ja auch die ägypt. Legende von der im Nil 
treibenden Osirisleiche noch der Haggada 
bekannt war, wo die Versenkung Josephs im 
Nil, um dessen Wasser zu segnen, an den 
ägypt. Vorläufer anzuknüpfen scheint (vgl. 
B. Heller, Die Sage vom Sarge Josephs: 
Monatsschr. Gesch. Wiss. Judent. 70 [1926] 
271/6, bes. 273f). 

IV. Griechisch-römisch, a. Schrecklicher Tod. 
Obwohl Griechen u. Römer als Küstenanlieger 
auf die See angewiesen waren, galt ihnen doch 
das Festland als der eigentliche Lebensraum 
u. blieb ihnen das Meer im Grunde stets etwas 
Feindliches (Lesky 1/37). So sagt schon 
Heraklit: ,Das Wasser ist der Tod der Lebe¬ 
wesen“ (frg. 36: VS 1, 159, 8), was ebenso wie 
für das Meer auch für die Flüsse im Binnen¬ 
land galt. Hesiod äußert: .Fürchterlich ist es, 
in den Wogen zu sterben“ (op. 687.691). Wenn 
Achill dem von ihm erschlagenen u. in den 
Skamander gestürzten Priamossohn Lykaon 
wünscht, er möge ohne Totenklagc von den 
Fischen gefressen werden, will er den Feind 
besonders grausam behandeln (II. 21, 114/27; 
hieran knüpft an Verg. Aen. 10, 557/60). Die 
Gefahr, den Fischen anheimzufallen, gilt bei 
Homer als großes Unglück, wenn sie einen 
Freund betrifft (Od. 14, 135f; 24, 290/3); 
diese Anschauung von der Schrecklichkeit des 
Wassertods bleibt durch die Jahrhunderte 
erhalten (vgl. noch Sext. Emp. Pyrrh. 3, 24, 
227, wo die positive Bewertung des Wasser¬ 
tods bei den äthiopischen Ichthyophagen als 
abnorm gilt; dazu Dölger, Ichth. 2, 175f). 
Bei den Römern ist es etwa Plautus, der die 
Grausigkeit des Wassertods beteuert (rud. 
512f). Es bedeutet für Plinius (n. h. 19, 1, 1) 
u. viele andere, den Wassertod provozieren, 
wenn man zur See fährt. Abgesehen von der 


Vernichtung der Wasserleiche durch Fische 
(Anth. Pal. 7, 273/6. 294. 506), ist es auch die 
zur ewigen Ruhe erforderliche, nun aber feh¬ 
lende Bestattung, was diesen Tod unheimlich 
macht (vgl. die Wendung patria . . . ponero 
terra: Verg. Aen. 6, 508). Man versucht frei¬ 
lich, Land u. Meer zu versöhnen, wenn die 
nebeneinander liegenden Gräber eines Land¬ 
manns u. eines Schiffbrüchigen zu dem Ge¬ 
danken führen, der Tod sei beiden Bereichen 
der j Erde gemeinsam (PsPlato: Anth. Pal. 
7, 265). 

I. Tragische Fälle, a) Mythologisch-literarisch. 
Daß das Motiv des E. im Mythos u. dann in 
literarischen Gestaltungen öfters begegnet, 
erklärt sich aus den erwähnten Umwelts¬ 
verhältnissen. Nachdem es bereits in vor¬ 
griechischer Mythcnbildung auftrat (Ch. Pi¬ 
card, Los religions prohelleniques [Par. 1948] 
211; u. Sp. 386f), findet man es in den Troja- 
Nostoi, in der Argonauten- u. der Aeneas- 
sage. Der f Poseidonsohn Nauplios läßt voller 
Rachsucht die griech. Heimkehrerflotte vor 
Euboea scheitern; dabei ertrinkt Ajax, der 
Sohn des Oilous (Od. 4, 499f; Callim. Schol. 

II. 13, 66; Apollod. 2, 247; Eur. Hel. 766f). 
Die Laestrygonon versenken Schiffe u. lassen 
Leute des Odysseus ertrinken (Ov. met. 14, 
240; noch bei Dante spielt eine E.katastrophe 
beim Schiffbruch des Ulysses eine Rolle: Div. 
Comm. Inf. 26, 85/142). Styrus, der ehemalige 
Bräutigam der Medea, geht im Wasser unter 
(Val. Flacc. 8, 357/68). Auch zwei Gefährten 
des Aeneas, Leucaspis u. Orontes, ertrinken 
(Verg. Aen. 6, 333/6; Aeneas selbst ertrinkt 
im Fluß Numic(i)us; u. Sp. 396). Daß Isme- 
nos, der ,Heros eponymos“ eines Flusses, den 
Tod in einem Flußgcfccht fand (payv; roxpoc- 
Tco-rapiioi;), erwähnt Statius (Theb. 9, 225/569). 
Nicht nur beiläufig wie in der Epik u. Lyrik 
(vgl. den Katalog Ertrunkener aus dem 
Mythos bei Prop. 3, 7, 39/42), ist der Tod des 
E. in Epigrammen erwähnt, die durchweg 
auf einen mehr tragischen Ton gestimmt sind 

u. durch ihre literarische Gestaltung über 
nüchterne Grabinschriften Ertrunkener hin¬ 
ausgehen (zB. CIG 12335: o ffdcvsv ttgvtioj 
ep,7teXaYei; ferner Dessau 8611. 8515/7). So 
beklagt Kallimachos, daß der ertrunkene 
Sopolis kein echtes Grab, sondern nur die 
Namensinschrift auf einem Kenotaph erhalte 
(epigr. 11: Anth. Pal. 7, 271). Anakreon 

v. Teos schildert, wie der Jüngling Kleanori- 
des durch die Sehnsucht nach der Heimat die 
Jugend auf dom Meer verlor (Anth. Pal. 7, 
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263; vgl. die Weihinschrift für das ertrunkene 
Geschwisterpaar Hilarion u. Revocata auf 
dom dalmatinischen Grabrelief CIL 3, 1, 
3071; im Roliefbild lehnen sich die Ge¬ 
schwister Hand in Hand gegen die Brüstung 
des Bootes; zum Thema des unzeitigen Todes 
allgemein J. H. Waszink: o. Bd. 2, 391/4). 
Besonders drastisch schildert Hegesippos, wie 
eine von Fischen halbzerfressene Wasser¬ 
leiche beerdigt wurde in einem Grab, das 
,auch die Fische birgt, die vom Fleische fra¬ 
ßen, das an seinem Fleische fehlt 1 (Anth. Pal. 
7, 276), während ein Gedicht des Leonidas 
v. Tarent einem durch Piraten Umgekom¬ 
menen gilt (Anth. Pal. 7, 654; zu weiteren 
Grabsteinen .Ertrunkener im Stil der alpinen 
,Marterln“ vgl. A. Michaelis: Arch. Ztg. 29 
[1871] 142; Usener 217 2 ; ferner Lesky, Thal. 
326 344 ). Dem dichterischen Bemühen, die 
Tragik des Wassertodes auszudrücken, ent¬ 
spricht die künstlerische Gestaltung der Grab- 
mäler von zur See Gefallenen, die in Trauer¬ 
haltung sitzend gezeigt sind (zB. Relief des 
Demokleides: Conze, Grabreliefs 2 nr. 623; 
vgl. Wolters). - In der röm. Literatur wird 
das Motiv dos E. gern zur Steigerung von 
Ereignisschilderungen herangezogen. Bei Plau- 
tus erfährt man, wie der Adoptivvater des 
Menaechmus bei Epidauros im Regenhoch¬ 
wasser ertrank (Men. 63/6). Properz berichtet 
des näheren vom E. seines Freundes Paetus 
auf einer Ägyptenreise (3, 7, 5/20; 47/66). 
Ovid macht nicht nur den Wassertod des Ceyx 
aus (met. 11, 537/59. 566/72. 665f), sondern 
schildert auch, wie ihn seine Gemahlin 
Alcyone im Traume als entstellte Leiche sieht 
(II. 653/6; 691 f). Die wohl eindringlichste 
Schilderung des E. bietet Lucanus bei der 
Darstellung der Seeschlacht v. Massilia, wo 
die Ekphrasis des Grauens durch grausame 
Exempla des Sterbens in römischer Dichtung 
ihren Höhepunkt fand (Phars. 3, 609/762); 
Beispiele doppelten Todes durch Waffen u. 
Wasser: ebd. 751; vgl. I. Opelt, Die See¬ 
schlacht vor Massilia bei Lucan: Hermes 85 
[1957] 435/45, bes. 441 f). In pathetischen 
Liebessituationen u. anderen persönlichen 
Fällen greift die röm. Dichtung gern zum 
Mittel, den Wassertod herbeiwünschen oder 
mit Selbstmord im Wasser drohen zu lassen. 
Philoktet ersehnt so Erlösung von körper¬ 
licher Pein (Accius frg. 14 [562. 565 Klotz]); 
Phyllis denkt in Liebeskummer an den Tod 
in den Fluten (Ov. met. 2, 131/6). Giton 
schlägt Enkolp als letzten Ausweg aus seinen 
Reallexikon VI 


Nöten vor, sich zu ertränken (Petron 102). 
E. spielt auch bei den literarischen Exempla 
u. in der Kasuistik eine Rolle. So exemplifi¬ 
ziert Cicero die ungereimte Treffsicherheit des 
Schicksals u. a. mit dem Fall eines Mannes, 
der, wie vorausgesagt, im Bach ertrinkt (fat. 
3, 5); Gellius spielt gegen die Astrologie 
anderseits das Argument aus, daß unter ver¬ 
schiedenen Himmelskonstellationen Geborene 
beim gemeinsamen Schiffbruch zusammen 
den Tod finden (14, 1, 27). Der Tragik des E. 
ist bei der Erwähnung einiger Fälle Komik 
beigemischt. So heißt es von einem Glaukos, 
er sei in einem Honigtopf ertrunken (Apollod. 

1, 311); im Dyskolos des Menander bildet die 
Episode, wie der Misanthrop Knemon in 
einem Brunnen ertrinkt, die tragikomische 
Peripetie des Stückes (620/90). Weiterhin 
wird das E. einer Maus auf dem Weg zur 
Einladung beim Froschkönig humorvoll als 
Anlaß zum Frosch-Mäusekrieg hingestellt, 
der die Parodie einer entsprechenden Szene 
der Hias zu sein scheint (batrachom. 78/93; 
Beziehung zur ägypt. Tierfabel, wo das E. 
einer Maus durchaus sinnvoll wäre, zeigte 
S. Morenz, Ägypt. Tierkriege u. die Batra- 
chomyomachie: Festschr. B. Schweitzer 
[1954] 87/9). Eher sentimental als humori¬ 
stisch aufgenommene Fälle des E. von Tieren 
behandeln Gedichte des Antipater v. Thessa- 
lonike (vgl. G. Herrlinger, Totenklagen um 
Tiere [1930] 97 12 ). Nicht ohne Ironie ist es 
aber wohl auch, wenn Juvenal den wage¬ 
mutigen Kaufmann zur Strafe für seine 
Gewinnsucht den Tod des E. finden läßt 
(sat. 14, 295/7). 

ß. Historisch. Über die Fälle von E. geschicht¬ 
licher Personen in Flüssen oder auf dem Meere 
haben nicht nur Dichter, sondern auch Histo¬ 
riker in einer das Grauenvolle dieser Todesart 
betonenden Weise gesprochen. Im Vorder¬ 
grund stehen hierbei die großen Seeschlachten 
der antiken Geschichte, die Verfolgungs¬ 
kämpfe fliehender Heere über gefährliche 
Wasserläufe, berühmte Schiffbrüche u. andere 
bemerkenswerte Wasserunfälle. Hierzu vgl. 
*Sehiffbruch. Darstellung ertrinkender See¬ 
leute auf einer attischen geometrischen Kanne 
des 8. Jh. bei R. Lullies: Jblnst 69 (1954) 
263f Abb. 1/3. 

2. Strafe. Da E. als ein grauenvolles u. damit 
schimpfliches Lebensende galt, lag es nahe, 
den Wassertod auch zur Hinrichtung zu ge¬ 
brauchen. Beispiele hierfür liefert schon die 
zT. auf vorgriechischen Vorstellungen fußende 
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Sage. So läßt König Minos Skylla, eine Toch¬ 
ter des Königs Nisos v. Megara, als Strafe 
dafür, daß sie den eigenen Vater verriet, an 
ein Schiff gebunden durchs Meer ziehen 
(Aesch. choeph. 612/22; Paus. 1, 19, 4; 2, 34, 
7; Apollod. 3, 211; Schol. Eur. Hipp. 1200; 
Ov. met. 8, 6/152; Strabo 8, 378; Prop. 4, 19, 
26). Pelops stürzt den Hermessohn Myrtilos 
ins Meer, weil er sich seiner Geliebten zu 
bemächtigen gesucht hatte (in einer der zahl¬ 
reichen Versionen erscheint Myrtilos als Bü¬ 
ßer in der Unterwelt; zum Ganzen vgl. C. 
Robert, Griech. Heldensage 2 [1920/6] 213f). 
Herakles wirft seinen Herold Liehas, der ihm 
das tödliche Nessuskleid überbracht hatte, 
in die Fluten (Apollod. 1, 269; anders Soph. 
Trach. 771/812). Misenus, der den Triton zum 
Wettstreit im Hornblasen herausgefordert 
hatte, wird, als er unterliegt, zur Strafe für 
seine Kühnheit ertränkt (Verg. Aen. 6, 162/ 
74). Der Pompeiussohn Magnus erwägt, ob er, 
um den Tod dos Vaters zu rächen, die 
Pharaonenleichen posthum ertränken solle 
(Lucan. 9, 155/7). - Philipp v. Makedonien 
läßt iJ. 352 nach seinem Sieg über die Phoker 
die Tempelräuber aus der Zahl der Gefangenen 
im Meer versenken (Diod. 16, 35, 6). Der 
mytilenische Tyrann Kleomenes befiehlt 
Kupplerinnen in Säcke genäht ins Meer zu 
werfen (Theopomp. 115. 227). Die Bewohner 
v. Thasos sollen sogar eine Statue, welche 
Menschen erschlagen hatte, im Meer ver¬ 
senkt haben (Paus. 6, 11, 6; Dio Chrys. 31, 
96; vgl. Eus. praep. ev. 5, 34, 9; über die 
Versenkung der kampanischen Isisstatue im 
Tiber vgl. Flav. Jos. ant. 18, 4; Zonar. 6, 5). - 
Während der Wassertod bei den Griechen 
nur von Fall zu Fall als Strafmaßnahme be¬ 
nutzt wurde, hat diese Hinrichtungsart, die 
in Rom von Turnus Herdonius eingeführt 
worden sein soll (Liv. 1, 51, 9), im röm. Straf¬ 
recht einen festen Platz erhalten (Mommsen, 
StrR 921 f). Fälle spontaner Maßnahmen 
sind das Ertränken des Tiberius Gracchus 
(Plut. Tib. et C. Gracch. 25. 32. 46; Appian. 1, 
16; Oros. 5, 9) u. des C. Gracchus (Plut. ibid. 
49; Veil. Paterc. 2, 6) in beiden Fällen im 
Tiber. Daß diese Maßnahmen in alter Zeit 
eher sakrale als strafrechtliche Gründe hat¬ 
ten, geht anscheinend aus ihrer Anwendung 
bei widernatürlichen Vorkommnissen hervor. 
So ließen die Haruspices ein übergroßes, als 
Mißgeburt zur Welt gekommenes Kind lebend 
ins Wasser werfen (Liv. 27, 37, 6). Besonders 
unmenschliche Verbrechen, welche die De¬ 


naturierung des Täters offenbarten, wie zB. 
Vater- oder überhaupt Verwandtenmord, 
erforderten die poena cullei, d. i. die Aus¬ 
peitschung des Delinquenten u. das Einnähen 
in einen Sack, worin sich bestimmte Tiere 
(Schlange, Affe, Hund u. Hahn) befanden, 
bis das Ganze ins Meer geworfen wurde 
(Belege bei Hitzig, Art. Culleus: PW 4, 2, 
1747f). Die Säckung ist ursprünglich weniger 
eine Strafe als eine procuratio prodigii, d. i. 
eine Befreiung des Landes von einem Übel, 
gewesen. Die Widernatur des Verwandten¬ 
mords zwang die Gemeinschaft, den Übel¬ 
täter nicht nur des Lebens zu berauben, son¬ 
dern ihn darüber hinaus von der Heimaterde 
u. der Luft des Vaterlandes auszuschließon 
(vgl. Cie. pro Rose. Am. 37; Sen. clem. 1, 23; 
in diesem Sinne sollten ihres Fortlebens be¬ 
raubt werden Caesar [Appian. 2, 128] u. An¬ 
tonius [ebd. 2, 134; 3, 18], die ihren Gegnern 
als Tyrannen galten; zum Wasserwurf u. der 
Versagung der Beerdigung vgl. allgemein 
Le Gail 89f). Kaiser Konstantin, der diese 
Strafform ausdrücklich für Verwandten¬ 
mord bestätigt, modifizierte den Vollzug, 
indem er zuließ, den Sack fern der Meeres¬ 
küste in einen Fluß zu werfen (Cod. Iust. 9, 
17, 1; Inst. 4, 18, 1). Vielleicht ist es eine Art 
Umkehrung der auf Eltemmord stehenden 
Strafe, wenn Kaiser Nero seine Mutter Agrip- 
pina durch einen mutwillig inszenierten 
Schiffbruch zu ertränken suchte, wobei an¬ 
dere ums Leben kamen (Oct. praet. 310/56; 
vgl. Tac. ann. 9, 5, 15; Suet. Nero 34). Ver¬ 
einzelt werden auch illegale Strafmaßnahmen 
berichtet. So ließ zB. Kaiser Augustus wogen 
einer von ihnen befürchteten Gewalttat den 
Lehrer u. die Sklaven seines Enkels C. Caesar 
vorsorglich mit Steinen behängt ins Meer 
werfen (Suet. Aug. 67, 2). Beim Heer kam es 
wohl öfter vor, daß man verurteilte Soldaten 
gebunden im Meer oder in einem Flusse ver¬ 
senkte (Hist. Aug. Avid. Cass. 4, 4). Unter 
den römischen Kaisern, die in den Tiber ge¬ 
worfen wurden, sind Vitellius (Suet. Vitell. 
17; Aur. Caes. 8; Eutrop. 7, 18; Oros. 7, 8) 
u. Heliogabal (Dio Cass. 79, 1, 20; Hist. Aug. 
Heliog. 17; Zonar. 12, 14); bei Commodus 
verhinderte es eben noch Pertinax (Hist. 
Aug. Comm. 17). Ob die oben erwähnte 
sakrale Bedeutung des Endes im Wasser 
einst auch der altrömischen Sitte anhaftete, 
die 60jährigen in den Tiber zu werfen, wovon 
in historischer Zeit nur sprichwörtlich die 
Rede ist (sexagenarii bzw. senes de ponte; 
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zB. Cic. Sex. Rose. 100; Varro Men. 494; 
Lact. inst. 1, 21, 6), ist strittig; es ist jeden¬ 
falls möglich, daß dies einst eine Art Men¬ 
schenopfer war (vgl. Festus 334 a 16; dazu 
G. Klotz, Sexagenarii: PW 2A2, 2025f); je¬ 
denfalls würde es dem ebenfalls früh abge¬ 
lösten Jungfrauenopfer für den Tiber (Varro 
7, 44; Dionys. Hai. 1, 383) entsprechen (vgl. 
F. Schwenn, Die Menschenopfer der Grie¬ 
chen u. Römer = RW 15, 3 [1905] 152/4; 
vgl. 182). 

3. Verhütung. Gegen die auf Strömen u. Mee¬ 
ren stets drohende Gefahr des E. benötigten 
auch Griechen u. Römer außergewöhnliche 
Hilfe; dabei ist hier davon abzusehen, daß 
manche eben zu ihrem Schutze schwimmen 
lernten (zB. für Kriegszwecke Veget. 1, 10; 
2, 23; vgl. Mehl 850/3). Die Griechen erwähl¬ 
ten als Nothelfer zunächst kein bestimmtes 
Wesen, vielmehr konnten ihnen alle Götter 
nützlich sein (Lesky 145). Einzelne Gestalten 
treten bei Seenot dann aber doch als Patrone 
der Seefahrer hervor, wobei auffällt, daß 
Poseidon unberücksichtigt bleibt. Vor allem 
rücken die Dioskuren, also die Zeussöhne 
Castor u. Polydeukes, die am Argonautenzug 
teilgenommen hatten (Apollod. 1, 8, 2) in 
diese Rolle ein (vgl. Kraus). Bei den Griechen 
treten als Soehelfer weiter die Kabiren auf, 
denen teils phönjkische Schiffsgottheiten 
(kabirim; F. W. v. Bissing, Bes Kabeiros: 
ArchOrF 13 [1939] 63f), teils vorderasiatische 
Fruchtbarkeitswesen zugrunde liegen (zum 
komplexen Charakter der bzw. des Kabiren 
allgemein Hemberg). Ostmittelmeerischcr 
Synkretismus ließ sie auf Samothrake früh 
mit den dort verehrten Korybanten ver¬ 
schmelzen (Suid. 933 s. v. Samothrake), die 
vom Volk auch für die Dioskuren selbst ge¬ 
halten wurden (0. Höfer: Roscher, Lex. 4, 
307 nr. 11). An der sturmumtobten Küste 
Samothrakes erhielten sie eine berühmte 
Kultstätte mit einem in hellenistischer Zeit 
bes. von den Ptolemäerkönigen geförderten 
Mystoriondienst (Schol. Apollon. 1, 916; die 
Mysten trugen die rote Purpurbinde um den 
Leib; darum als Weihogabe ein Gewand be¬ 
liebt; vgl. Diod. v. Sardcs: Anth. Pal. 6, 245). 
Auch lokale Sondergottheiten helfen den See¬ 
leuten vor dem Tod des E. So wurde auf der 
Insel Leuke im Schwarzen Meer Achill als 
Beschützer der Seefahrt verehrt (Pind. Nem. 

4, 49; Eur. Iph. Taur. 435f; Andr. 1260; von 
einem Grab dos Achill auf Leuke spricht 
Plin. n. h. 4, 16). Ebenso gilt die Kadmos- 


tochter Ino, die sich mit Melikertes ins Meer 
gestürzt hatte (Eur. Med. 1284; Ov. met. 
4, 481/542; Schol. Lycophr. 229), mit diesem 
ihrem Sohn (= Palaimon) unter dem Namen 
Leukothea an der böotischen Küste als 
freundliche Helferin der Seefahrer (Paus. 1, 
42, 8; durch ihren Schleier wurde der schiff¬ 
brüchige Odysseus gerettet [Od. 5, 333 f]; das 
Vorsagen dieser beiden Nothelfor beklagt ein 
Epigramm des Antipater v. Sidon auf den 
ertrunkenen Knaben Kloodemos: Anth. Pal. 
7, 303). Als die höchste Schutzmacht nicht 
nur zu Lande, sondern auch auf dem Wasser 

f ilt den Griechen (ebenso wie schon den 
gyptern; o. Sp. 375) der Sonnengott. Dies 
bekundet eindrucksvoll das Opfergebot eines 
Philippos an Phoibos Apollo, worin als Opfer¬ 
gaben für den Gott Seemannsbrot, Opferbrei 
u. eine Öllampe bes. erwähnt werden (Anth. 
Pal. 6, 251). Wird hier der Segen für eine 
künftige Schiffsreise erficht, so heißt es von 
Heraiskos u. seinem Lehrer Asklepiodotos, 
die im 5. Jh. nC. in Ägypten Mitglieder der 
heidn. Resistenz gegen das Christentum wa¬ 
ren, daß auf einer asiatischen Reise ein Stoß¬ 
gebet an Helios sie vor dem E. im Fluß 
Maeander bewahrte (Damasc. v. Isid. 116; 
an den Re-Ruf eines Ertrinkenden in der 
demotischen Setnaerzählung erinnert hierzu 
K. Kcrenyi, Die griech.-orientalische Roman¬ 
literatur [1927] 132 63 ). Daß in hellenistisch- 
römischer Zeit Gottheiten ägyptischer Pro¬ 
venienz Retter aus Seenot wurden, lehrt das 
Auftreten des Sarapis in dieser Rolle (Wilcken, 
UPZ 1, 35 f) u. das der Isis (Isis Pelagia, Isis 
Euploia, Isis Pharia; vgl. G. Vandebeek, De 
Interpretatio Graeca van de Isisfiguur [Lou- 
vain 1946] 44/54); die letztere wächst mit 
der seit alters auf Lesbos als Schützerin 
der Seefahrt verehrten Aphrodite zusammen 
(ebd. 81/5; D. Müller, Ägypten u. die 
griech. Isisaretalogien = SbL 5 [1961] 61). 
Daß ein in Paphos gekauftes u. auf 
ein Schiff verfrachtetes Aphroditebild, als 
man vor ihm in Seenot betet, Myrtenduft 
ausströmt u. das Schiff vor dem Untergang 
bewahrt, erzählt Polycharm v. Naukratis 
(FHG 4, 480; Gebet eines Jünglings an Ky- 
pris, die sonst die Schiffer aus Seenot rettet, 
ihn als auf dem Lande Ertrinkenden, d. i. 
der Leidenschaft Erliegenden, zu erretten: 
Anth. Pal. 5, 11). Nach Athanasius sollen die 
skythisehen Tauricr Schiffbrüchige den Göt¬ 
tern geopfert haben, sicherlich um selbst der 
Seenot zu entgehen (or. c. gent. 25 [PG 25, 
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49A/B]). - Auch die Römer riefen in Seenot 
außer den in Italien heimisch gewordenen 
u. bos. in Ostia mit der Schiffahrt verbun¬ 
denen Dioskuren (Kraus 1153) ganz allge¬ 
mein ,die Götter“ an (Stat. silv. 3, 2, 1/4; 
Ovid. trist. 1,2). Auch konnten personifizierte 
Mächte wie Fortuna nicht nur zu Lande, 
sondern auch auf dem Meere ihre Macht her- 
loihon, so zB. für Caesar (Plut. Caes. 38, 5; 
Appian. 2, 236; Suet. Jul. Caes. 58; Florus 2, 
13, 37; Dio Cass. 41, 46, 3; vgl. W. H. Fried¬ 
rich, Caesar u. sein Glück: Festschr. I. Kapp 
[1954] 1/24, bes. 8f. lOf; PsDemokrit: VS 68, 
302, 29 f fragt, wieso Tyche dem Braven bei 
Schiffbruch oft nicht hilft). Für das über¬ 
hebliche Vertrauen in den Schutz der Götter 
auf dom Meer, welches Dionysos v. Syrakus 
kundtat, erteilte ihm noch Laktanz eine 
Rüge (inst. 2, 4, 25f; vgl. Cic. nat. dcor. 2, 
34, 83). Die Anrufung von Fluß- u. Meer¬ 
göttern wie Tiberis, Oceanus, Deus Pelagius 
Iao im Zauber auch für meerfremde Zwecke 
(A. Abt, Dio Apologie des Apuleius [1908] 130) 
läßt annehmen, daß es Zaubersprüche speziell 
gegen die Gefahr des Wassertods gegeben hat. 
Unter den bekannten magischen Amuletten 
sind allerdings keine besonders gegen E. wirk¬ 
same durch Bildzoichen oder Inschriften her¬ 
ausgehoben, da sie meistens als Mehrzweck- 
Talismane dienten (C. Bonner, Studies in 
Magical Amulets [Ann Arbor 1950]). Als 
,äußerste Schutzmaßnahme bei Seenot“ (nau- 
fragorum ultimum votum; Petron. 103) galt 
es in der Antike, sich für ein Haaropfer an 
Neptunus den Kopf scheren zu lassen (zum 
Haaropfer der Schiffbrüchigen vgl. F. J. Döl- 
ger, Ichth. 2 [1922] 301 2 ; L. Sommer, Haar¬ 
opfer: PW 7, 2, 2106). Apotropäische Bedeu¬ 
tung gegen die Gefahr des Schiffbruchs hatten 
Schiffsnamen wie Bo^ffsta, EütcAoioc, EuTu^fa, 
Ece£o|iivi'), ScoT7)p(«; ferner Castor, Pollux, Fe¬ 
lix, Fortuna, Isis, Providentia, Salus, Spes usw. 
(vgl. F. Miltner: PW Suppl. 5, 947/56). Häufig 
waren die apotropäischen Schutzgottheiten 
als Zeichen am Schiff angebracht oder durch 
mitgoführte Götterbilder vertreten (vgl. Döl- 
ger, Diosk.). Schiffbruch u. E. konnte man 
auch Vorbeugen, wenn man Traumgesichte, 
welche dies ankündigten, beachtete (Artemid. 
1, 66: ein Glas zerspringt; 2, 12: ein Stier 
wird wütend; 2, 18: ein Fisch im Bott; 2, 37: 
Aphrodite Anadyomene erscheint usw.). We¬ 
gen ihrer Häufigkeit mußte auch das röm. 
Recht Schiffbrüche mit ihren juristischen 
Folgen für Gut u. Leben berücksichtigen; 


dabei ging es von der Deklarierung als vis 
maior aus, schloß also die Möglichkeit eines 
Rechtsschutzes aus (naufragia = Casus, qui- 
bus resistere non possit; Ulp. Dig. 36, 1, 18, 7; 
9, 2, 15; 6, 1, 36; Gai. 13, 6, 18, 1). 
b. Apotheose. Der Untergang im Meer konnte 
trotz seiner Schrecklichkeit für Griechen u. 
Römer auch Tröstliches enthalten. So ließen 
sie angeschwemmten Toten unter Beobach¬ 
tung der üblichen Zeremonien eine ordentliche 
Beerdigung zuteil werden. In der Sago drückt 
sich dieses Anliegen etwa aus in der Geschichte 
der Skylla, deren Leichonroste an das Vor¬ 
gebirge des Saronischen Golfs in der Nähe von 
Hermione angetrieben wurden u. diesem den 
Namen Skyllaion gaben (F. Pfister, Der Re¬ 
liquienkult im Altert. 1 [1909] 211/8). Ein 
ehrliches Grab bekommt auch der ertrunkene 
Ino-Sohn Melikertes (o. Sp. 390), nachdem 
ihn ein Delphin an Land gebracht hatte; ihm 
zu Ehren wurden bei Korinth die isthmischen 
Spiele gefeiert (A. Lesky, Art. Melikertes: 
PW 15, 1, 517). Feste eines Ertrunkenen sind 
nur von Antinous bekannt (u. Sp. 395). Doch 
werden die attischen Hydrophoreia als 
Trauerfeier zum Gedächtnis der bei der Flut 
des Deukalion Ertrunkenen erklärt (Paus. 1, 
18, 7f; Strabo 9, 425; vgl. S. Eitrem, Opfer¬ 
ritus u. Voropfer 1 [Oslo 1915] 113; PsLucian. 
dea Syr. 12 f deutet das kultische Klettern 
auf die Phalloi im Tempel des syr. Hierapolis 
als Erinnerung an dasselbe Ereignis, bei dem 
sich die Leute vor dem E. auf Bäume zu ret¬ 
ten gesucht hätten). Vom Dichter Hesiod, der 
wegen angeblicher Verfehlungen im Meer er¬ 
tränkt worden sei, heißt es, daß ihn Delphine 
nach drei Tagen an Land trugen u. das Volk 
ihn wegen dieses Wunders ehrenvoll bestat¬ 
tete (Usener 163f; ders.: PW 8, 1072; zum 
Delphin als Jenscits-Geleiter besonders der 
Ertrunkenen u. dem von dieser Vorstellung 
herrührenden Delphinmotiv auf Grabdenk¬ 
mälern der Küstenstriche vgl. o. Bd. 3, 674f). 
- Auch bei den Römern war es üblich, ange- 
schwemmto Leichen pietätvoll zu bestatten; 
dafür gebrauchten sie den Terminus lapidare 
vgl. K. Latte: PW 3A, 2, 2295. Ebenso wie 
das Bedürfnis nach einer gültigen Beerdigung 
Ertrunkener beschäftigte die Gemüter die 
Frage nach dem Schicksal ihrer Seelen in der 
Unterwelt, worüber allerdings nur spärliche 
Äußerungen vorliegen. Der Katabasis des 
Silicus Italicus ist zu entnehmen, daß unter 
den zehn Kategorien der wohlwollend behan¬ 
delten Hadesinsassen Schiffbrüchige u. Er- 
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trunkene, zwischen Dichtern u. reuigen Sün¬ 
dern genannt, die fünfte Gruppe bilden (13, 
540f). Die Seelen unbestattet Ertrunkener 
wie die der Aeneasgefährten Leucaspis u. 
Orontes müssen dagegen, ehe sie den Styx 
überschreiten dürfen, hundert Jahre umher¬ 
irren (Verg. Aen. 6, 333/6). - Die Todes¬ 
art des E. scheint auch schon in sich selbst 
Verklärung bedeutet zu haben. Die ost- 
mittelmeerische Sage weiß von einer Apo¬ 
theose durch das E. selbst, wobei die bekann¬ 
ten Fälle auffällig oft auf vorgriechische, d. i. 
kretisch-minoische Vorstellungen hinweisen 
(Picard aO. 172f). Die im Meer Ertrunkenen 
werden teils entrückte Götter, teils werden 
sie verewigt, indem sie einem See- oder Kü¬ 
stengebiet den Namen vermitteln. Der Sturz 
des Ikarus, der der Sonne zu nahe gekommen 
war, in die Meerestiefe (Strabo 14, 1, 19; 
Schol. II. 2, 145; Ov. met. 8, 183; Sen. Oed. 
892/908; Here. Oet. 686/90) führte zur Be¬ 
nennung des Ikarischen Meers. Ein anderes 
Orts-Aition dieser Art ist der Meeressturz des 
Lichas, des Herolds des Herakles (o. Sp. 387), 
dem die Lichades (,Muschelinseln“) vorEuboia 
den Namen verdanken (Apollod. 1, 269). Fer¬ 
ner wurde der Hellespont nach dem Meeres¬ 
untergang der Helle benannt (Val. Flacc. 
Arg. 1, 288/93; Ov. her. 18, 139/44; zur 
literarischen Verwendung dieses Motivs Prop. 
2, 26 a). - Minoischer Herkunft, wie viele 
dieser Vorstellungen, ist auch der zur Ver¬ 
göttlichung führende spontane Meeressprung 
(Lesky 143/6). Der schöne Fischer Glaukos 
sprang in die Fluten nach dem Genuß eines 
Wunderkrauts; bei Anthedon in Böotien wird 
er zum Meergott u. Helfer der bedrohten 
Fischer, wobei er teilweise mit Halios Geron 
zusammenfällt (Apollod. 3, 3, 1); noch Plato 
erwähnt ihn als einen prophetischen Geist in 
den Fluten (rep. 10, 611 D); Erklärung des 
Glaukos-Mythos als zyklisches Ritenmotiv 
von Tod u. Wiedergeburt bei Willetts. Ino 
wurde nach ihrem Meeressprung (o. Sp. 390) 
von den Nereiden in Empfang genommen, 
bei denen sie als ein göttliches Wesen haust 
(Eur. Med. 1284/99; Ov. met. 4, 481/542; 
Schol. Lycophr. 229). Der Meeressprung tritt 
auch mit dem Keuschheitsmotiv verbunden 
auf. Britomartis, die sich schon dem Namen 
nach als Kreterin ausweist, flieht vor Minos’ 
Liebesdrängen u. wird, als sie nach dem be¬ 
freienden Meeressprung ein Fischer auffischt, 
zur göttlichen Dictynna (vgl. SIxtuov ,Netz“; 
Callim. hymn. 3, 189/205). Asteria, die den 


Nachstellungen des Zeus in der Meeresflut 
entgeht, wird dort in eine offenbar numinose 
Muschel verwandelt (Apollod. 1, 25). Nach 
dem Bericht des Antikleides sprang eine 
Jungfrau aus Lesbos angeblich als Selbstopfer 
für Poseidon in die Fluten u. ertrank zu¬ 
sammen mit dem ihr folgenden Verehrer 
Enhalos; sie wird zur Nereide, die fortan mit 
den Rossen des Poseidon beschäftigt ist 
(Athen. 11, 466C). An die Jungfrauen- 
legendcn sind wohl Erzählungen, wie die von 
Sappho, die sich vom leukadischen Felsen 
herabstürzte, anzuschließen (J. Corcopino, 
La basilique pythagorienne de la Porte 
Majeure [Paris 1926] 375/9). Ferner gehört 
hierher die Geschichte von Hero u. Leander 
(vgl. Lesky 144). Nachdem der zum Besuch 
des Mädchens allnächtlich über den Helles¬ 
pont schwimmende Jüngling Leander er¬ 
trunken ist, stürzt Hero sich von ihrem Turm 
ins Meer (Ov. her. 17f; ars am. 2, 249f; 
trist. 3,10,42; 17,133; Verg. georg. 3, 258/63; 
vgl. L. Malten, Hero u. Leander: RhMus 93 
[1950] 65/81; diese in der Kaiserzeit wohl als 
sentimental empfundene Szene wurde im 
Zirkus anscheinend parodiert: Mart, spect. 25; 
über eine Marmorfigur des ertrunkenen 
Leander: Mart. 14, 181). - Für die ägäische 
Welt galt seit alters Ägypten als ein , Jenseits“, 
wo die Seelen der Verstorbenen (u. dabei auch 
der Ertrunkenen) eine Heimstatt fanden (vgl. 
Picard aO. 170). Seit das nördliche Niltal|den 
Griechen genauer bekannt war, rückt das 
fernergelegene u. weniger besuchte Äthiopien 
gern in diese Rolle ein. Da im Nilland in der 
Ptolemäer- u. Römerzeit die Apotheose des 
Ertrunkenen u. überhaupt der Gedanke von 
einer Beseligung durch Aufenthalt im Wasser 
des Stroms besonders stark hervortrat (o. Sp. 
375ff), überrascht es nicht, mittelmeerische u. 
nilotische Vorstellungen Zusammengehen zu 
sehen. Ausdruck dieser Zusammenhänge ist 
zB. die Sage des von seiner Mutter ins Meer 
geworfenen Poseidonsohnes Eumolpos, den 
der Vater rettet u. nach Äthiopien entrückt 
(Apollod. 2, 107/9; zur Verklärung durch 
Wasserbestattung bei den Äthiopen äußerte 
sich Diod. 3, 8), sowie die Sage von Kanopos, 
dem Steuermann des Menelaos, der nach 
dessen Nostos vor der danach als ,kanopi- 
sche“ bezeichneten Nilmündung ertrank (Suid. 
lex. 2, 239 [1705]; Ruf. h. e. 2, 26; vgl. auch 
das Ortsaition v. Pelusium, in dessen Nähe 
Pelusios im Meer den Tod fand; Joh. Lyd. 
mens. 2, 57 [112f Wünsch]). Von den histori- 
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sehen. Unfällen im Nil in nachpharaoniseher 
Zeit, die zur Apotheose führten, hat der des 
Jünglings Antinous weitgreifend gewirkt, 
während der der Isidora nicht über lokale 
Bedeutung hinausging. Als Kaiser Hadrian 
auf seiner Nilfahrt iJ. 130 nC. seinen bithyni- 
schen Epheben bei Sehech Abäde in Ober¬ 
ägypten verlor, ließ er nicht nur an Ort u. 
Stelle die Stadt Antinoe/Antinoupolis errich¬ 
ten (W. Weber, Drei Untersuchungen zur 
ägypt.-griech. Religion [1911] 19/28; E.Kühn, 
Antinoupolis [1913]); er ließ den ertrunkenen 
Jüngling auch zum cüvö-povo? aller ägypt. 
Götter erheben (Dio Cass. 69, 11; Hist. Äug. 
v. Hadr. 14; Aur. Vict. Caes. 14); gleichzeitig 
ließ er ihm in Rom ein Kenotaph in ägypti¬ 
scher Weise mit zwei Obelisken errichten (W. 
den Boer, Religion and Literatur in Hadrians 
Policy: Mnemos 4, 8 [1955] 135/40; zum 
,Barberinus‘, dem erhaltenen Antinous-Obe- 
lisken u. seinen ägypt. Inschriften, vgl. A. 
Erman, Römische Obelisken = AbhB 1917, 
4, 10/7; 28/47; zu hadrianisehen Gedenk¬ 
münzen mit Antinous vgl. J. M. C. Toynbee: 
JoumRomStud 34 [1944] 65/73; A. C. Levi: 
Numism. Chronicle 6, 8 [1948] 30/8; G. Botti, 
Aegyptus [1955] 245/56, bes. 254). Bis in das 

4. Jh. nC. wurden diesem Heros zu Ehren, 
dem überdies auch Wunderheilungen zuge¬ 
schrieben wurden (P. Jouguet: Annuaire Inst. 
Philol. 1935, 232), in Bithynien, Argos, Man- 
tineia u. Antinoupolis (vielleicht auch in 
Athen; M. N. Tod: JoumEgArch 37 [1951] 
93 f) Festspiele abgehalten (L. Roberts: 
RevlStGr 55 [1952] 191 f), wobei der dies 
natalis Antinoi, d. i. der Todestag des ertrun¬ 
kenen Jünglings, am 27. XI. gefeiert wurde 
(nach einer Inschrift aus Lanuvium: CIL 14, 
2112; Verbindung mit dem Todestag des 
Osiris u. damit Anknüpfung an dessen Le¬ 
gende zeigte Kerönyi aO. 84f; zum Ganzen 
vgl. J. Beaujeu, La Religion Romaine 1 [Par. 
1955] 242/56, bes. 242/5; ferner Hermann, 
Antin. inf.). Zu alexandrinischen Münzen mit 
Kaiser Hadrian in der Art eines rettenden 
Meergotts vgl. J. Vogt, Alex. Münzen 1,103. - 
Der tödliche Unfall der Isidora im Nil zu 
etwa derselben Zeit u. in derselben Gegend 
wie Antinous empfing von dessen Apotheose 
zweifellos Impulse, ohne freilich über die Er¬ 
richtung einer Kultstätte an Ort u. Stelle mit 
zwei dort aufgezeichneten grieeh. Weihege¬ 
dichten hinauszugelangen (zur Anlage des 
Kenotaphs in Tuna = Hermopolis-West vgl. 

5. Gabra: AnnServAntfig 32 [1932] 66; die 


Texte bei Preisigke-Bilabel, Sammelb. 5, 30 nr. 
7540f; SupplEpigr. 8 nr. 473f). Im ersten Ge¬ 
dicht wird über die Errichtung eines HocAagoi; 
für die Ertrunkene im Strom durch die Nil¬ 
nymphen berichtet (eine davon ist übrigens 
mitHylas verwandt; o.Sp. 393f); im zweiten 
werden die jahreszeitlichen Opfergaben für 
die heroisierte Tote benannt, wobei Anglei¬ 
chung an ein Isisritual beobachtet worden 
ist (vgl. Eitrem, Grabgedichte; zum Ganzen 
L. Koep: o. Bd. 3, 272). - Wie Seeabsehnitte 
u. Küsten oder Inselufer erhielten Flüsse den 
Namen von Menschen, die einst darin er¬ 
trunken waren oder sich in ihm ertränkt 
haben sollen (*Fluß). Dieser Topos war so 
gebräuchlich, daß eine späte Abhandlung mit 
dem Katalog bekannter Flüsse der ganzen 
Welt vor der jeweiligen Angabe geographi¬ 
scher Fakten die Namensaitiologie des be¬ 
treffenden Flußlaufs erörtert (PsPlut. de 
fluviis; hier u. a. genannt: Hebros, Hydaspes, 
Ismenos, Ganges, Phasis, Arar, Euenos, 
Maiandros, Palaistinos, Sagaris, Skamander, 
Tanais, Aigyptis, Himeros, Eurotas, Chrysoas 
usw.; zur Datierung der Schrift auf vor 227 
nC. vgl. F. de Mely: RevEtGr 5 [1892] 327/ 
40). Sechs andere Ströme, die den Namen 
ihres Heros eponymos verewigen, führt Ma¬ 
ximus Tyrus auf (8, 1; vgl. J. Toutain, Le 
culte des fleuves, sa forme primitive, et ses 
principaux rites ehez les peuples de l’anti- 
quitö: L’Ethnographie NS 13/4 [1926] 1/7). 
Bezeichnend für die Kraft der zugrunde¬ 
liegenden Vorstellung ist die Legende v. Alex¬ 
ander d. Gr., welcher, als er sich in den Eu¬ 
phrat stürzte, zur Verhinderung seiner Apo¬ 
theose von einer Frau zurückgehalten wurde 
(Arrian. 7,27,3; PsCallisth. 3, 32 [136 Kroll]); 
hieran hat im 4. Jh. nC. die Antilegende des 
Kaisers Julian angeknüpft (u. Sp. 404). Von 
der Flußbenennung macht die Legende des 
Aeneas, der im Fluß Numic(i)us ertrunken 
sein soll (Liv. 1, 2, 6; Plin. n. h. 3, 56; Serv. 
Aen. 1, 259 ; 4, 620), auffälligerweise noch 
keinen Gebrauch. Als Ausgang einer Apo¬ 
theose galt schließlich auch das E. in einer 
dann danach benannten Quelle, wofür nur 
auf die Sagen der Knaben Hylas (Apollod. 1, 
101; Theocr. id. 13; Sen. Med. 646/9) u. Nar- 
kissos hingewiesen sei (Ov. met. 3, 339/510; 
vgl. auch die Dirke-Quelle bei Theben, nach 
dem in sie hineingeworfenen Leichnam dieser 
Frau benannt; Apollod. 3, 5, 5). 

B. Christlich. Die Christen wurden hinsicht¬ 
lich des Wassertods im Meer oder in Flüssen 
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von denselben widersprechenden Empfin¬ 
dungen bewegt, wie ihre nichtchristlichen 
Vorfahren u. Zeitgenossen, nur daß sie diese 
Gefahren aus ihrem neuen Weltbild heraus 
auf eigene Weise zu bewältigen suchten. Über 
die Stellungnahme dazu im natürlichen Leben 
hinaus, wurde diese alltägliche Bedrohung 
zu einem Bild, das wichtige Gedanken der 
christl. Heilstheologie veranschaulichen konn¬ 
te. 

I. Schrecklicher Tod. a. Unfall. 1. Anlehnung 
an Heidnisches. Der Tod, den die Christen 
nicht allein wegen des natürlichen Abbruchs 
des Lebens, sondern auch, da er für sie ,der 
Sünde Sold* war (Rom. 6, 23), nicht minder 
beklagten als die ihn so sehr bejammernden 
Heiden, galt auch in der Form des E. als 
schrecklich. Dies geht schon daraus hervor, 
daß die Kirchenväter heidnische Vorfälle 
dieser Art u. ältere Gedanken dazu öfters 
wiederaufgriffen. Die traurige Begebenheit 
vom Wassertod des Osiris (o. Sp. 372) erwähnt 
Firm. Maternus (err. 2, 1/6). Den abergläu¬ 
bischen Ansichten von den bösen Wasser¬ 
geistern, die mit dem Esietus Osiris Zusam¬ 
menhängen, stellt Tertull. die christl. Wasser¬ 
heiligung für die Taufe gegenüber (bapt. 5; 
vgl. Dölger, Es.). Den Untergang der Insel 
Atlantis im Meer, wie ihn sich Plato vorge¬ 
stellt hat, bezieht Arnobius in seine apologe¬ 
tischen Argumente ein (nat. 1, 5). Clemens 
v. Alex, erinnert an den elenden Leichnam 
des Melikertes, wie ihn das Meer bei Korinth 
an Land gespült hatte, u. der gleichwohl 
Anlaß zur Einrichtung der bis in seine Zeit 
gepflegten Isthmischen Spiele war (protr. 2, 
24,1). Der antiken Mythe von der Entrückung 
der Proserpina in die Unterwelt gibt Firm. 
Mat. eine rationalistische Erklärung, indem 
er behauptet, sie sei von einem Bauern Pluton 
mit dem Wagen versehentlich in einen See 
gefahren worden, wo sie beide ertranken; die 
Version ihrer Entrückung in die Unterwelt 
sei dagegen nur zum Trost für die Mutter er¬ 
funden worden (err. 7, 4). Über die zeitge¬ 
nössischen Angelsachsen weiß Sidon. Apollin., 
daß sie ein Zehntel der Gefangenen, die ihnen 
auf Raubzügen in die Hände fielen, ertränk¬ 
ten (ep. 8, 6 [PL 58, 597 C = MG AA 8,132f]; 
vgl. P. Courcelle, Hist. litt, des grandes inva- 
sions [Par. 1948] 198J, während Athanasius 
von den Bewohnern von Tauris berichtet, sie 
verwendeten angeschwemmte Schiffbrüchige 
zum Gottesopfer (or. ad gent. 25 [PG 25, 
49A/B]). Gregor v. Nazianz, der den Marterl- 


Stil der griech. Ertrunkenen-Epigramme ge¬ 
treu nachahmt (Anth. Pal. 7, 266; Thema ist 
hier, wie nutzlos die Warnungen vor den 
Gefahren des Meeres sind; vgl. o. Sp. 385), 
lobt einmal in sarkastischer Weise die barba¬ 
rischen Totenversorgungsarten der Heiden: 
den Hunden vorgeworfen, verbrannt oder 
ins Wasser gestürzt zu werden, sei besser als 
eine normale Beerdigung, da man bei jenen 
grausigen Formen der Vernichtung wenig¬ 
stens nicht Grabschändern in die Hände 
falle (Anth. Pal. 8, 213). Die blinde Vertei¬ 
lung der Geschicke unter den Menschen er¬ 
läutert Gregor in ebenfalls durchaus anti- 
kischer Weise mit dem Bilde des mit glän¬ 
zenden Segeln über das Meer Fahrenden, der 
lächelnd auf das Grab des Schiffbrüchigen, 
d. h. die Meeresfluten, herabblickt (c. 1, 2, 1, 
684f [PG 37, 574A]; vgl. ferner c. 2, 1, 23 
[1282A]). Die eigene Verantwortlichkeit, d. 
h. daß Schiffbruch u. Tod des E. die voraus¬ 
zusehende Folge des freiwilligen Entschlusses 
sind, sich den trügerischen Wogen anzuver¬ 
trauen, hebt Nemcsius hervor (nat. hom. 38 
[PG 40, 756A]). 

2. Urteile u. Vorfälle bei den Christen. Wie 
schrecklich die Christen den Wassertod bei 
sieh selbst empfunden haben, wird bei eini¬ 
gen Kirchenvätern auch ohne Bezugnahme 
auf Heidnisches deutlich. Schon die Hl. 
Schrift kannte solche Fälle. Wie im AT die 
Sintflut mit dem Wassertod der ganzen 
Menschheit außer Noe u. den Seinen (Gen. 
6/8), der Untergang Pharaos im Schilfmeer 
(Ex. 14, 23/8) u. die Seenot des Jonas (Jon. 
1, 4/15), die Wassergefahren für die Christen 
in eine heilsgeschichtliche Perspektive rückte, 
so im NT das Erlebnis Petri auf dem See 
Genezareth (Mt. 14, 22/34) u. der dreimalige 
Schiffbruch des Apostels Paulus (2 Cor. 11, 
25f; Act. 27, 9/14). Die Schrecklichkeit des 
E.todes bekundet Gregor v. Nazianz auf¬ 
grund eines eigenen Jugenderlebnisses: auf 
einer Reise von Alexandria nach Rhodos ging 
sein Schiff unter (or. 18, 31 [PG 35, 1024f]) 
u. entging er dem .nackten Meer* (c. 1, 2, 31, 
1/4 [PG 37, 910f]) nur mit knapper Not, ein 
Ereignis, das offenbar seine Phantasie für 
die Ausmalung der Gefahren auf See sehr 
beflügelt hat (vgl. c. 2, 1, 1, 307/19 [37, 
993f];21, 1, 11, 124/70 [37, 1037/41]). Gregor 
fand hierdurch den überlieferten Topos be¬ 
stätigt, daß .jeder, der mit dem Schiffe fährt, 
dem Schiffbruch nahe ist, u. das um so mehr, 
je kühner die Fahrt geht', woraus er als 
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Christ die karitative Folgerung zieht: Solan¬ 
ge du mit günstigem Winde fährst, reiche 
dem Schiffbrüchigen die Hand“ (or. 14, 28 
[PG 35, 896A]). Ohne solche Mahnungen zu 
äußern, sagt Ambrosius vom Meer: mare 
mergit naufragos, exspuit nudos, vestitos 
exuit, insepultos relinquit (Tob. 5, 16 [CSEL 
32, 2, 526, 7 f]); er fährt fort, Gott habe das 
Meer nicht um der Seefahrt willen, sondern 
allein wegen der Schönheit der Elemente er¬ 
schaffen (Hel. et iei. 19, 70 [CSEL 32, 2, 453, 
7f]). Ein ander Mal wendet Ambr. den Tod 
des E. ins Moralische: viele Fischer gehen im 
Meer zugrunde, damit die Reichen auf der Tafel 
Fische haben (de Nabuthae 5, 20 [CSEL 32, 
477, 18f]). Paulinus v. Nolagedenkt des Schiff- 
bruchs seines Freundes Martianus bei Nar- 
bonne in einem langen Gedicht; dabei ist es 
vielleicht nicht nur dichterische Schwarz- 
weiß-Malerei, sondern entsprach es sogar der 
Wirklichkeit, daß diejenigen Schiffsinsasscn, 
die Christen waren, gerettet wurden, wäh¬ 
rend die Nichtchristen u. insbesondere der 
vom Christentum abgefallene Kapitän Nova¬ 
tianus im Meer ertranken (c. 24 [CSEL 30 
206/37]). Von seelischer Erschütterung beim 
E. von Anverwandten zeugt in der christl. 
Spätantike die knappe u. nüchterne Formulie¬ 
rung der den Unglücklichen gewidmeten ech¬ 
ten Grabinschriften (zB.: Eufronia Eufronii 
filia et maris naufragio enecta; ILCV 1540; 
ferner die Inschrift für das an der dalmatini¬ 
schen Küste ertrunkene Kinderpaar Hilarion 
u. Revoeata; ebd. 4360), welche sieh von der 
Gesprächigkeit der literarisch manierierten 
Grabepigramme auf Ertrunkene, wie die alex- 
andrinische Dichtung sie ausgebildct hatte, 
deutlich unterscheidet (o. Sp. 384ff), 
b. Strafe. 1. Gottesfeinde. Da alle Begebnisse 
im Menschendasein nach christlicher Auf¬ 
fassung von Gott ausgehen u. Leben u. Tod 
aus seiner Hand kommen, lag es für die 
altchristl. Autoren nahe, den besonders har¬ 
ten Tod des E. als eine Gottesstrafe zu be¬ 
trachten. Diese Überzeugung konnte man 
schon auf die biblischen Fälle anwenden, in 
denen eindeutige Gottesfeinde der Wasser¬ 
tod ereilte, aber sie galt für alle Zeiten der 
Heilsgeschichte bis in die eigene Gegenwart. 
Die *Sintflut, in der alle außer den durch die 
Arche Noe Geretteten untergingen, ist von 
den Kirchenvätern stets als eine Strafe ver¬ 
standen worden. Nach Tertullian wurde 
durch das Diluvium, mit dem Gott sein Ge¬ 
richt anzeigte (iei. 4), die Iniquitas der Men¬ 


schen gereinigt (bapt. 8), u. nach Laktanz 
hat Gott die Flut zur Vernichtung der Bos¬ 
heit kommen lassen (inst. 2, 10, 9; vgl. 2, 
13,1/3). Ambrosius erblickt in der Wasserflut, 
schon symbolistisch argumentierend, das An¬ 
steigen der Schlechtigkeit bei den Menschen 
(Noe 14, 49) u. nimmt sie daher als Typos der 
Purgatio animae, während die Arche die 
errettende Kirche ist (Belege o. Bd. 1, 600; 
vgl. unten Sp. 407). Als Strafmaßnahme Got¬ 
tes zeigen auch spätantike Buchillustrationen 
das biblische Ereignis; so wenn die Wiener 
Genesis die Ertrinkenden voller Schrecken 
charakterisiert (Encicl. Arte ant. dass, e or. 
2, 83, Abb. 135) u. die Miniatur einer Hs. des 
Rabanus M. (9. Jh. nC.) die im Abyssus Er¬ 
trinkenden ähnlich wiedergibt (vgl. F. Saxl, 
Lectures 2 [1957] Taf. 157 c). - Das andere 
Beispiel der atl. Gottesstrafe, worauf von 
den Vätern immer wieder hingewiesen wird, 
ist der Untergang Pharaos im Roten Meer, 
der ertrank, weil er Israel verfolgt hatte (Ex. 
6/8). Wenn die submersio Pharaonis zum 
Typos der Taufe wird (unten Sp. 407), so 
war dies möglich, weil die Ertränkung als 
Sieg über die Anfechtungen des Teufels u. als 
ein Abwaschen der Sünde schlechthin ver¬ 
standen werden konnte (J. Danielou, Testa- 
mentum futuri [1950] 168f; Lundberg 10/63; 
Wessel: o. Bd. 4, 377/83; u. Sp. 407). - Viel 
unmittelbarer berührte die vorkonstantini- 
schen Christen der Tod ihrer eigenen Ver¬ 
folger, den sie, zumal wenn es ein besonders 
grausamer war, als eine Strafe Gottes auf¬ 
faßten. Der Tod des Kaisers Decius, des 
Urhebers der nach ihm benannten Christen¬ 
verfolgung, wurde der Allgemeinheit ohne 
weiteres dadurch als Gottesstrafe deutlich, 
daß er in einem Sumpf versank u. ertrank 
(Lact. mort. 4, 1; Aur. Vict. epit. Caes. 29, 
2 [159 Piehlm.]; vgl. K. Gross: o. Bd. 3, 614). 
Der Tod des E. ereilt als eine Gottesstrafe 
auch Kaiser Maxentius, als er am 28. X. 312 
gegen Constantinus die Schlacht an der mil- 
vischen Brücke verlor (Eus. v. Const. 1, 38; 
h. e. 9, 9). Daß es sich um ein besonders 
schmachvolles Ende handelt, wird ausdrück¬ 
lich ausgesprochen (paneg. 9. 17, 2); in der 
künstlerischen Wiedergabe des Ereignisses 
am Triumphbogen Konstantins wird die 
Härte dieses Gottesgerichts durch die Fülle 
der zusammen mit dem Kaiser Ertrinkenden 
hervorgehoben (F. v. d. Meer-Ch. Mohrmann, 
Atlas nr. 122; vgl. 402. 217). Auf älteren 
literarischen Topoi beruhen Äußerungen, 
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wonach Schiffbrueh u. Tod die gerechte 
Strafe für die Profitgier des zur See fahrenden 
Kaufmanns sind (Ambr. off. 1, 49, 243 [PL 
19, 95 B]; Aug. s. 344, 7 [PL 39, 1517]; vgl. 
o. 386). 

2. Märtyrer. Wie Gott die Feinde der Christen 
durch grausame Todesarten, u. dabei durch 
den besonders schrecklichen Tod des E. be¬ 
strafte, nahmen diese selbst dieses Lebens¬ 
ende auf sich als Zeugnis für ihren Glauben. 
Eusebius gibt einen Katalog der ihm be¬ 
kannt gewordenen Arten des Martyriums, 
worin er E. an zweiter Stelle nennt (,die im 
Meer Ertränkten“ h. e. 8, 8). In den Märtyrer¬ 
akten wird der bereits dem röm. Strafrecht 
vertraute Wassertod (Mommsen, RStr 921 f) 
öfters drastisch geschildert. In Tyrus war 
Eusebius selbst Augenzeuge, wie die Leich¬ 
name von Christen, die zuvor mit wilden 
Tieren hatten kämpfen müssen u. dann ent¬ 
hauptet worden waren, anstatt bestattet zu 
werden, dem Meer übergeben wurden (h. e. 
8, 7; vgl. Niceph. 7, 7; über lebendig ins 
Meer geworfene ägyptische Christen ebd. 7, 
8; vgl. 8, 12). Die mit dem Meerwurf ver¬ 
folgte Absicht voller Vernichtung wird in der 
Passio des Vinzenz in der Wiedergabe des 
Prudentius vom Iudex Dacian direkt ausge¬ 
sprochen (perist. 5, 436/48; mergam cadaver 
fluctibus: / insana numquam naufragis / igno- 
scit unda et spumeum / nescit profundum 
parccre). Daß der Märtyrertod im Wasser die 
vollkommene Vernichtung bedeutet, die zu¬ 
mindest zur Erschwerung der Auferstehung 
führen konnte (u. Sp. 405f), geht aus der 
Vision des hl. Theodotos hervor, bei der die 
in einem See ertränkte Christin Tekusa sagt: 
.Denke doch daran, daß unsere Leichen im 
Wasser den Fischen zum Fräße werden“ 
(Mart. Theodot. 16 [72, 2f Franchi]). Euse¬ 
bius weiß ferner von einer Christin in Antio- 
chia zu berichten, deren beide jugendliche 
Töchter von der Entehrung durch die Solda¬ 
teska bedroht, zusammen mit der Mutter 
Zuflucht im Orontes suchen (h. e. 8, 12). 
Wenn in den angeführten Beispielen haupt¬ 
sächlich Frauen den Wassertod erleiden, ist 
dies sicherlich nicht Zufall; vielmehr drückt 
sich darin aus, daß Ertränken im ganzen 
Altertum vorwiegend eine Frauenstrafe war 
(schon mesopotamisch o. Sp. 380; noch im 
MA, vgl. Bächtold). 

c. Schutz. Je schrecklicher für das Empfinden 
der Christen der Wassertod war, um so mehr 
suchten auch sie sich vor ihm zu schützen. 


Seit Jesaja Jahwe zum Beschützer vor den 
Wasserfluten erklärt hatte (Jes. 43, 2), war 
den Juden wie den Christen in letzter Instanz 
Gott Nothelfer auch in der Gefahr des E. 
Als der Apostel Paulus zwischen Kreta u. 
der Adria in Seenot geriet, wird ihm Errettung 
durch Gottes Engel zugesagt (Act. 27, 9/44). 
Der kirchliche Reisesegen des Rituale Roma- 
num bittet daher Gott selbst, für die Schiff¬ 
brüchigen ein Hafen zu sein, wobei zugleich 
im Sinne typologischer Exegese daran erin¬ 
nert wird, daß es Gott war, der die Kinder 
Israels trockenen Fußes durchs Meer ziehen 
ließ. Nach Gregor v. Nyssa ließ der Wunder¬ 
täter Gregorios den armenischen Fluß Lykos, 
der angeschwollen war, stillestehn, indem er 
Gottes Namen anrief (v. Greg. Thaumat.: 
PG 46, 929A/B). Seit Jesus den Apostel 
Petrus über das galiläische Meer hatte wan¬ 
deln lassen, so daß er der Gefahr des E. ent¬ 
ging (Mt. 14,22/34), war es für alle Bedrohten 
auch Christus, der vor dem Wassertod be¬ 
wahrte (aus der biblischen Erzählung von 
Petras folgert Hil. Pict. in Mt. 14, 15 [PL 9, 
1002B = CSEL 22, 65], daß .Wasser“ Lebens¬ 
gefahr schlechthin bedeute). Daß Christus 
auch in Gestalt der Eucharistie zum Helfer 
aus Seenot wurde, ergibt sich aus der Ge¬ 
denkrede des Ambrosius auf seinen Bruder 
Satyros (exc. fr. Sat. 1, 43 [CSEL 73, 232f]): 
Als noch ungetaufter Christgläubiger war er 
in einen Schiffbrueh geraten u., da er weniger 
den Tod als den Tod ohne Taufe fürchtete, 
erbat er ein Stück eucharistischen Brotes von 
seinen christl. Leidensgefährten. Wörtlich 
berichtet Ambrosius weiter: ,Er ließ es in 
ein Sehweißtuch (orarium) binden, wickelte 
dies um den Hals u. stürzte sich so ins Meer 
...So glaubte er sich hinreichend geschützt 
... u. wünschte keine andere Hilfe“ (tatsäch¬ 
lich zunächst gerettet, stirbt Satyros später 
auf dem Lande). Obwohl das Schweißtuch 
dazu verleiten könnte, an die Gewebe heid¬ 
nischer Wasserpatrone wie etwa den retten¬ 
den Schleier der Leukothea (o. Sp. 390) zu 
denken, meint Ambrosius hier doch nichts 
anderes, als daß das eucharistische Brot den 
Gläubigen gegen Wassertod schützen kann. 
In der Spätantike hat es allerdings wohl auch 
christliche Amulette gegen E. gegeben. Das 
von H. Lietzmann behandelte Papyrusfrag¬ 
ment mit Auszügen aus der biblischen Er¬ 
zählung vom Wandeln des Petrus auf dem 
Meer (Mt. 14, 28/31) kann kaum anders denn 
als ein Apotropaeum gegen die Wassergefahr 
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verstanden werden. Wenn Lietzmann all¬ 
gemeine Schutzzwecke hier zwar anerkennt, 
aber wegen des seltenen Gebrauchs der bi¬ 
blischen Erzählung speziellen Wasserschutz 
nicht für gesichert ansieht, dürfte diesen 
Zweifel ein eindeutig christlich gewordenes 
Amulett gegen E. beheben: der grüne Jaspis 
mit dem Kreuzeszeichen, der auf den uralten 
ägyptischen Nephritskarabäus als Wasser¬ 
schutzamulett zurückgeht (DACL 14, 1, 
1019; vgl. Hermann, Amul.). Daß das Be¬ 
dürfnis der alten Christen nach Schutz vor 
dem E. in einer heidn. Vorstellungen durch¬ 
aus gemäßen Weise befriedigt wurde, zeigt 
auch das Einrücken der Apostelfürsten Pe¬ 
trus u. Paulus, die ja beide einmal in Seenot 
gewesen waren, in die Rolle der Dioskuren 
(Kraus 1134f). Zum Eindringen der Diosku¬ 
ren als Seefahrtspatrone in die grieeh. Legen¬ 
de vgl. H. Delehaye, Castor; zum hl. Kastor 
in Koblenz noch im MA mit Zügen eines 
Schiffahrtspatrons vgl. Kraus 1137. Während 
der hl. Christophorus vor dem 13. Jh. noch 
nicht Patron der Reisenden u. Wasserfahrer 
sein konnte, da er erst seitdem zum wirklichen, 
anstatt bloß symbolischen Christusträger ge¬ 
worden ist (o. Bd. 2, 1248f), boten andere 
Heilige, die zwar auch keine festen Seefahrer- 
Patrone waren, immerhin mit Episoden ihrer 
Legende die Möglichkeit, sieh an sie in Seenot 
zu wenden. So berichtet das Martyrium 
Matthaei, daß der Evangelist nach einer 
Reihe von erfolglosen Martern mit einem 
Boot ins offene Meer gestoßen worden sei, 
aus dem er aber mit Hilfe des sich aus der 
Tiefe erhebenden Kreuzes auferstand (AAA 
120 f); ähnlich heißt es von den Reliquien des 
hl. Menas, daß sie zunächst im Meer unter¬ 
gingen, dann aber von Engeln nach Kpel ge¬ 
bracht wurden (H. Delehaye, L’Invention des 
reliques de S. Menas ä Cpel: AnalBoll 29 
[1910] 30f). In Fällen wie diesen bedeutet die 
Wirksamkeit der schützenden Macht bereits 
eine Verklärung. Vom hl. Bischof Johannes 
dem Barmherzigen von Alexandrien (7. Jh.) 
wird überliefert, er sei dem ihm bekannten 
Steuermann eines Schiffes in Seenot erschie¬ 
nen u. habe den Verzweifelten getröstet (Le- 
ont. Neap. v. Joh. Eleem. 10 [19, 12 Geizer]). 
Gab es in Gestalt von Gottvater, Christus oder 
von Heiligen für den dem Ertrinken Nahen 
also himmlische Helfer genug, so ist es wohl 
singulär, wenn dieser Schutz einmal bei den 
verstorbenen leiblichen Eltern gesucht wird: 
Gregor v. Nazianz ruft in einem Gedicht 


seinen Vater Gregorios u. seine Mutter Nonna 
an, sie möchten ihm, wie sie ihn zuvor schon 
vor drei Hauptgefahren, vor Krankheit, 
Erdbeben u. Seenot bewahrt hätten, nun 
auch im vorliegenden Fall vor dem E. retten 
(Anth. Pal. 8, 37). 

II. Verklärung. Den frühen Christen ist die 
heidn. Apotheose des Ertrunkenen sicherlich 
geläufig gewesen, obgleich bei der Erwäh¬ 
nung des bekanntesten Falles, der Apotheose 
des Antinous (o. Sp. 379), dessen spezielle 
Todesart von den Vätern nicht erwähnt wird. 
Abgesehen von päderastischen Vorwürfen 
geht es ihnen im Rahmen der allgemeinen 
Abwertung der heidn. Gottesverehrung um 
eine apologetische Ablehnung der Vergottung 
von Menschen überhaupt (lustin. apol. 29, 4; 
Tert. nat. 2, 10; Tat. or. 10; Prud. c. Symm. 
1, 271/7; Hermann, Antin. inf.). Daß aber die 
Christen die propagandistische Bedeutung 
der heidn. Ertrunkenen-Apotheose nicht ge¬ 
ring einschätzten u. offenbar von ihr auch 
Beeinträchtigung ihres Werbens um die Mas¬ 
sen fürchteten, dürfte aus einer Stellungnah¬ 
me zum Tod des Apostaten-Kaisers Julianus 
hervorgehen. Ähnlich wie einst Alexander 
d. Gr. am E. im Euphrat gehindert wurde, 
damit seine Vergöttlichung durch diesen Tod 
unterblieb (o. Sp. 396), begrüßten Christen 
es, daß Julianus sich nach seiner tödlichen 
Verwundung nicht in den Tigris hatte stürzen 
können, um nach berühmten Vorbildern ver¬ 
göttlicht zu werden, u. daß man durch ihn 
also kein neues sidus Iulianum zu befürchten 
hatte (Greg. Naz. or. 5, 14 [PG 35, 681A/B]; 
vgl. Straub 314). Bezeichnend für die Schwie¬ 
rigkeit, wenn nicht Unmöglichkeit einer 
,Entmythologisierung‘ des E.todes dürfte es 
demgegenüber sein, daß dieses Lebensende 
auch bei den Christen selbst mehr u. mehr 
eine Verklärung fand, wobei die heidn. Vor¬ 
stellungen teilweise mitwirkten. Nur eine 
poetische Assoziation mag es sein, wenn Greg. 
Naz. in seinem Gedicht auf den beim Fischen 
ertrunkenen Christen Naukratios sagt, dieser 
habe im Wasser die Taufgnade u. den Tod 
gefunden; Anth. Pal. 8, 156. Sehr konkret 
ist um eine Verklärung ertrunkener Christen 
aber die Hagiographie bemüht, die sich hierbei 
gern des Wunders bedient. So heißt es von 
Lukianos v. Antiochia, daß man ihn mit 
einem Stein am Hals ins Meer versenkte, um 
ihm Grab u. Grabesruhe zu rauben; doch sei 
die Leiche des Heiligen von einem Delphin 
an Land gezogen worden, so daß sie in 



405 


Ertrinken 


Drepane-Helenopolis beerdigt werden konnte 
(ASS Jan. 1, 357/64, bes. 362; vgl. Usener 
168f). Ähnlich treibt der Leib des bei Niko- 
media ins Meer geworfenen Märtyrerbischofs 
Basileios v. Amaseia bei Sinope an Land u. 
erhält dort eine christl. Grabstätte, wobei 
diese als Wunder verstandene ,Translatio‘ 
gleichzeitig die Verehrung des Heiligen an 
verschiedenen Orten erklären konnte (ASS 
April 3, 420/7, bes. 424; F. Pfister, Reliquien¬ 
kult 1, 215f). Unterschieden sich diese den 
Ertrunkenen heimführenden Wunder (z. B. 
mit dem Delphin) nicht sehr von entsprechen¬ 
den bei heidnischen Heroen (o. Sp. 392), so 
trägt der legendäre Bericht vom Lebensende 
des Märtyrerpapstes Clemens I stärker 
christliche Züge. Daß er zu den,Ertrunkenen' 
gehört, ist historisch nicht erwiesen (Barden- 
hewer, Gesch. 1, 118). Doch behauptet die 
Legende, man habe ihn mit einem Anker am 
Halse bei Chersona lebendig ins Meer werfen 
lassen. Auf das Gebet seiner Schüler Cornelius 
u. Phoebus, Gott möge ihnen den Meister 
wiederschenken, tritt die Meeresflut drei 
Meilen weit zurück, so daß man zu Fuß bis 
zu einer Marmor-Aedicula gehen kann, wo 
die Leiche des Märtyrers zusammen mit sei¬ 
nem Anker in einem Steinsarg aufgefunden 
wird. Alljährlich tritt an seinem Gedächtnis¬ 
tag das Meer für 7 Tage zurück, um den 
Weg zur Memoria des Heiligen freizugeben 
(Pass. Clem. 23/24 [Funk, PA 2, 2, 79]). - 
Obgleich von biblischer Lehre durchaus nicht 
gefordert wird, daß die Auferstehung der 
Toten ihre körperliche Erhaltung zur Voraus¬ 
setzung hat, wie das künftige Leben etwa bei 
den Ägyptern an leibliche Fortexistenz ge¬ 
bunden war (o. Bd. 4, 800/2), war die frühe 
Christenheit zwar nicht auf perfekte Konser¬ 
vierung bedacht, scheute aber doch die völli¬ 
ge Vernichtung des Leibes, wie E. sie be¬ 
fürchten lassen mußte. Da nach der Offenb. 
Joh. das Meer für das Endgericht auch ,die 
Toten, die in ihm sind, wiederhergibt' (Apc. 
20, 13; vgl. hierzu auch die atl. * Jonas- 
Erzählung o. Sp. 382), stellte man sich die 
Frage, wie die Auferstehung erfolgen könne, 
wenn den Leib von im Meere Ertrunkenen 
etwa Fische verzehrt hatten u. der Fisch 
womöglich selbst wieder verspeist worden 
war. Dieses gekünstelte Exemplum, das den 
Christen auch von ihren heidn. Kritikern 
vorgehalten wurde (PsJustin, quaest. 15 
[PG 6, 1465 C]), kehrt in der Diskussion über 
die Auferstehung im 3-/4. Jh. verschiedent¬ 


lich wieder. Nach der stark spiritualistischen 
Auffassung des Origenes u. seiner Anhänger 
war der Leib der Auferstehung ein ganz ande¬ 
rer als der irdische, da schon dieser sich, wie 
bereits Heraklit gelehrt hatte, zu Lebzeiten 
dauernd veränderte (vgl. J. Danielou, Origene 
comme exegete de la Bible = TU 63 [1957] 
280ff). Gregor v. Nyssa, der noch entschiedener 
als vor ihm Methodios v. Olympos (res. 1, 37/ 
41; 3, 16 [278/84. 413 Bonw.]) dieser Auffas¬ 
sung entgegentritt, gibt zunächst die Meinung 
der Origenisten wieder, bei denen als Argu¬ 
ment gegen die Auferstehung eines identi¬ 
schen Leibes offenbar das Beispiel des von 
einem Fisch verspeisten Schiffbrüchigen üb¬ 
lich war (opif. 26 [PG 44, 224 C]; in Christi 
res. or. 3 [PG 46, 660 B/C]; vgl. Method. res. 
2, 30 [PG 18, 287]). Gregor löst die aufge¬ 
worfene Frage, die Erklärung des Methodios 
vertiefend, mit der Versicherung, daß selbst 
die aufs äußerste dezimierten Bestandteile 
eines Körpers fortexistieren, u. daß die bei 
den verstreuten Teilen verharrende Seele des 
Menschen auf Gottes Befehl den Leib am 
Jüngsten Tag wiederherstellen kann (opif. 27 
[PG 44, 225B]). Obgleich die Frage nach der 
Auferstehung der Ertrunkenen nur einen 
äußersten Grenzfall betrifft, ist mit der Auf¬ 
erstehungslehre der kappadokischen Väter 
darauf doch eine Antwort erteilt. Paulinus 
v. Nola, der einen seiner intimsten Freunde 
auf dem Meer verlor (o. Sp. 399), hat sich 
diesen Gedankengängen voll angeschlossen: 
,Für Gott geht kein Wesen zugrunde, weil 
alles, was immer irgendwo ist, im Schoß des 
Schöpfers geborgen bleibt. Die Menschen, die 
das Meer durch seine Fluten oder durch 
Fische verschlungen hat ..., sie alle insge¬ 
samt schuldet die Erde Gott' (c. 31. 272/86 
[CSEL 30,317]). Die sich gegen häretische Auf¬ 
fassungen durchsetzende Lehre von der Aufer¬ 
stehung desselben irdischen Leibs, wie der 
Mensch ihn zu Lebzeiten besaß, unterstützte 
nicht nur die Bemühungen um eine würdige 
Bestattung angetriebener Ertrunkener nach 
Art der in den Legenden geschilderten Heim¬ 
führung, sondern ermöglichte auch die sonst 
nur am Grabe übliche Feier des Totenge¬ 
dächtnisses für im Meer oder in Flüssen Ge¬ 
blieben e. Die Statuta ecclesiae antiqua (kurz 
vor 500 nC.; Provence) ordnen an, daß 
ernstlicher Büßer, die auf Reisen oder auf 
Seefahrt umgekommen sind, in Gebet u. 
eucharistischer Feier gedacht werden soll 
(cn. 79 [170 Munier = CCL 148]). 
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III. Symbolischer Tod. Die Gefahren, die den 
mittelmeerischen Menschen in der Antike 
vom Wasser, vom Meer u. den Flüssen her 
bedrohten, konnten in der Yäterzeit zur 
Veranschaulichung christlicher Heilsvorstel¬ 
lungen dienen. Für diese Bildersprache kam 
freilich im allgemeinen nur der ,Schiffbruch', 
d. h. eine nicht endgültige, vielmehr beheb¬ 
bare Katastrophe, in Betracht. Im sym¬ 
bolischen Sinne zu ertrinken (oder beinahe 
zu ertrinken) ist demgemäß die dialekti¬ 
sche Voraussetzung für das Ereignis der 
Erlösungstat u. des Heils. Origenes äußert 
in diesem Sinne, daß das Schiff der Kirche, 
bevor es am Heimatufer des Jenseits an¬ 
langt, notwendigerweise zuvor die Gefahren 
von Sturm u. Wogen ausstehen mußte (in 
Mt. 11 [GCS Orig. 10, 42, 28f]). Die .Sym¬ 
boltheologie des Schiffbruchs u. der Erret¬ 
tung' ist von H. Rahner eingehend behandelt 
worden; vgl. auch *Schiffbrueh. Zur Bilder¬ 
sprache des E. im eigentlichen Sinne vgl. 
Joh.-Chrys. ad Theod. 1, 2 (PG 47, 280): Er¬ 
tränken der eigenen Seele in Sünden. Dem 
,Ertrinken' des Menschen in Sündhaftigkeit 
steht der Gedanke zur Seite, daß die Sünde 
ihrerseits .ertränkt' werden müsse (zB. Zeno 
Ver. tract. 1, 14, 3 [PL 11, 357A]; Optat. Mil. 
c. Parm. 5, 1 [CSEL 26, 121, 20f]; Ephr. 
Syr. hymn. Nisib. 1, 65f), womit sich ein 
besonderes Verständnis der Taufe anbahnte. 
Um das Taufbad nicht nur als eine Reinigung 
des Menschen, sondern eine Vernichtung des 
ihm negativ Anhaftenden evident zu machen, 
bediente sich die alte Kirche mehrerer atl. 
Typoi: der Sintflut u. des Durchzugs durch 
das Rote Meer. Wie in beiden Fällen jene 
ertranken, die nicht als Träger des Heils u. 
der Heilsbotschaft auserwählt waren, so er¬ 
tränkt das Taufwasser am Einzelmenschen, 
was seiner Läuterung hindernd im Wege 
steht. Allein im Sinne des Gegensatzes führt 
dieses ,E.‘ so zu einer Verklärung, welche 
die heidnische Apotheose des Ertrunkenen 
unmittelbar für möglich gehalten hatte. Zur 
Sintflutsymbolik der Taufe vgl. Lundberg 
112/6; zu der des Durchzugs durch das Rote 
Meer cbd. 116/45; Dölger, Esiet.; Danielou, 
Sacr. 152/68; Wessel 376/83; ferner *Sint- 
flut; *Taufe. 
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A. Hermann. 

Erwählung. 

A. Terminologie 409. I. Griechische Welt 409. - II. Altes u. 
Neues Testament 410. 

B. Jüdisch. I. Altes Testament, a. Möglichkeit menschlichen 
Wählern 411. b. Gottes Wahl beim Denteronomisten 412. 
c. Deuterojcsaja 413. d. Auserwählte Repräsentanten 413. - 
II. Spätjudentum, a. Apokalyptik 414. b. Qumran 415. 

C. Christlich. I. Neues Testament, a. Berufung u. E. 416. 
b. Paulus, Werkzeug der E. 417. c. Apokalyptisches 419. - 
II. Apostolische Väter, a. 1. Klemensbrief 419. b. Sonstige 421. 
- III. Apologeten 422. - IV. Kirchenväter, a. Osten. 1. Cle¬ 
mens v. Alex. 422. 2. Gnostische Evangelien 424. 3. Cyrill v. 
Jerusalem 425. 4. Joh. v. Damaskus 425. b. Westen. 1. Augu¬ 
stinus 420. 2. Electi des Maniehäismus 426. 3. Electi in der 
Kirche 427. 4. Gewißheit der E. 428. 5. Augustin u. Pelagius 
429. 6. Hieronymus 430. 7. Prosper, Hilarius 430. 8. Gregor d. 
Gr. 430. 9. Gottsehalk 431. - V. Einzelheiten, a. Grabschriften 
432. b. Liturgie 433. c. Kaiserwahl 434. 

A. Terminologie. Um den Begriff der E. von 
verwandten wie dem der Berufung u. der 
Gnadenwahl (Prädestination) einigermaßen 
abzugrenzen, tut man gut, da das Verhältnis 
des Christentums zur Antike zur Debatte 
steht, von den im NT erweisbaren u. inhalt¬ 
lich zusammengehörigen Wörtern exXsyopai, 
auswählen, exXoyyj, Auswahl, u. exXexvo?, 
auserwählt, auszugehen, ihre Verwendung bei 
den Griechen u. in der LXX zu überprüfen 
u. diese bis in die altkirchliche Literatur 
hinein zu verfolgen. Die entsprechenden lat. 
Wörter eligere, eleetio, electus sind dabei 
heranzuziehen. Natürlich ist von entschei¬ 
dender Bedeutung, von wem der Akt des 
Auswählens oder die Auswahl als Ergebnis 
solchen Tuns ausgesagt wird. 

I. Griechische Welt. Nirgends in der griech. 
Literatur wird E. oder Erwählen auf ein Tun 
der Götter zurückgeführt. Herodt. 1, 199 be¬ 
richtet vom Auswahlen der zur Tempelpro¬ 
stitution bereiten Prauen durch die Männer. 
Man wählt nach Qualität Sklaven auf einem 


Sklavenmarkte, man wählt literarische Schät¬ 
ze aus einer Fülle von Literatur aus. Auch 
von Geldsummen werden unsere Begriffe öfter 
in Papyri gebraucht. Platon rep. 3, 414A u. 
leg. 7, 802 B spricht von der Auswahl leitender 
Beamter. Polybios zB. folgt ihm in dieser 
Art der Verwendung, wenn er (6, 20, 4. 7. 9) 
von Soldatenaushebung, 6, 4, 3 von Aristo¬ 
kraten, die man für die Regierung auswählt, 
berichtet. In der röm. Literatur liegt es 
ebenso. 

II. Altes u. Neues Testament. Diese profane 
Verwendung ist auch im AT u. NT anzutref¬ 
fen, wobei zu beachten ist, daß der Begriff der 
exXoyYj in der LXX völlig fehlt. Nach Abra¬ 
hams friedfertigem Vorschlag wählte sieh Lot 
sein Wohngebiet am Jordan (Gen. 13, 11: 
s^eXe^avo eauvcji). Josephus bemerkt später 
(ant. 1, 169) über Abrahams Großmütigkeit: 
t/jv exXoyyjv xal ttjv al'psanv s7UTpe7r£i T<ji 
Awtco. Die beiden synonymen griech. Be¬ 
griffe sind eindeutig: ,Auswahl“ ist Ergebnis 
eines Nehmens von etwas zur Wahl Ange¬ 
botenem. Sie beruht auf Übereinkommen 
zwischen zwei Menschen. Aber solches ist 
auch zwischen Gott u. Mensch möglich, so 
wenn Gott dem König David als Strafe für 
seine Volkszählung drei Möglichkeiten durch 
den Propheten Gad zur Auswahl stellt. Gott 
tut das, was David sich gewählt hat (2 Sam. 
24,12.14: xal E^sXe^ato saures AaulS t6v ffa- 
vavov; Jos. ant. 7,322 urteilt, David sei in eine 
schwierige Wahl zwischen großen Übeln ge¬ 
stürzt worden sp,7recrcüv sic, ä(iJ)x avov sxXoyrjV 
gsyaXcov xaxöiv). Des Menschen Wahl ist hier 
maßgebend, auch wenn Gott sein Kontrahent 
ist. Wenn die Göttersöhne sich schöne Men¬ 
schentöchter auswählen (Gen. 6, 2), wenn 
Moses Männer für bestimmte Ämter erwählt 
(Ex. 18, 25), so handelt es sich um Entschei¬ 
dungen aufgrund von Zweckmäßigkeit, d. h. 
mit Hilfe vernünftiger Überlegungen. So auch 
bei auserlesener, streitbarer Mannschaft, die 
wegen besonderer Qualitäten zusammenge¬ 
stellt wird (lud. 20, 15f). Die Auswahl eines 
Opfertieres erfolgt gleichfalls nach bestimm¬ 
ten Vorschriften oder Gesichtspunkten (1 
Reg. 18, 25). - In sittlichen Dingen ist die 
Entscheidung ein Wählen zwischen zwei 
Möglichkeiten. Man kann Gerechtigkeit oder 
Unrecht wirken (PsSal. 9, 4: va Ipya 7) lmmv ev 
IxXoyyj xal E^ouorla Trjc; y(iwv). So leh¬ 

ren denn (nach Jos. bell. 2, 165) die Saddu¬ 
zäer, daß das Gute u. Böse weder vom Schick¬ 
sal noch von Gott abhänge, sondern von der 
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Wahl der Menschen (s~’ dv&pc&TOOv exXoy^). 
Eine solche rein profane Verwendung von 
sxAoyT) ist im NT nicht vorhanden. Lediglich 
die Wahl der Maria in Lc. KJ, 42 u. die Sucht 
der Gäste, den bevorzugten Platz zu bekom¬ 
men (Lc. 14, 7) sind Hinweise auf mensch¬ 
liche Auswahl. Hie Wahl der Sieben mit 
Stephanus an der Spitze (act. 6, 5) könnte als 
reiner Akt menschlicher Entscheidung ver¬ 
standen werden, aber bei der Zuwahl des 
Matthias (Act. 1, 24) ist deutlich, daß der 
Herr den von ihm Gewählten anzeigen soll. 
Damit stehen wir an der Grenze religiöser bzw. 
theologischer Betrachtung. 

B. Jüdisch. I. Altes Testament, a. Möglich¬ 
keit menschlichen Wählens. Bei dem einzig¬ 
artigen Verhältnis zwischen Gott u. Israel 
(W. Eichrodt formuliert: Israels Religion ist 
Wahlreligion) konnte es so scheinen, als ob 
Gott allein der Erwählende u. Auswählende 
sei, indessen machen einige Stellen deutlich, 
daß auch das Volk eine Möglichkeit des Wäh¬ 
lens trotz seiner E. seit den Tagen der Erz¬ 
väter (s. u.) hat. - Jos. 24, 15 u. 22 stellt 
Josua das Volk vor die Entscheidung, ob es 
den ,Göttern der Väter“, die diese vor Abra¬ 
hams Berufung (vgl. Gen. 12) anbeteten, oder 
dem Gott, der ihm seitdem so viel Wohltaten 
erzeigt hat, oder den Göttern des eben erober- 
ten^Landes dienen wolle. Wenn sich die 
Israeliten dann mit Josua zu Jahwe beken¬ 
nen, kann dieser feierlich feststellen: ,lhr 
habt den Herrn erwählt (ü freie; e^eXel;aoffe 
xiSpiov)“. Diese Entscheidung wird nicht ohne 
vernünftige Erwägungen gefällt, wenn auch 
Josuas Vorangehen einen Einfluß geübt hat. 
Daß dieser einzige Fall der E. einer Gottheit 
durch Menschen im AT auf einer anderen 
Ebene liegt als die für das Ägypten des NR 
(besonders der 18. Dyn.) charakteristische 
,Gegenseitigkeit der E. zwischen Gott u. Kö¬ 
nig“, hat Morenz 121 9 angedeutet. Bei dem 
Abfall zum ,goldenen Kalb“ muß Mose bei 
seiner Rückkehr vom Berge ins Volk rufen: 
,Her zu mir, wer es mit dem Herrn hält!“ 
(Ex. 32, 26). Noch einmal (Dtn. 30, 19f) wird 
es aufgerufen zur Entscheidung für den Weg 
des Lebens oder den Weg des Todes. Wenn 
Gott das wieder einmal abtrünnige Volk auf¬ 
fordert, sich in seiner Not von den Göttern 
helfen zu lassen, die es sich erwählt hat (Jude. 
10, 14), ist offensichtlich, daß Gottes E. für 
die Erwählten keinen unentrinnbaren Zwang 
bedeutet. Wer Gottes Zorn auf sich zu neh¬ 
men bereit ist, kann von ihm abfallen, er 


muß sieh dann hilferufend den Göttern zu¬ 
wenden, die er gewählt hat, weil er sie für 
stärker oder besser oder zweckmäßiger hält. 
Doch weiß Gott von einer Auswahl, an der sich 
die den Vätern gegebene Zusage erfüllen soll 
(Jes. 65, 8/16), damit nicht das Ganze ver¬ 
derbe, während die, welche dem Glücksgott 
oder der Schicksalsgöttin sich zuwandten, 
durch das Schwert umkommen sollen. Gott 
hält an seiner Zusage fest, er behält sich die 
Bestrafung der Abtrünnigen vor, die trotz 
der E. neuer Götter seiner strafenden Gerech¬ 
tigkeit nicht entgehen können. E. gilt letzt¬ 
lich nur den Treuen, den Untreuen gebührt 
Untergang. Nicht ohne Grund schickt der 
Dichter des Ps. 106 (105) seinem Wunsch, 
seine Lust am Glück der Erwählten Gottes 
erleben zu dürfen, die ,Seligpreisung“ voraus: 
,Wohl denen, die das Recht einhalten, Ge¬ 
rechtigkeit üben allezeit!“ (vgl. v. 3 mit v. 5). 
Der ganze Psalm enthüllt ja, wie wenig die¬ 
sem, seit den Tagen des Auszugs aus Ägypten 
schon widerspenstigen Volke die Ausübung 
jener Gerechtigkeit gelungen ist, so daß letzt¬ 
lich alles am Erbarmen des Gottes lag, der 
seinen Bund hielt (vgl. 45f). Er konnte seinen 
Weg jedoch nur mit einem Rest gehen, der 
seinen mit der E. gesetzten Erwartungen ent¬ 
sprach. Das sagt prophetische Verkündigung 
(Jes. 6, 13; 10, 20/22; 28, 5; Soph. 3, 13; 
Zach. 13, 8/9), u. damit wird aus Israels Ge¬ 
schichte mit seinem Gott deutlich, daß E. 
Gottes nicht dasselbe ist wie sein unabänder¬ 
licher Entschluß bei Gnadenwahl u. Verwer¬ 
fung (vgl. zu Rom. 9, 11/13 Gen. 25, 23 u. 
Mal. 1, 2f), sondern ein ,dem Menschen zuvor¬ 
kommendes, aber dessen eigene Entscheidung 
u. Bewährung nicht aufhebendes Handeln“ 
(Schnackenburg 1061). Enttäuscht der Er¬ 
wählte seinen Gott, folgt die Verwerfung. 
Also ist E. kein durch Handeln Gottes ge¬ 
sicherter Dauerzustand, sondern bedeutet 
eine von Gott angebahnte Beziehung, deren 
Festigkeit u. Dauer vom Verhalten der Men¬ 
schen abhängt. 

b. Gottes Wahl beim Deuteronomisten. Auf 
der höchsten Stufe der atl. Überlieferung 
stehen jene Stellen, die von Gottes souveräner 
E. ausgehen u. für die Durchführung dieses 
göttlichen Handelns eine Fülle von einzelnen 
E. anführen, um zu zeigen, daß Israels Ge¬ 
schichte letztlich doch nicht an Israels eige¬ 
nem Wollen u. Versagen, sondern an seines 
Gottes Liebe u. Treue hängt. Charakteristisch 
für diese Auffassung ist der Deuteronomist. 
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Gott hat das kleinste der Völker auf Erden 
zu seinem Eigentumsvolk erwählt (Dtn. 7, 
6/8). Seiner Liehe u. Treue gegenüber den 
Zusagen an die Erzväter verdankt es die Be¬ 
freiung aus ägyptischer Knechtschaft (vgl. 
ebd. 4, 37 u. 10, 15; 14, 2). Er zog vor dem 
Volke her u. wählte ihm den jeweiligen Lager¬ 
platz aus (ebd. 1, 33). Er erwählte sich den 
Ort seiner Anbetung im eroberten Lande 
(ebd. 12, 5. 11. 14; 15, 20; 16, 2 u. ö.; auch 
Jos. 9, 27). Er gab dem Volkswillen nach u. 
ließ Saul durchs Los König werden (1 Sam. 
10,17 ff; Samuel stellt ihn als den vor, den der 
Herr sich erwählt hat: 10, 24), um ihn her¬ 
nach zu verwerfen (1 Sam. 15, 23). - Er 
erwählt David u. Jerusalem als die Stätte 
seiner Anbetung (2 Sam. 7, 4/13; vgl. 1 Reg. 
8, 16). Arnos 3, 2; Os. 11, 1/4; Mich. 6, 3f 
sind prophetische Zeugnisse dieser E.-Tat 
Gottes, die mit der Befreiung aus Ägypten 
zusammengehört. Ps. 33 (32), 12 u. 132 (131) 
ergänzen sie. Gott erwählte sich den Stamm 
Levi zu priesterlichem Dienst (Dtn. 18, 5); 
er bestimmte ihn auch, richterliche Entschei¬ 
dungen u. Anweisungen zu treffen (Dtn. 
21, 5). So gehören Könige u. Richter zu den 
Erwählten Gottes, während die Propheten 
sich berufen wissen. Indessen verfällt auch 
die Stadt der Anbetung der Vernichtung. 
Bedeutet schon bei Arnos (3, 2) E. besondere 
Verantwortlichkeit, so bedeutet der Aufbau 
Jerusalems mit Blutvergießen u. Unrecht 
ihren sicheren Untergang (Mich. 3, 9/12). Er 
wird nicht nur durch prophetische Drohrede 
angekündigt, Gott läßt sich sogar in einen 
Rechtsstreit mit seinem Volke ein (Jes. 1; 
Jer. 2, 4/9), das aber vor einer Katastrophe 
nicht zu retten ist (Jer. 13, 20/27; 15, 1/4). 

c. Deuterojesaja. Wird damit die Verwerfung 
so augenscheinlich, daß von E. keine Rede 
mehr sein kann, so tritt diese gerade wieder 
bei dem Tröster Deuterojesaja machtvoll in 
Erscheinung. ,Israel, mein Knecht, Jakob, 
den ich erwählt habe, Same Abrahams, den 
ich lieb gewann . . . Mein Knecht bist du, ich 
habe dich erwählt u. nicht verworfen, fürchte 
dich nicht, ich bin mit dir* (Jes. 41, 8/10). 
Jes. 43, 10; 44, 1/2; 49, 7 heben die Hilfe 
Gottes für Israel-Jakob hervor, die auch in 
der Fremde nicht verlassen sind. Ja, im 
Triumphlied über den Sturz des Königs von 
Babylon (Jes. 14) finden wir den Eingangs¬ 
satz : .Der Herr wird sich Jakobs erbarmen u. 
Israel wieder (ets) erwählen“. 

d. Auserwählte Repräsentanten. Es ist nicht 


verwunderlich, wenn bei dieser betonten E. 
Israels in schwersten Zeiten spätere Betrach¬ 
tung rückschauend einzelne Personen als 
Repräsentanten dieses Volkes u. als für be¬ 
sondere Situationen Auserwählte hervor¬ 
hebt. Neh. 9, 7 (LXX 2 Esdr. 19, 7) stellt an 
die Spitze Abraham, mit dem Gott einen 
Bund schloß, weil er sein Herz treu gefunden 
hatte, er nannte ihn Abraham u. verhieß ihm 
das Land Kanaan. Im Bußgebet Ps. 106 
(105), 23 tritt Mose, der Auserwählte, in den 
Riss u. wendete Gottes Zorn ab. Nach Ps. 
105 (104), 26 ist Aaron neben Mose der Er¬ 
wählte, während Mose als Knecht Gottes be¬ 
sonders herausgestellt wird. Davids E. er¬ 
weist sich dadurch, daß Gott ihn hinter den 
Schafhürden wegholt (Ps. 78 [77], 70). Mit 
ihm hat Gott gleichfalls einen Bund ge¬ 
schlossen (Ps. 89 [88], 4f) u. ewige Dauer 
seiner Herrschaft verheißen. Schließlich wird 
Serubbabels E. als Voraussetzung für ein 
messianisch.es Amt angesehen (Agg. 2, 23). 
Auch Deuterojesaja wird nicht müde, Israel 
als den unter den Völkern erwählten Reprä¬ 
sentanten seines Heilswillens hervorzuheben 
(Jes. 42, 1. 6; 49, 1. 7; 43, 10. 20; 44, lf). Ja, 
selbst Kyros ist Gottes erwähltes Werkzeug 
zur Erlösung seines Erwählten (Israels bzw. 
Jakobs; 45, 1. 4). So tritt selbst oder gerade 
die politische Katastrophe in den Dienst 
unerschütterlicher, auf Gottes Bundestreue 
ruhender E. Man darf daher wohl sagen, daß 
,Bund‘ u. ,Erwählung“ zusammengehören, 
weil ,Bund‘ die äußere Form ist, in der E. 
sichtbare Gestalt annimmt, so daß auch der 
Gegensatz Bundesbruch-Verwerfung erweis¬ 
bar ist. Dazu kommt es bei Gottes erwiesener 
Bundestreue immer durch Israels Untreue 
(vgl. Schedl 493ff). 

II. Spätjudentum, a. Apokalyptik. In der 
apokalyptischen Literatur (aeth. Henoch 1, 
1; 5, 7f; 25, 4; 38, 2ff; 39, 6f; 48, 1 u. ö.) 
sind die Auserwählten die Frommen u. Ge¬ 
rechten, welche am Reich Gottes teilnehmen 
im Gegensatz zu den Sündern, die beseitigt 
werden. Besonders in den sog. Bilderreden 
(37/71) tritt ,der Auserwählte“ unter unge¬ 
zählten Auserwählten (39, 6f) hervor; er 
steht vor dem Herrn der Geister, u. seine 
Macht u. Herrlichkeit währt ewig (49, 2); er 
sitzt am Tage der Totenauferstehung auf dem 
Throne (51, 3). Er ist der Messias, der Reprä¬ 
sentant aller Auserwählten, die auf der 
verwandelten Erde wohnen sollen (45, 3/5). 
Aber die Sünder u. Missetäter dürfen sie nicht 
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betreten! Dieser Auserwählte ist identisch 
mit dem Menschensohn (46, 3), der vor der 
Weltschöpfung war (48, 6), der Wächter u. 
Schützer des Loses der Heiligen u. Gerechten, 
die diese Welt u. ihre Ungerechtigkeit ver¬ 
achten (48, 7). Damit ist die Praeexistenz des 
Messias u. seiner Auserwählten behauptet, 
die nach dem Vergehen dieser Welt im ewigen 
Reich Gottes leben, so daß diese Welt ange¬ 
sichts solcher Ewigkeit als kurzer Durchgang 
erscheinen muß. - Aber auch die urzeitlich- 
endgeschichtliche Linie ist vorhanden, die 
nach Jub. 1, 27/29 vom Schöpfungsbeginn 
bis zum neuen Heiligtum in Jerusalem reicht, 
das alle Erwählten Israels in Frieden u. 
Segen bewohnen werden. Die Erwählten hal¬ 
ten also Gottes Werk bis zur Neuschöpfung 
der Erde durch u. sie sind Bewohner des 
neuen Jerusalem. - Auch an Hinweisen auf 
Vergeltung an den Peinigern fehlt es für die 
Frommen nicht, deren Zahl bei Gott geheim¬ 
gehalten wird (Apc. Abr. 29, 17/20). 
b. Qumran. Schien es in Israels bewegter Ge¬ 
schichte manchesmal so, als ob das ganze 
Volk von seinem Gott abgefallen sei, so daß 
etwa Elia als einziger Getreuer übrigblieb 
(1 Reg. 19, 14), so gab es doch noch 7000, die 
nicht dem Baal dienten. Gott ließ sie sich 
übrig (1 Reg. 19, 18). Auch Jesaja (1, 9) weiß 
zu seiner Zeit, daß Gott noch einen Rest übrig¬ 
ließ. An diesen Restgedanken knüpft die sog. 
Damaskusschrift (1, 4) wieder an u. das nicht 
ohne Hinweis auf den Bundesgedanken (2, 1). 
Dabei wird deutlich, daß die Masse der Sün¬ 
der ,Gott seit Anbeginn der Welt nicht er¬ 
wählte“, wohl aber vor ihrem Dasein um ihre 
Werke wußte (2,6). Aber Gott erweckte sich zu 
allen Zeiten Leute u. sparte sich einen Rest auf 
(vgl. Ez. 14, 22), so daß es nie zu einer voll¬ 
ständigen Verwerfung gekommen ist. Dieser 
Rest stellt dann gleichsam eine indirekte E. 
dar. In den neu gefundenen Schriften der 
Qumransekte finden wir diesen E.-Gedanken 
häufiger (benutzt u. verglichen sind die Über¬ 
setzungen von H. Bardtke, Die Handschrif¬ 
tenfunde am Toten Meer l ä [1953] u. J. Maier, 
Die Texte vom Toten Meer 1/2 [I960]). lQp 
Hab. 5, 4; 9, 12 u. 10, 13 begegnet neben den 
Auserwählten der Auserwählte, in dessen 
Hände Gott das Gericht über alle Völker u. 
die Frevler seines eigenen Volkes gelegt hat 
(1 QHab. 9, 12 liest Bardtke .sein Auserwähl- 
ter‘, Maier .seine Erwählten 1 ). 1QH 2, 13 sagt 
der Dichter von sich, Gott habe ihn zum 
Zeichen für die Erwählten der Gerechtigkeit 


gesetzt (Maier; vgl. 15, 23). Auch der Restge¬ 
danke fehlt in diesen Lobliedern nicht (6, 8f). 
Wieweit der starke Determinismus (IQ S 3,16f) 
eine freie Entscheidung der Auserwähltcn (ebd. 
9, 10) zuläßt, wieweit diese mit den Söhnen 
des Lichtes zu identifizieren sind (H. Bardtke, 
Die Handschriftenfunde am Toten Meer 2 
[1953], 114), würde'einer besonderen Unter¬ 
suchung bedürfen. Es genügt hier die Fest¬ 
stellung, daß der E.-Gedanke gerade unter 
der .Verbanntenschaft der Lichtsöhne aus der 
Wüste* (1QM1, 1/5) lebendig ist, die auf ihre 
Trompeten .Berufene Gottes* schreiben sollen 
(3, 2). 

C. Christlich. I. Neues Testament, a. Beru¬ 
fung u. E. Sind wir damit bis in die Zeit des 
NT gekommen, so wäre die Frage zu erörtern, 
in welchem Verhältnis Berufung u. E. durch 
Gott zueinander stehen (o. Bd. 2, 148f). Wenn 
Berufung u. Beruf zueinander gehören sollen, 
so ist doch im AT wohl die göttliche Berufung 
Voraussetzung eines besonderen .Berufs* (des 
Propheten, des Königs) unter Preisgabe des 
bisherigen profanen Berufes (eines Hirten, 
Viehzüchters), aber von göttlicher Setzung 
jedes Berufs im gesellschaftlichen Leben kann 
keine Rede sein. Auch im NT kann solches 
Berufen einen Berufswechsel bedeuten (Fi¬ 
scher: Menschenfischer), aber nur in seltenen 
Fällen, soll doch jeder berufene Christ in dem 
Stande bleiben, in welchem ihn der Ruf der 
frohen Botschaft traf (1 Cor. 7, 20). Die E. ist 
aber ebensowenig an einen Beruf gebunden 
oder von ihm abhängig, weil jeder .Erwählte* 
in der Regel das weiter treibt, was er bisher 
getrieben hat, wenn man von bestimmten, 
zur Unsittlichkeit verpflichtenden .Berufen* 
absieht. Unter diesem Gesichtspunkt be¬ 
trachtet, ist kein strenger Unterschied zwi¬ 
schen beiden Begriffen zu machen. Wohl aber 
im theologischen Denken. Wenn Wählen die 
Möglichkeit der Annahme oder Ablehnung 
bedeutet, so kann Gott erwählen oder ver¬ 
werfen, ein Mensch der E. zunächst folgen u. 
sie später verschmähen, aber: berufen kann 
mm Gott zu einem Amt oder Auftrag, der 
Mensch kann Gott nicht berufen oder ihm 
einen Auftrag geben. Er kann ihn anrufen, 
aber nicht berufen. Hier liegt ein tiefer letzter 
Unterschied zwischen Schöpfer u. Geschöpf. 
Denn wo sieh jemand ein W T esen zu seinem 
,Gott* beruft, ihm einen Namen gibt u. einen 
Kult errichtet, da treibt er Götzendienst. 
Allem Gottesdienst geht der Ruf Gottes vor¬ 
aus. Aber auch jeder göttliche Auftrag beruht 
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auf einer von Gott ausgehenden E. - Das sieht 
man am erwählten Sohn, wenn bei Lc. 9, 35 
anstatt des von CKDlat bezeugten u£o c, (iou 
ö dcya-'/jTO? mit 0pc IxXsxtg;; oder mit p 45 
£it sy s £xXeXsy[xsvo? zu lesen ist. Gestützt 
wird diese Lesart durch das Hohnwort der 
jüd. Oberen bei Lc. 23, 35 u. durch die Fas¬ 
sung des Täuferzeugnisses (Joh. 1, 34) 6 ex- 
Xsxxö? toü h-soo bei. J“* pc e sy sc u. ein elec- 
tus filius in Itala-Hss. Der Sohn Gottes setzt 
die E.-Taten seines Vaters fort, wenn er (Lc. 
6, 13; Act. 1, 2; Joh. 6, 70; 13, 18 u. 15, 16) 
sich 12 Sendboten erwählt u. ausdrücklich 
feststellt (15, 16), daß er der Erwählte ist, 
nicht sie. Das Geschick des Verräters Judas 
(Joh. 6, 70; 13, 18) wie die Verleugnung des 
Petrus (Lc. 22, 31/34) bestätigen das bisher 
über E. Gottes u. freien Willen des Menschen 
Gesagte. Dem Schwankenden ist zu helfen, 
dem Abtrünnigen aber nicht. Das Jesuswort 
Mt. 22, 14 von den vielen Gerufenen u. den 
wenigen Erwählten lehrt, daß weder Be¬ 
rufung noch E. Sicherheit bieten für ein ent¬ 
sprechendes Verhalten, sondern allein die 
Fürbitte des Herrn (Lc. 22, 32) oder die Treue 
Gottes (1 Cor. 1, 9), dessen Auswahl aus den 
gerufenen Menschen (vgl. 1 Cor. 1, 27 f mit 1, 
26; dazu Jac. 2, 5) durchaus nicht den übli¬ 
chen Erwartungen der Menschen entspricht. 
- Dieser Prozeß der Auswahl, nun aus der 
Reihe der Jünger für besondere Aufgaben, 
geht nach Ostern weiter (Act. 1, 24 u. 13, 2; 
15, 25 u. 28). Der erhöhte Herr oder der 
Hl. Geist sind auf Bitte der Gemeinde ihre 
Urheber. Ein besonders deutliches Beispiel 
ist Paulus (Act. 9, 15: oxeüo? sxXo"fr)dazu 
26, 16/18; Gal. 1, 15f u. 1 Cor. 15, 8/10), aber 
auch der sonst nicht weiter bekannte Rufus 
(Rom. 16, 13) ist ein Auserwählter im Herrn. 
Rom. 8, 33 heißen die Christen schlechthin 
Erwählte Gottes, Col. 3, 12 erwählte Heilige, 
2 Tim. 2, 10 u. Tit. 1, 1 zeigen, daß das 
Apostelamt (u. seine Leiden) mit den Aus¬ 
erwählten Gottes in festem Zusammenhang 
steht. Von beiden wird mit Ernst sittliche 
Bewährung gefordert (Col. 3, 12ff; 1 Petr. 2, 
9/12; 2 Petr. 1, 10; vgl. 1 Cor. 9, 24/27 u. 1 
Thess. 2, 12; Col. 1, 10; Eph. 4, 1, aber auch 
Phil. 1, 27/30). 

b. Paulus, Werkzeug der E. In ganz beson¬ 
derer Weise wird dabei an der Person des 
ehemaligen Pharisäers u. Christenverfolgers 
Paulus deutlich, daß er als Werkzeug der 
göttlichen E. zu den Heiden gerufen ist (Gal. 
1, 16; Act. 9, 15; 22, 21; 26, 16/18), die jetzt 


einen Anteil an Gottes Gnadentat in Christus 
erhalten sollen (vgl. Gal. 2, 6/9). Was Paulus 
als Auftrag erhält, ist nach Mt. 28, 19 schon 
Weisung an die Elf. Damit ist aber die Be¬ 
schränkung der E. auf Israel, trotz seines 
weiteren Vorrangs beim Angebot der neuen 
Botschaft (Rom. 1, 16), grundsätzlich auf¬ 
gehoben. Dieses Volk, welches vor allen Völ¬ 
kern bisher bevorzugt war, scheint sich, wie 
einst gegenüber der Botschaft des Elias, der 
sieh völlig vereinsamt fühlte, in einer Weise 
ablehnend zu verhalten, daß der Missionar 
Paulus ernsthaft die Frage stellen kann, ob 
Gott sein Volk verstoßen habe, um sie aber 
sofort, schon im Blick auf seine eigene Per¬ 
son, zu verneinen. Wie dem Elias doch von 
Gott 7000 genannt wurden, die treu blieben, 
so ist auch ,im gegenwärtigen Augenblick 1 ein 
auf Gnadenauslese beruhender ,Rest‘ in Israel 
vorhanden (Rom. 11, 5). Diesem ,Rest‘ der 
Gegenwart des Paulus entspricht das Ver¬ 
halten Gottes bei der Geburt Esaus u. Jakobs. 
Es gilt da einzusehen: die Nachkommenschaft 
Abrahams ist nicht identisch mit den Kindern 
der Verheißung (Rom. 9, 6ff). Jetzt sind die 
Jakobsnachkommen nicht alle Kinder Gottes 
in Christus, u. es kann daher nur des Heiden¬ 
apostels Aufgabe sein, dieses sein Volk auf die 
Heiden eifersüchtig zu machen, um wenig¬ 
stens etliche zu retten (Rom. 11, 13). Dabei 
ist Paulus fest überzeugt: Gott bereut seine 
Gnadengaben nicht, u. Israels Berufung gilt 
weiter (Rom. 11, 28 f). Die um des Heiden¬ 
tums willen jetzt Gegner des Evangeliums 
sind, bleiben um der Erzväter willen der E. 
gemäß die Geliebten Gottes u. werden sich 
bekehren, weil Gott sich aller erbarmen will. 
Die Gemeinde Jesu Christi aus Juden u. Hei¬ 
den hebt Gottes Zusage an die Väter, die das 
auch für die Christen sind, nicht auf. So tritt 
der Gedanke der E. als Auswahl göttlicher 
Gnade, verbunden mit dem alten Gedanken 
vom ,Rest‘, in den Dienst der neuen Bot¬ 
schaft vermöge eines universalistischen Heils¬ 
gedankens, der in diesem Zusammenhang 
weder mit der Vorstellung vom Leib Christi 
(Kirche) noch mit dem Gedanken von der 
Einen Herde unter Einem Hirten verknüpft 
wurde. Wichtig ist es für den Missionar Paulus 
hier festzustellen, daß Gottes seit den Tagen 
der Erzväter auf Auswahl gerichtetes Tun 
sich jetzt in der Gemeinde Jesu Christi fort¬ 
setzt. Aus Rom. 11, 13 wie aus 1 Cor. 9, 22 
(.etliche 1 ) darf man schließen, daß Paulus 
einen Massenandrang zur Taufe weder erwar- 
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tet noch erlebt hat. Was sieh unter ständigem 
Widerstand der Juden (1 Thess. 2, 14/16; vgl. 
Act. 13, 44ff; 14, 19f u. ö. bis 28, 23/28) unter 
dem Evangelium zusainmenfand, mag dem 
Apostel wie jener ,heilige Rest“ erschienen 
sein, von dem Jes. 6, 13 schon die Rede ist. 
Nicht umsonst wird das Tun des Apostels in 
Rom u. sein geringer Erfolg mit Jes. 6, 9f 
begründet (Act. 28, 25/28). 
c. Apokalyptisches. Nicht zu übersehen sind 
jene apokalyptischen Stellen, in denen das 
Los der Erwählten während der unvermeid¬ 
lichen Drangsal der letzten Zeit geschildert 
wird (Mt. 24, 22. 24. 31). Gott verkürzt ihre 
Leidenszeit, um sie zu bewahren, sind sie doch 
wie alle anderen Menschen den Verführungs¬ 
künsten Satans ausgesetzt. Es ist gewiß nicht 
zufällig, daß 1 Petr. 1, 1 u. 2, 4/9 der Gedanke 
der E. hervorgehoben wird, dient er doch Neu¬ 
bekehrten in einem Augenblick zur Stärkung, 
da der Widersacher Gottes wie ein brüllender 
Löwe in der Welt umgeht (1 Petr. 5, 8/10), u. 
endet doch der Verfasser mit dem Hinweis 
auf den Gott der Gnade, welcher die festigen 
wird, die er durch Christus in seine ewige 
Herrlichkeit gerufen hat. Die Berufenen, Er¬ 
wählten u. Getreuen (Apc. 17, 14) kämpfen 
siegreich an der Seite des Lammes. Noch die 
späteste Schrift des NT, die sich schon mit 
den Zweifeln wegen der ausbleibenden Paru- 
sie zu beschäftigen hat, mahnt (2 Petr. 1, 10), 
die Berufung u. E. festzumachen u. nicht zu 
straucheln. Ist die Reihenfolge der Attribute 
in den beiden zuletzt genannten Stellen ein 
Zufall? Wohl kaum. Berufung u. E. bieten 
keine Sicherheit, sie garantieren keinen 
dauerhaften Zustand, sondern fordern die 
ständige Probe der Festigkeit, die sich als 
Treue u. Zuverlässigkeit erweist. Dieses enge 
Verhältnis von E. u. Bewährung kann weiter¬ 
hin in Schriften der nachkanonischen Zeit aus¬ 
gedrückt werden, denen die Parusieerwartung 
kein brennendes Problem mehr ist, die aber 
den E.-Gedanken des AT u. seine großen Ver¬ 
treter unbesehen auf die Gemeinde bzw. 
Kirche Jesu Christi übertragen. Das wird 
gleich deutlich im ersten Clemensbrief. 

II. Apostolische Väter, a. 1. Klemensbrief. 

1 Clem. 1, 1 gibt als Veranlassung zu diesem 
Schreiben einen für die Auserwählten Gottes 
befremdlichen Streit in Korinth an. Dabei 
mußte der Gemeinde bezeugt werden: Tag u. 
Nacht herrschte für die gesamte Bruderschaft 
ein Wettstreit, damit die Zahl der Erwählten 
Gottes gerettet werden möchte. Dazu be¬ 


durfte es nicht nur des flehentlichen Gebetes 
zu Gott um Vergebung (2, 3), sondern der ei¬ 
genen angestrengten Bemühung (2, 4). Zeigt 
die Geschichte der Frommen, wie sic unter 
Eifersucht zu leiden hatten (c. 4), so gehören 
die Apostel Petrus u. Paulus auch in diese 
Reihe (c. 5). Zu ihnen gesellen sich als herr¬ 
liche Vorbilder eine große Zahl von Auser¬ 
wählten der Gegenwart, die sich als solche 
gerade in Verfolgungen bewährten (6, 1). Die 
Christen sind laut Dtn. 32, 8. 9 der aus¬ 
erwählte Teil Gottes des Vaters (29, 1). Die 
großen Vorbilder Abraham, Isaak u. Jakob 
(c. 31) lassen erkennen, wie man diese E. 
bewähren muß. Auf die konkrete Lage in 
Korinth gewendet heißt das: Verkehrt mit 
den Unschuldigen u. Gerechten, sie sind die 
Auserwählten Gottes! (46, 4). Nicht zu über¬ 
sehen ist dabei, daß in 46, 8 die Worte aus 
Mc. 9, 42 bzw. Lc. 17, 2 so zitiert werden, daß 
an die Stelle der Kleinen (piucpoi) die Aus¬ 
erwählten (exXextoi) treten u. ein Zitat von 
Ps. 69 (68), 31 in 52, 2 mit den Worten ein¬ 
geleitet wird: es sagt nämlich der auserwählte 
David. Kap. 49 ist ein hohes Lied der Liebe, 
nicht ohne Anklänge an 1 Cor. 13, aber für 
des Verfassers Denkweise ist der Satz bezeich¬ 
nend (49, 5): ,In der Liebe wurden alle Er¬ 
wählten Gottes vollendet.“ Ist es die Hoffnung 
der Auserwählten, daß alle in Demut u. 
Gehorsam die Gebote Gottes Erfüllenden in 
die Zahl der durch Jesus Christus Geretteten 
eingereiht werden (58, 2), so versteht man 
die flehentliche Bitte an den Schöpfer des 
Alls, daß er in der ganzen Welt die abge¬ 
zählte Zahl der Erwählten unversehrt erhal¬ 
ten möge durch seinen geliebten Sohn 
(Knecht, nah;), durch den er uns berufen hat 
(59,2). Diese Einleitungsworte zu einem alten, 
wertvollen Gemeindegebet (59, 3/61, 3) ver¬ 
binden nicht nur Berufung u. E. (die Erwähl¬ 
ten Gottes sind die, die sein Knecht rief), 
sondern lassen erkennen, daß nur Gott die 
Zahl der Erwählten erhalten kann. Zu der 
Warnung Jesu, daß nur wenige Gerufene 
Erwählte seien, tritt hier die Bitte, daß diese 
abgezählte Zahl erhalten bleiben möchte, u. 
sie verrät brüderliche Fürsorge für die Er¬ 
wählten, die es jetzt schon in der ganzen Welt 
gibt; damit ist sie fern von Gedanken einer 
rätselhaften E., über die dem Menschen kein 
Urteil zusteht, wie sie Paulus in Rom. 9, llff 
entwickelt. Das Problem ,Israel u. die Chri¬ 
stusgemeinde“ steht für Clemens sowenig im 
Blickpunkt wie die These Rom. 9, 11b u. 12, 
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es komme nicht auf Werke, sondern auf den 
berufenden Gott an u. aus der Antithese von 
Rom. 9, 16 würde er eine Aussage machen, 
die bei aller Betonung des Br bar mens Gottes 
dieses darin sehen würde, daß Gott die sich 
mühenden Gläubigen, auch wenn sie versagen, 
nicht ihrer E., deren Endergebnis die Selig¬ 
keit ist, berauben möchte. Die Situation von 
Rom. 9, 11 ist ja für sie gar nicht gegeben, 
b. Sonstige. Im 2. Clemensbrief ist der E.- 
Gedanke nur einmal, aber an einer wichtigen 
Stelle verzeichnet; in 14, 5, wo in offenbarer 
Anspielung auf 1 Cor. 2, 9 die Erwählten an 
die Stelle der Gott Liebenden getreten sind 
(1 Clem. 34, 7: die auf Gott Harrenden). 
2 Clem. bevorzugt den Berufungsgedanken 
(1, 1 u. 8; 2, 7; 9, 5; 16,1). - Barnabas (4,14) 
kennt Mt. 22, 14 u. weist warnend darauf 
hin, nachdem er 4, 12 seine Leser gemahnt 
hat, nicht als Berufene auf ihren Sünden ein¬ 
zuschlafen (sein Kennwort ist xXt)t 6<;, nicht 
sxXexröi;). - Der Brief an Diognet, der die 
Christen vornehmlich als Fremdlinge in aller 
Welt charakterisiert, die sich den jeweiligen 
Landessitten anpassen, weil sie kein abson¬ 
derliches Leben führen, nimmt polemisch 
gegen die Juden Stellung (vgl. c. 5 mit 4) u. 
meint, die Verstümmelung des Fleisches als 
Zeichen der E. zu preisen u. sich deshalb 
besonders von Gott geliebt zu wissen, das 
verdiene Spott (4, 4). Sind die Christen im 
ganzen Kosmos als Fremde verstreut, so glei¬ 
chen sie der Seele im Leib (6, 1). Da bedarf es 
keines besonderen E.-Bewußtseins. - Anders 
liegt die Sache in ernster Auseinandersetzung, 
die zum Martyrium führt. Das Sterben des 
Polykarp mit seinen wunderbaren Begleit¬ 
umständen kann dem ganzen Volke den Un¬ 
terschied zwischen Ungläubigen u. Erwählten 
(Stacpopx [rera^b twv re <xto<jtcov xal xüv 
exXsxrwv) klarmachen (Mart. Pol. 16,1; dazu 
22, 1). Polykarp selbst bezeichnet Phil. 1, 1 
die Fesseln als den Schmuck der wahrhaft von 
Gott u. dem Herrn Christus Auserwählten. - 
In der überschwenglichen u. schwer zu kon¬ 
struierenden Adresse zum Brief an die Ephe- 
ser will Ignatius offenbar sagen, daß die 
Gemeinde im wahren Leiden (Christi) geeint 
u. auserwählt sei. Ähnlich in der Adresse des 
Briefs an die Trallianer. Diese auserwählte u. 
gottwürdige Gemeinde hat Frieden im Fleisch 
u. Geist durch das Leiden Jesu Christi. Einig¬ 
keit u. E. gehören zusammen. Darum emp¬ 
fand schon der Verfasser des 1. Clemensbriefes 
(1, 1) Streit u. Zwist als für Erwählte be¬ 


fremdlich. Wenn derselbe Clemens (64, 1) be¬ 
tont, daß der alles überschauende Gott u. 
Herr den Herrn Jesus Christus erwählte u. 
uns durch ihn zum Eigentumsvolk, so erklingt 
in diesem Schlußvotum des Schreibens litur¬ 
gisches Spruchgut aus jüdischer Tradition 
(vgl. Lc. 23, 35). Der Auserwählte ist Titel des 
Messias, hier noch (wie in 59, 4 der geliebte 
Knecht u. in Barn. 3, 6 der Geliebte, durch 
den Gott sich sein Volk zubereitet) verwendet, 
auch wenn in der Christologie nicht mehr 
adoptianisch gedacht wird. 

III. Apologeten. Interessant ist die Debatte 
zwischen Tryphon u. Justin zu dieser Frage. 
Den von Justin geführten Schriftbeweis aus 
Jes. 7,14 nimmt Tryphon nicht an. Er rät, aus 
der Schrift zu beweisen, daß Jesus wegen 
seines gesetzmäßigen u. vollkommenen Le¬ 
benswandels gewürdigt wurde, zum Christus 
erwählt zu werden (xaT7]5iwa&at, toö sxXs- 
yyjvai elc; Xpi <ttov: dial. 67, 2 vgl. 43, 8). 
Auf Justins Einwand (48, 3), daß bei Ab¬ 
lehnung der Präexistenz Jesus doch der Chri¬ 
stus Gottes bleibe, auch wenn er durch 
sxXoyyj der Messias wurde, antwortet Try¬ 
phon, daß ihn die Wahl eines Menschen, den 
Gott salbte u. zum Messias machte, auf jeden 
Fall eher überzeuge als die Menschwerdung 
eines göttlichen Wesens (vgl. 49, 1: o! Xsyov- 
ts? ÄvffpcoTcov ysyov£vai aütöv xai xar’ exXo- 
yry xe/pia-Jai xal Xpxrröv yeyovevai Tuflava)- 
Tepov upxov Xeysiv). Die Interpretation von 
Jes. 7, 14 in Verbindung mit dem Begriff des 
Erwählten soll also die jüd. Messiasvorstel¬ 
lung erhärten. Entsprechend seiner Gegen¬ 
behauptung sieht Justin in den Christen das 
von Gott erwählte Volk aus den Heiden 
(dial. 119, 3/4; 122, 1), das sich in seiner Art 
der E. von sonstigen Völkern unterscheidet, 
deren Justin einige aufzählt. Natürlich hängt 
dieser Anspruch mit der Inanspruchnahme 
alttestamentlicher Verheißungen zusammen, 
wovon auch dial. 135, 4 mit seiner Unter¬ 
scheidung zweier Völker Jakobs (das christ¬ 
liche ist das erwählte) Zeugnis ablegt. 

IV. Kirchenväter, a. Osten. 1. Clemens v. 
Alex. Bei Clemens steht der E.-Gedanke in¬ 
mitten einer Auseinandersetzung mit der 
Gnosis (ström. 2, 36, 1; 37, 5; 38, 2), wie sie 
Basilides vertritt. Grundsätzlich ist an einer 
Auffassung Kritik zu üben, bei der Glaube 
u. E. einander so zugeordnet werden, daß 
sie als Naturanlage den Menschen vorher¬ 
bestimmen u. den freien Willen, die Buße u. 
Vergebung überflüssig machen (ebd. 2, 10, 1). 
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Sünde u. Vergehen werden nicht mehr ernst 
genommen bei .angeborener Zugehörigkeit 
zum auserwählten Geschlecht 1 (ebd. 3, 3, 3). 
Irrig ist zudem die Ansicht, daß die Aus¬ 
erwählten der Welt gegenüber etwas Fremdes 
seien (ebd. 4, 165, 3f), da diese Welt Gott 
gehört u. es daneben keine andere Wirklich¬ 
keit gibt. Nur gilt : der Auserwählte führt sei¬ 
nen Wandel wie ein Fremdling (6 zy.Xzy.ibc, 
wc \bjoc TToXL-TEÜSTa'.). Ebenso falsch ist es, 
aus Mt. 18, 20 einen Gott, der Urheber des 
Entstehens ist, u. einen guten Gott, dessen 
Sohn der Auserwählte ist, zu erschließen 
(ström. 3, 68, 3 u. 69, 1). Man wird vom Vater 
gezogen (Joh. 6, 44), wenn man würdig wird, 
von Gott Kraft der Gnade zu erlangen u. 
ungehemmt emporzusteigen. Der Auserwählte 
weiß: die ihn hassen, tun das aus Unwissen¬ 
heit. Daher hat er Mitleid mit ihnen wegen 
ihres Mangels an Einsicht (ström. 4, 138, 5). 
Ist der Unwissende sündig, Erde u. Asche, so 
ist der, welcher zur Erkenntnis gelangt u. 
Gott, soviel er kann, ähnlich wird (vgl. Plato 
Theaet. 176B), bereits geistlich u. hat deshalb 
als auserwählt zu gelten (ström. 4, 168, 2). 
Noch einmal (ebd. 5, 3, 2) polemisiert Cle¬ 
mens gegen Basilides, der den Glauben der 
Auserwählten als ein Sein, eine Naturanlage 
ansieht. Wozu dann die Gebote des AT u. NT ? 
Glaube u. E. stehen in einem Zirkel. Als Abra¬ 
ham Gott glaubte, war er auserlesen oder 
nicht ? War er es nicht, wie konnte er sofort 
glauben, ,als ob es ihm von der Natur so be¬ 
stimmt war 1 ? War er es von Natur, wie steht 
es dann mit dem Kommen des Herrn ? Für 
Clemens ist sicher, daß dieses Kommen des 
Herrn die Behauptung von der Naturanlage 
der Auserwählten illusorisch mache, da sie 
nur durch Lernen, Läuterung u. gute Werke 
gerettet werden (vgl. ebd. 5, 3, 2/4). Dabei 
steht der Seele die Möglichkeit offen, durch 
eine auf Auswahl beruhende Entscheidung u. 
Bewährung an Gottes Güte Anteil zu haben 
(ebd. 5, 141, 3; hier ist exA ojy) Sache des 
Menschen!). Am Beispiel der Apostel macht 
Clemens zum Schluß seine Deutung der E. 
klar (ebd. 6, 105). Hier hing die Auswahl 
nicht an ihrer natürlichen Beschaffenheit 
(s. Judas Ischariot). Matthias, der sich würdig 
erwies, konnte später eingereiht werden. Es 
ist somit auch jetzt noch möglich, in die 
Auswahl der Apostel aufgenommen zu wer¬ 
den, wenn man sich in den Geboten des Herrn 
übt u. vollkommen u. gnostisch nach dem 
Evangelium lebt! (ebd. 6, 106, 1). Die 


Zwischenwand zwischen Juden u. Griechen 
ist gefallen (Eph. 2, 14). Es gibt nur einen 
Gott, einen einzigen Retter u. die Möglich¬ 
keit, daß ein einziges auserlesenes Volk ent¬ 
steht (Tit. 2, 14). Über der Einheit der Aus¬ 
erwählten gibt es noch die himmlische Rang¬ 
ordnung derer, die wegen ihrer vollkommenen 
Erkenntnis, aus Juden u. Griechen aus¬ 
erwählt, in der Kirche Rang u. Ehre ge¬ 
nießen, Bischöfe, Älteste u. Diakone als 
Abbilder der Herrlichkeit der Engel u. der zu 
erwartenden Heilsordnung, von der 1 Thess. 
4, 17 u. Eph. 4, 13 reden. Sie waren nicht 
prädestiniert, aber imstande, solche Ehren¬ 
ämter zu bekleiden, weil sie nach dem Vor¬ 
bild der Apostel des Herrn, der bei der Aus¬ 
wahl dieser ihr Ende voraussah (nicht vorher¬ 
bestimmte), in vollkommener Gerechtigkeit 
nach den Geboten des Evangeliums gelebt 
haben (vgl. ström. 5, 105, 1 mit 107, 2). Der 
Auserwählte ist somit nicht der auf jeden 
Fall Gerettete, Judas lehrt das, er muß seine 
Auswahl durch Leistungen rechtfertigen u. 
sichern helfen. - Im übrigen ist die Christen¬ 
heit die eine wahre Gemeinschaft Gottes als 
die von Anfang der Welt an erwählte, weil es 
Gottes Wille war, daß ein einziges auserlese¬ 
nes Volk entstehe, jenseits von Juden u. 
Gnostikern, mit denen sich Clemens ausein¬ 
anderzusetzen hatte. 

2. Gnostische Evangelien. Nebenbei sei noch 
angemerkt, daß sieh bei Clemens Alex. Zitate 
aus gnostischen Evangelien finden, so zB. aus 
dem Matthias-Ev. (vgl. Hennecke-Schneem., 
Apokr. 3 224f). Strom. 7, 13, 82, 1 berichtet 
Clemens, Matthias habe jeden Augenblick 
erklärt: .Wenn eines Auserwählten (exAsxtoü) 
Nachbar sündigt, hat der Auserwählte ge¬ 
sündigt ; denn wenn er sich so geführt hätte, 
wie das Wort anrät (6 A6yos), so hätte auch 
der Nachbar vor seinem Lebenswandel solche 
Scheu gehabt, daß er nicht zum Sündigen 
kam 1 . Dieses Logion hat eine so ausgespro¬ 
chen ethische Grundtendenz, daß es dem 
Clemens wohl erwähnenswert schien. Es ist 
fraglich, ob .Auserwählte 1 hier gnostischer 
Ausdruck ist oder den Christen meint (etwa 
im Sinne von 1 Petr. 2, 9). - Auch im Thomas- 
Ev. (18 Leipoldt-Schenke) steht ein auf be¬ 
sondere Leistungen hinweisender Spruch 
(50 bzw. 49): .Selig die Einsiedler (jrovayoc) 
u. die Auserwählten; denn ihr werdet das 
Königreich finden; denn ihr kommt aus ihm 
u. ihr werdet wieder (raxAiv) hineinkommen 1 . 
Nach Leipoldt scheinen hier Einsiedlertum 



u. Manichäismus vorausgesetzt. Zu verglei¬ 
chen ist aus demselben apokryphen Ev. das 
Logion 76 (75): ,Jesus sprach: Viele stehen 
vor der Türe; aber es sind nur die Einsiedler, 
die in das Brautgemaeh eintreten werden 1 . 
Ist 76 eine spezielle Anwendung etwa von 
Mt. 7, 13 f, so fällt doch in 50b/c jene gnosti- 
sche Sicherheit auf, die Clemens als ,natur- 
haft‘ abgelehnt hat. G. Friedrich hat wohl 
recht, wenn er die Bedeutung der Funde von 
Nag Hammadi dahingehend bestimmt, daß 
sie uns nicht Jesus Christus besser erkennen 
lehren, sondern ein Stück der alten Kirchen¬ 
geschichte (Friedrich 517). 

3. Cyrill v. Jerusalem. Entsprechen göttliche 
Voraussicht u. menschlicher freier Wille bei 
Clemens Alex, einander, um den Prozeß der 
E. zu erläutern, so läßt sich das gleiche 
Wechselverhältnis auch bei späteren Kirchen¬ 
vätern aufzeigen. Cyrill kann zB. im Vorwort 
zur 1. Katechese die TtpoD-ecnc; von Rom. 8, 28 
auf den Menschen beziehen u. sagen: ,Ist es 
dir mit deinem Vorsatz ernst, dann beruft 
dich Gott“. Weiter erläutert er: ,Meine (d. h. 
des Katecheten) Sache ist es zu reden, die 
deinige, den Vorsatz zu fassen, Gottes Sache 
ist es zu vollenden (c. 17). Vollzieht sich im 
Taufakt die Verbindung der Seele mit ihrem 
geistigen Bräutigam, so bedarf es dazu aller 
Vorbereitungen u. Anstrengungen; es handelt 
sich ja nicht ,um eine gewöhnliche fleischliche 
Verbindung, die nicht überlegt wird 1 , sondern 
um ,die aufgrund des Glaubens erfolgende 
Auserwählung des Geistes, der alles erforscht 1 
(1 Cor. 2, 10). Der Bräutigam ruft zwar alle, 
nimmt aber nicht jeden an (vgl. cat. 3, 1. 2). 
Wie Clemens Alex, lehnt auch Cyrill ab, daß 
Menschen naturnotwendig selig würden oder 
zugrunde gingen. Beweis ist Joh. 1, 12 (vgl. 
cat. 7, 13). Judas der Verräter war nicht von 
Natur ein Sohn des Satans; er hat am Anfang 
genauso Dämonen ausgetrieben wie die ande¬ 
ren Apostel. Paulus war nicht von Natur ein 
Verfolger; wie hätte er sonst ein Apostel 
werden können ? Wenn Gott sich in Johannes 
d. Täufer einen musterhaften Asketen als 
ersten Spender der Taufe erwählte, war auch 
diese verbunden mit Buße u. guten Werken, 
d. h. auch die Auserwählung des Geistes im 
Taufakt setzt eigenes Tun voraus u. fordert 
es weiter (cat. 3, 7. 8). 

4. Joh. v. Damaskus. Äußert sich Joh. Da- 
mascenus auch nicht expressis verbis zur E., 
so vertritt dieser letzte große östliche Dog¬ 
matiker in seiner Darlegung des orthodoxen 


Glaubens (4, 19. 21) doch die Ansicht, daß 
Gott alles gut machte u. nicht Urheber der 
Übel sei. Stellen wie Rom. 9, 21 u. 11, 8. 32 
können von ihm daher nicht als absolute 
Prädestination, sondern nur als Zulassung 
Gottes verstanden werden, weil der mensch¬ 
liche Wille ohne Zwang frei für das Gute ist 
(4, 19). 

b. Westen. 1. Augustinus. Will man die An¬ 
schauungen Augustins zum Thema kennen¬ 
lernen, so gewinnt man kein einfaches Bild. 
Das liegt an der Zeitlage, aber auch daran, 
daß Augustinus seine Meinung in den ver¬ 
schiedenen Perioden seines Lebens verändert 
hat. Vor allem gälte es, etwaige Einflüsse des 
Manichäismus, des Neuplatonismus, aber 
auch des Donatismus u. solche des Paulus (im 
Kampf gegen den Pelagianismus) herauszu¬ 
arbeiten. Doch müssen einige Bemerkungen 
hier genügen, um die Vielschichtigkeit des E.- 
Problems wenigstens anzudeuten. 

2. Electi des Manichäismus. Dem Manichäer 
Augustin, er war es neun Jahre, ist natürlich 
die Rangordnung .Vollkommene 1 oder Er¬ 
wählte (electi) u. ,Hörer 1 (auditores) geläufig 
gewesen, denen die Masse der Nichtmanichäer 
gegenüberstand. Vom electus verlangte man, 
daß er sieh des Geschlechtsverkehrs, des 
Fleisch- u. Weingenusses völlig enthielt. Er 
sollte durch solche Askese die Seele in sich 
selbst retten, damit sie im Tode sofort in die 
Lichtwelt zurückkehre. Augustin war bloß 
auditor (zu seiner Beurteilung des Manichäis¬ 
mus vgl. Alfaric, bes. 144ff. 216f. 219f). Ein 
auditor durfte Kinder zeugen, Fleisch essen 
(u. für die electi Arbeiten verrichten); er 
mußte diese Freiheit aber mit wiederholter 
Wiederverkörperung bezahlen, bis seine Seele 
durch den Leib eines electus ging u. so gerettet 
wurde. Die des Nus entbehrenden Nicht¬ 
manichäer verfielen als Sünder sowieso der 
Finsternis u. ewigen Verdammnis. Daß der 
Christ Augustin diese Auffassung von E. nicht 
teilen konnte, ist klar. Aber man mag fragen, 
wieviel Anregung für seine große Konzeption 
der Weltgeschichte als einer Auseinander¬ 
setzung zwischen civitas coelestis u. civitas 
terrena (bzw. civ. dei u. civ. diaboli) er vom 
Manichäismus empfangen hat; denn diese 
beiden Reiche umfassen ja nicht je den Him¬ 
mel oder die Erde, sondern sie vereinigen 
Engel u. erwählte Menschen bzw. gefallene 
Engel u. verworfene Menschen, wobei Augu¬ 
stin meint, daß die erwählten Menschen die 
gefallenen Engel ersetzen sollen, um deren 
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von Gott gewollte (u. ihm allein bekannte) 
Zahl wieder aufzufüllen. 

3. Electi in der Kirche. Haben nicht die er¬ 
wählten Christen eine ähnliche Kommuni¬ 
kation mit der Himmelswelt wie sie die electi 
der Manichäer erstreben ? Wo kommt bei die¬ 
ser Aufgliederung in zwei civitates die Kirche 
zu stehen ? Reuter hatte von einem doppelten 
Kirchenbegriff Augustins gesprochen (der 
empirischen kath. Kirche stehe die Zahl der 
Prädestinierten gegenüber). Holl (lOlf) wies 
darauf hin, daß Augustin, darin mit den 
Donatisten einig, die Kirche als Gemein¬ 
schaft der Erwählten verstand. Dabei geht 
es nicht ohne Schwankungen, wenn einerseits 
unbekümmert die Kirche mit den Erwählten 
gleichgesetzt wird (civ. 7, 1: Auslese von Vor¬ 
stehern bedeutet nicht, daß die übrigen ver¬ 
worfen seien, da alle guten Gläubigen mit 
Recht Auserwählte genannt werden, cum 
omnes boni fideles electi merito nuncupentur), 
andrerseits Hiob als Erweis freier göttlicher 
E. außerhalb Israels gelten kann u. der 
Schächer am Kreuz ohne kirchliche Sakra¬ 
mente ins Himmelreich kam. Damit ist nicht 
nur aus der empirischen Kirche, in der auch 
Sünder u. Verworfene sind, ein numerus 
praedestinatorum ausgesondert, sondern die 
Notwendigkeit einer Kirche überhaupt in 
Frage gestellt, da diese praedestinati unter¬ 
einander keinerlei Verbindung haben. Im 
übrigen sind die beiden Staaten (civitates), 
bis Gott sie durch Gericht trennt, in dieser 
Welt so ineinander verschlungen bzw. mit¬ 
einander vermischt, daß der auf Erden 
wandernde Gottesstaat in sich solche Feinde 
birgt, die wohl durch die Gemeinschaft der 
Sakramente mit ihm verbunden sind, aber am 
ewigen Los der Heiligen nicht teilhaben 
werden (civ. 1, 35: dei civitas habet seeum 
quamdiu peregrinatur in mundo eonnexos 
communione sacramentorum nec secum futu- 
ros in aeterna sort-e sanctorum). Kann hier, 
fragt Holl (115) mit Recht, die civitas dei 
etwas anderes als die kath. Kirche sein ? 
Zumal Augustin zu Ps. 121 (120), 6 schreibt: 
fiat pax in virtute Hierusalem, quae virtus 
caritas est, cui sanctae civitati dictum est. 
Offenbar ist damit die gegen die Donatisten 
kämpfende kath. Kirche gemeint. Wenn aber 
Holl aus civ. 11, 12 entnimmt. ,daß der recht¬ 
schaffene Katholik hier schon selig genannt 
werden dürfe“, so muß man die Fortsetzung 
dieser Stelle hinzunehmen: Wir sind nur 
gewiß, daß Beharrlichkeit belohnt werde, aber 


nicht darüber, ob wir sie auch besitzen. Ob vir 
bis ans Ende beharren, kann uns nur eine 
Offenbarung dessen, der niemanden irreführt, 
sagen. Nach einem gerechten u. geheimen 
Ratschluß unterrichtet er darüber aber nicht 
alle. Später hat ja M. Luther, der anfangs 
zwischen Heils- u. E.-Gewißheit unterschied 
(1522; Briefe 4, 51, 18ff), die letztere außer 
Kraft gesetzt, weil das NT (1 Cor. 10, 12) die 
perseverantia seu praedestinatio ungewiß 
erscheinen lasse. Wie steht es bei Augustin 
mit der Gewißheit der E., man darf fragen: 
bei Gott selbst, wenn er den freien Willen des 
Menschen bestehen läßt, u. beim Menschen, 
der doch nicht im voraus weiß, ob er das 
donum perseverantiae besitzt ? 

4. Gewißheit der E. Gott kommt auf alle Fälle 
mit der E. dem Menschen zuvor. Rom. 11, 
5/6 zeigt das eindeutig. Die Deutung der 
Pelagianer ist falsch: ex futuris operibus, 
quae Deus illum facturum esse praesciebat, 
Jacob fuisse dileetum. Paulus sagt einfach: 
non ex operibus, aber nicht: non ex praesen- 
tibus, sed futuris operibus, was er gut hätte 
schreiben können, wenn er das gemeint hätte! 
Praecedit non debita sed gratuita gratia, ut 
per illam fiant bona opera (c. duas ep. Pela- 
gian. 2,15). Zu beachten ist ferner Joh. 15, 16. 
Es ist die Wahrheit: Quia electi sunt, elege- 
runt: non quia elegerunt, electi sunt. Eligen- 
tium hominum meritum nullum esset, nisi 
eos eligentis gratia Dei praeveniret (grat. et 
lib. arb. 38). Erstaunlicherweise wählt Gott 
sogar Leute aus, von denen er voraussieht, 
daß sie fallen werden (corr. et grat. 2, 16). Von 
Unwissenden, die ihre Zukunft nicht kennen, 
werden sie als electi angesehen, von dem, der 
da weiß, eos non habere perseverantiam, quae 
ad beatam vitam perducit electos scitque illos 
ita stare, ut praescierit esse casuros. Sie 
gehören also nicht zu denen, von denen es 2 
Tim. 2, 19 heißt: Seivit Dominus qui sunt 
eius; sie sind keine secundum propositum 
vocati ac per hoc electi, sondern gehören zu 
den multi vocati, nicht zu den pauci electi! 
Auch die E. ist allein Gottes Werk, sie setzt 
den Glauben voraus, von dem es 2 Thess. 3, 2 
heißt, er sei nicht Sache aller. Dieser muß 
Gottes Gabe sein nach 1 Cor. 4, 6/7. Man hat 
den Glauben nicht aus sich selbst; denn 
credere vel non credere non est in arbitrio 
voluntatis humanae, sed in electis praepara- 
tur voluntas a Domino. Ideo ad ipsam quoque 
fidem, quae in voluntate est, pertinet. Quid 
autem habes, quod non accepisti (praedest. 
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sanct. 5, 10). Der Vorgang des Gläubigwer¬ 
dens aufgrund desselben Hörens wirkt des¬ 
halb so unterschiedlich, weil gilt: Cum igitur 
Evangelium praedicatur quidam eredunt, 
quidam non eredunt: sed qui eredunt praedi- 
catore forinsecus insonante intus a Patre 
audiunt atque discunt; qui autem non cre- 
dunt, foris audiunt, intus non audiunt neque 
discunt; hoc est: illis datur, ut credant, illis 
non datur (ebd. 8, 15). Darum hängen Glaube 
u. Heil nicht am menschlichen Wollen, son¬ 
dern an der gratia vel praedestinatio divina, 
die sich so unterscheiden, quod praedestinatio 
est gratiae praeparatio, gratia vero iam ipsa 
donatio (ebd. 10, 19). So hat sich. Augustin 
in Auseinandersetzung mit den Sektierern 
seiner Zeit, immer mehr in die Auffassung des 
Paulus hineinwachsend, bemüht, eine Lehre 
von der E. zu entwickeln, welche Gottes Vor¬ 
aussicht u. des Menschen freien Willen neben¬ 
einander bestehen läßt, aber doch auch den 
ganzen Vorgang als göttliches Geheimnis zu 
betrachten nahelegt. 

5. Augustin u. Pelagius. Augustins Verhalten 
u. seine Lehre erscheinen doch etwas kompli¬ 
zierter, wenn man sie mit der Auffassung des 
Pelagius vergleicht. Ist bei Augustin die 
Gnade Gottes entscheidend u. nicht das 
menschliche Wollen (seine Formel gratia vel 
praedestinatio divina weist ja schon auf das 
Allein wirken Gottes hin), so verbot dem 
Pelagius das Interesse am liberum arbitrium 
die Annahme, naturam corporis insertum 
habere peccatum (expos. in Rom. 6, 19 [PL 
Suppl. 1, 1141]). Statt dessen spricht er von 
der natura, quae talis a deo facta est, ut 
posset non peccare si vellet (in Rom. 8, 3 
[1145]). Daß Sünde u. Tod nicht ausnahmslos 
herrschen, lehren die drei Erzväter (Mt. 22, 
32). Sie leben u. zeigen: iustus non habet mori 
(in Rom. 5, 7 [1185]). Für Pelagius ist nicht 
die Gnadenlehre, sondern das liberum arbi¬ 
trium als possibilitas utriusque partis, als un¬ 
verlierbares bonum naturae Ausgangspunkt 
der Debatte. Wohl gilt: voluntate dei vocatur 
quisque ad fidem, aber nicht Augustins illis 
datur, illis non datur, auch nicht sein in 
electis praeparatur voluntas a Domino (praed. 
s. 5, 10), sondern sua sponte et suo arbitrio 
credit. Darum ist electio als Akt der Wahl aus 
freiem Willen zu verstehen, wenn Pelagius 
zu Rom. 11, 5 bemerkt: electio gratiae fides 
est sicut opera electio legis (1150). Sein 
Gegner Augustin hat den Gegensatz zwischen 
ihnen so formuliert, Pelagius erkenne jene 


Gnade nicht an, quae neque natura est c um 
libero arbitrio, neque legis scientia neque 
tantum remissio peccatorum, sed ea quae in 
singulis nostris est actibus neoessaria (gest. 
31, 56). 

6. Hieronymus. Konnten schon Augustins 
Freunde die Lehre von der gratia praeveniens 
voluntatem oder gratia irresistibilis so wenig 
akzeptieren, daß er in seinen Schriften De 
gratia et libero arbitrio u. De correptione et 
gratia trotz Beibehaltung des rigorosen 
Grundansatzes das liberum arbitrium im Be¬ 
reich des jeweiligen posse u. die Notwendig¬ 
keit der merita wieder betonte, so ist auch 
die Haltung seines Kampfgefährten im pela- 
gianischen Streit, Hieronymus, verständlich, 
der schon früher formulierte: in nostro consi- 
stit arbitrio bonum malumve eligere (in Is. 
comm. 16, 6 [PL 24, 571C]) u. später in seinen 
Schriften gegen Pelagius den Mittelweg fin¬ 
det: ipsum liberum arbitrium dei nititur 
auxilio illiusque per singula ope indiget (ep. 
133, 10 [PL 22, 1158]); intelligimus non 
nostrae solum esse potestatis facere quod 
velimus, sed et dei clementiae, si no- 
stram adiuvet voluntatem (dial. 2, 6). Seine 
dem Pelagius näherstehende Auffassung von 
der E. verrät der Satz: (deus) tantae boni- 
tatis est. . . ut eligat eum, quem interim 
bonum cemit, et seit malum futurum, dans 
ei potestatem conversionis et poenitentiae 
(dial. 3, 6). Hieronymus vertritt weder die 
Alleinwirksamkeit der Gnade noch eine vom 
Vorherwissen menschlichen Tuns unabhän¬ 
gige Praedestination. 

7. Prosper, Hilarius. Daß selbst unter den 
Freunden Augustins das Vorherwissen die 
Vorherbestimmung verdrängen muß, zeigt 
der Bericht des Prosper v. Aquitanien u. des 
Hilarius an ihn (c. 428/9) über die Ansicht 
kirchlicher Kreise Südgalliens. Sie sagen über 
die, welche glauben werden u. mit Unter¬ 
stützung der göttlichen Gnade im Glauben 
bleiben werden: praescisse ante mundi con- 
stitutionem deum et eos praedestinasse in 
regnum suum, quos gratis vocatos dignos 
futuros eleetione et de hac bona fide exces- 
suros esse praeviderit (Aug. ep. 225, 3). 

8. Gregor d. Gr. Daß Gregor in Augustins 
Bahnen geht, ist wohl sicher, kann er doch 
schreiben: nemo . . . deum meritis praevenit, 
ut tenere eum quasi debitorem poscit, sed 
miro modo aequus omnibus condator et quos- 
dam praeelegit et quosdam in suis pravis 
moribus iuste derelinquit (mor. 33, 21, 38). 
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Öfter redet er von der gratia praeveniens oder 
operans (quae) eepit in nobis aliquid sine 
nobis, vergißt aber nicht zu betonen: quia 
pracvcnicntc divina gratia in opcratione bona 
nostrum liberum arbitrium sequitur nos- 
metipsos liberare dioimur, qui liberanti nos 
domino consentimus (mor. 24, 10, 24). Bona 
nostra et omnipotentis dei sunt, et nostra (in 
Ez. hom. 1, 9, 2). Gregor nimmt einen elec- 
torum numerus certus et definitus an (mor. 
25, 8, 20), lehnt aber ab, nach dem Grunde 
solcher electio zu forschen (ebd. 25, 14, 32; 
29, 30, 57). Eine Klärung des Verhältnisses 
von göttlicher Vorherbestimmung u. freiem 
Willen unterbleibt, weil sich Gregor auf 
Gottes occulta iudicia zurüekzieht. Eine Ver- 
kirchlichung augustiniseher Gedanken ist bei 
ihm unverkennbar, wenn Gregor einerseits 
die ecclesia sancta als congregatio sanctorum 
(in Ez. 2, 1, 5) oder als ecclesia eclectorum 
versteht, welche alle electi seit Abel umfaßt 
(ebd. 2, 3, 16), doch ohne Einschränkung die 
hierarchisch verfaßte Kirche mit der civitas 
dei gleichsetzt: civitatem quippe esse domini 
sanctam ecclesiam nullus ignorat (mor. 25, 8, 
21). Die sancti sind an diese Kirche als Ver¬ 
mittlerin gebunden. Mit dem Fehlen einer 
praedestinatio sanctorum, die der Kirche als 
Heilsanstalt gegenüberstehen können, ist 
diese Spannung aufgehoben: sancta ecclesia 
fidelibus suis . . . spem miscet et metum (ebd. 
20, 5, 13). 

9. Gottschalk. Den Abschluß dieser Reihe 
bilde der Mönch Gottschalk, der letzte ener¬ 
gische Vertreter prädestinatianischer Gnaden¬ 
lehre im frühen MA. Im J. 848 bekennt er in 
seiner chartula professionis: credo et confi- 
teor . . . quod gemina est praedestinatio, sive 
electorum ad requiem sive reproborum ad 
mortem; quia sicut deus incommutabilis ante 
mundi Constitution em omnes electos suos 
incommutabiliter per gratuitam gratiam 
suam praedestinavit ad vitam aeternam, simi- 
liter omnes reprobos, qui in die iudicii damna- 
buntur propter ipsorum mala merita, idem 
ipse incommutabilis deus per iustum iudicium 
suum incommutabiliter praedestinavit ad 
mortem merito sempiternam (PL 125, 89f = 
PL 121, 368A). - Lassen wir alle weiteren 
Einzelheiten der mit Gottschalk geführten 
Auseinandersetzung hier beiseite u. schließen 
wir mit dem Hinweis auf die Formeln der 
Synode v. Quierzy (853), deren erste die 
Abschwächung der gemina praedestinatio u. 
die Hervorhebung des göttlichen praescire 


deutlich als einen Kompromiß erkennen läßt: 
deus elegit ex eadem massa perditionis secun- 
dum praescientiam suam, quos per gratiam 
praedestinavit ad vitam . . . eoteros, quos 
iustitiae iudicio in massa perditionis reliquit, 
perituros praescivit, sed non ut perirent 
praedestinavit, poenam autem illis, quia 
iustus est, praedestinavit aeternam. Inwie¬ 
weit der göttlichen ,Voraussicht* ein freier 
Wille des Menschen entspricht, damit die 
electio eine echte (u. keine verkappte praede¬ 
stinatio) sei, wird hier nicht deutlich, aber 
das harte Wort von der gemina praedestinatio 
wie vom deus incommutabilis ist verschwun¬ 
den. Es bleibt also für die nächsten Jahr¬ 
hunderte bei einem Kompromiß, der es er¬ 
laubt, sorvohl von Semipelagianismus als 
auch von Semi-Augustinismus zu reden. 
Damit ist der Gegensatz wohl überbrückt, 
aber nicht unterdrückt, weil Augustins strenge 
Lehre hin u. wieder beunruhigend auftreten 
kann wie der Jansenismus lehrt. 

V. Einzelheiten, a. Grabschriften. Eine Reihe 
christlicher Grabschriften lassen den Glauben 
erkennen, daß die Verstorbenen als ,Erwählte* 
im Frieden Gottes ruhen ILCV 1, 967, 23/28. 
In diesem Grabgedicht auf Bischof Liberius 
v. Rom wird rühmend gesagt: qui merito 
inlibatus, iure perennis / huic tante sedi Xpt. 
splendore serene / electus fidei plenus summus- 
que sacerdos, / qui nivea mente inmaculatus 
papa sederes, / qui bene apostolicam doctrinam 
sancte doceres / innocuam plebem celesti lege 
magister. Hier bezieht sich electus auf die 
Wahl, die durch Hervorhebung seiner Lei¬ 
stungen als gerechtfertigt erscheint. Ebd. 
1506a handelt von einem zweijährigen Das- 
sianus: Crti (Christi?) electus neofitus. Ebd. 
1714, 16. Dies akrostichische Grabgedicht auf 
vier virgines sacrae, die leibliche Schwestern 
sind, rühmt die Mutter. Miriflco genetrix fetu, 
quae quattuor agnas protulit electas. Ebd. 
2, 3341, 1 (Fragment eines Grabgedichts). . . 
adspiravit infanti deus aelectae puellae. Ebd. 
3346, 2. Von der 70jährigen Eustacia heißt 
es: hoc electa deo conditur in tumulo. Ebd. 
3345. Um eine Darstellung von Taufe u. 
Firmung herum heißt es: innocenti spo, quem 
elegit doms. pausat in pace fidelis. Hier ist E. 
auf die Taufe bezogen. Ebd. 3347. Grab¬ 
gedicht auf den 64jährigen Felix. Hier heißt 
es v. 5f: Certum est in regnum caeli perque 
amoena virecta istum cum electis ire et habi- 
turum praemia digna. Ebd. 3348, 3. In diesem 
Grabgedicht auf eine Ehefrau heißt es: claras 
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properas adire sedes, digno quas recipis electa 
fructu. Ebd. 3349. Von der 16jährigen Ver¬ 
lobten Aurelia Maria wird ausgesagt: pergens 
ad iustos et eleetos. - ln diesen Inschriften 
werden die Toten gern als Erwählte geprie¬ 
sen; sie sind es gewöhnlich durch ihre Beru¬ 
fung zur Taufe, die bevorstehen oder schon 
erfolgt sein kann. Sie können auch erwählt 
sein zu einem hohen Amt oder zur gott¬ 
geweihten Virginität. Die Toten gehen im 
Jenseits in den Kreis der Gerechten u. Er¬ 
wählten ein. Über electus als altchristliche 
Bezeichnung für die Taufkandidaten im eng¬ 
sten Sinn vgl. vor allem Sacr. Gelasianum nr. 
283. 285. 286. 291. 299. 310 Mohlb. Erinnert 
sei an Optat. Milev. sehism. 5, 7 (CSEL 26, 
135f). In Auslegung von 1 Cor. 3, 6 wird hier 
erklärt: Paulus pflanzt (d. h. bekehrt), Apol¬ 
los begießt (d. h. tauft) den Kateehumenen, 
das Wachstum gibt Gott. Die Täuflinge sind 
electa plantaria. 

b. Liturgie. Der o. Sp. 420 erwähnte Gedanke 
aus dem großen Gebet in 1 Clem. 59, 2 findet 
sich auch in den Apost. Konst. 8, 22, wo bei 
einer Lektorenweihe Gott u. a. als der ange¬ 
rufen wird, der die Zahl seiner Auserwählten 
bewahrt. Man kann gleich hinzufügen, daß 
ebd. 8, 4f für den Bischof gebetet wird, den 
Gott erwählt hat, obwohl ihn zuvor das 
Kirchenvolk in öffentlicher Versammlung in 
Gegenwart des Presbyteriums u. der Bischöfe 
wählte u. diese Wahl auf dreimaliges Befra¬ 
gen bestätigte. Angerufen wird der Gott, der 
von Abel an Priester zur Leitung seines Volkes 
vorsah u. erwählte (zB. Samuel) u. nun auch 
diesen Bischof erwählt hat. Erfolgte die Wahl 
des Kirchenvolkes ,unter Gegenwart des 
Heiligen Geistes“, so deckt sich Volkes Wille 
u. Gottes Wille (vgl. o. Bd. 1, 225). Aufgabe 
des neu gewählten Bischofs ist es, Gott ohne 
Tadel Tag u. Nacht zu dienen, sein Antlitz 
zu versöhnen u. so ,die Zahl der Geretteten 
zu sammeln“ (Const. Ap. 8, 5). Es ist nur 
folgerichtig, wenn auch der Bischof selbst 
Gott in seinem Gebet also anruft: ,Sei der 
Helfer dieses deines Volkes, das Du aus Zehn¬ 
tausenden auserwählt u. mit dem kostbaren 
Blute Deines Christus losgekauft hast“ (8, II). 
- Der Gott der E. aus dem AT lebt in der 
christl. Kirche fort. Diese E. ist jeweils ein 
konkretes Handeln Gottes, wenn zB. im 
Euchologium Serapions 18 nach der Abend¬ 
mahlsfeier gebetet wird: ,Beselige alle mit¬ 
einander u. mache sie zu Auserwählten.“ Oder 
wenn man bei Einsetzung eines Bischofs 


darum betet, daß er seine Herde recht weiden 
möge u. dabei Gott so anredet: ,Der Du den 
Herrn Jesus zum Nutzen des ganzen Erd¬ 
kreises gesendet u. durch ihn die Apostel 
auserwählt hast, der Du von Geschlecht zu 
Geschlecht heilige Bischöfe ordnest“ (ebd. 28 • 
vgl. 27). 

c. Kaiserwahl. Die E. der Apostel findet eine 
beachtenswerte Deutung im Op. imperf. in 
Mt. hom. 7 (PG56, 674). ,Gott sah dabei nicht 
aufs Aussehen, sondern auf die Herzen. Und 
er erwählte sie nicht gleichsam als Apostel, 
sondern weil sie Apostel werden konnten (et 
elegit eos non quasi apostolos, sed quia 
apostoli poterant fieri). Wie ein Künstler 
kostbare Perlen auswählt, weil sich aus ihnen 
etwas machen läßt (elegit illas non quod sint, 
sed quod fieri possunt), so sah der Herr nicht 
ihre Werke, sondern ihre Herzen an u. er¬ 
wählte sie (sie et Dominus videns illos non 
opera eorum elegit sed corda).“ Ähnliche Vor¬ 
stellungen finden sich bei der Kaiserwahl in 
der Zeit nach Konstantin. Auf politisch juri¬ 
stischer Basis erhebt sich ein theologisches, 
geradezu mystisches Zeremoniell, wenn zB. 
der leere Thron (d. h. seine rechte Seite) an 
Sonn- u. Feiertagen für Christus freibleibt 
aus Ehrfurcht vor dem ,ewigen König“, wäh¬ 
rend an Werktagen der Kaiser als sein Stell¬ 
vertreter von ihm aus regiert. Diese Zeremo¬ 
nie bringt die gemeinsame Herrschaft von 
Kaiser u. Christus sinnfällig zum Ausdruck. 
Christus der Pantokrator knüpft das Band 
zwischen Kaiser u. Untertanen u. gibt dem 
Kaiser den Rechtstitel seiner Herrschaft. 
Folgerichtig kann die Bestallung des Kaisers 
nicht nur auf Wahl von Menschen beruhen, 
sondern Gott vollzieht sie durch menschliche 
Organe seines Willens, ob es nun ein Wahlakt, 
eine Designation durch einen regierenden 
Kaiser oder das .Gottesurteil“ als Ergebnis 
eines Machtkampfes zwischen Rivalen ist. 
Gott gab seinem Volke den Kaiser, er wies auf 
ihn hin, er erwählte ihn. Darum kann man 
rufen: ,Sohn Gottes, erbarme dich seiner, du 
hast ihn erwählt, cr> aörov s7reXs£w“ (Const. 
Porph. caerim. 1, 93 [430, 6f B.]). Leo I 
erklärt 457: 6 8-eoi; 6 iravxoSuvapoc xxl 7 ) 
x.piait;r) upexepa, icsyupixcLTOi crucrrporucoxai, 
aüxoxpaxopa pe . . l^sXs^axo, der allmäch¬ 
tige Gott u. eure Entscheidung, ihr starken 
Mitkämpfer, hat mich zum Alleinherrscher 
auserwählt (ebd. 1, 91 [411, 23ff B.]). Da das 
Volk 491 im Hippodrom Gott bittet: himm¬ 
lischer Herrscher, gib uns einen Kaiser für den 
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Erdkreis, der freigebig ist“ (ebd. 1, 92 [419, 
15f B.]), erklärt der gewählte Anastasios, daß 
er nur der Führung Gottes folgend die Herr¬ 
schaft annahm. Ebenso hebt lustin nach sei¬ 
ner Wahl das Zusammenwirken von Gott u. 
Menschen hervor: ,Durch des allmächtigen 
Gottes Entscheidung, durch eure gemeinsame 
Wahl zur Kaiserherrschaft gelangt rufen wir 
die himmlische Vorsehung an“ (ebd. 1, 93 
[429, 18ff]). Die 7ravxo8uvdfi.ou ß-soü xphu? 
u. die upiexepa xoivy) sxXoyT] haben hier zu¬ 
sammengewirkt; Dank gebührt der oupavioi; 
—povoia, die das bewerkstelligt hat. Der aus 
Gottes Maehtfülle in die Welt gesandte u. 
eingesetzte Kaiser kann als sxXoyv] ty\c, xpi- 
aSo: angesprochen werden (ebd. 1, 2 [36, 23]; 
1, 63 [281, 10] u. ö.). Findet man schon in 
einer griech. Inschrift des 2. Jh. die Bezeich¬ 
nung oi sv &sot; «ÜToxpaTope?, so kehren 
urchristliche Formeln (6 sv Xpicmji xo) hs« 
maxi; ßamXsö;: ebd. 2, 15 u. ö.) in der 
ganzen byzantinischen Zeit wieder. Dieser E. 
durch Gott müssen Qualitäten entsprechen, 
die den zu Wählenden als würdig erweisen. 
Seit dem Konzil v. Kpel (381) muß der Kaiser 
orthodoxer Christ sein. Darum ruft das Volk 
(491) der Kaiserinwitwe Ariadne zu: ,Einen 
rechtgläubigen Kaiser für den Erdkreis!“ Sie 
erweitert aber diese Forderung um die nach 
römischer Abkunft u. bester menschlicher 
Qualität, wenn sie erklärt: exsXstSoapev .. 
dvSpa sTTiXs^aoS-oa Xptaxtavöv 'Poipmov xai 
7ca<TYj? y^povxa ßa<nXuc?js dpexv)<;. Mit der 
Erfüllung dieser Qualitäten trägt man dem 
Willen Gottes u. den Interessen des Reiches 
u. seiner Bevölkerung Rechnung (Treitinger 
32/48). 
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B. Christlich. I. Neues Testament 440. - II. Nachapostolische 
Zeit 441. 

A. Nichtchristlich. I. Griechisch. Die anfäng¬ 
lich geschlossene Hauswirtschaft war nicht 
auf E. eingestellt. Sie produziert nicht über 
den eigenen Bedarf hinaus. Auch der kriege¬ 
rische Sinn der Adelsgeschlechter zielte nicht 
auf Erwerbsarbeit. Krieg, Raub, auch See¬ 
raub galt ihm als würdige Art der Besitz¬ 
vermehrung (H. 9, 406; 11, 672f). Das griech. 
Urteil über den E. wird sodann maßgebend 
davon beeinflußt, daß das Bürgerrecht am 
Grundbesitz haftet. Dem Vollbürger ist nicht 
Gelderwerb, sondern das Leben von seinem 
Besitz u. die Tätigkeit für den Staat Ideal. 
Allerlei E. durch handwerkliche Tätigkeit, 
Gewerbe u. Handel fällt so den politisch De¬ 
gradierten u. Fremden zu (Metöken; Plut. 
Sol. 24; Aristot. pol. 1218a6). Wenn die 
Demokratie auch ausdrücklich die Verach¬ 
tung des Bürgers verwehrt, der auf dem 
Markt sitzend, seine Ware verkauft (Dem. 
57, 31), so bleibt dem Griechen doch jede 
Tätigkeit, die man sich mit Geld zum Zweck 
des E. bezahlen läßt, verächtlich (Aristot. eth. 
Nie. 4, 4 [1123al9f]). Mag auch dem Groß¬ 
handel Ehre zugeteilt sein (Plut. Sol. 2), so 
war doch der Krämer wegen seiner niedrigen, 
unredlichen Gesinnung verachtet (Pollux 6, 
128). Die Gedanken Platos über die rechte 
Gesellschaftsordnung sind von der Sorge vor 
der verderblichen Wirkung jedes geldlichen 
Gewinnstrebens eingegeben (rep. 550e/551b). 
Der erste u. zweite Stand seines Idealstaates 
soll darum von jeder E.-Tätigkeit frei bleiben 
(ebd. 416d). Der stark zu überwachende Han¬ 
del soll nur der Befriedigung der nötigen Be¬ 
dürfnisse dienen (leg. 847d. 920e). E. um 
des Erwerbs willen soll ausgeschlossen sein 
(ebd. 831 e). Aristoteles, der ausführlich über 
die Theorie des E. handelt (pol. 1, 3), unter- 
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scheidet den natürlichen E. (Landbau u. ä.), 
den durch Umtausch u. die eigentliche Krä¬ 
merei (xa7C7]Xia), welche auf reinen Geld-E. 
ausgeht (Handel, Geldgeschäft, Lohndienst, 
Handwerk). Sie ist als bloßes Geldgeschäft 
unnatürlich u. steht in keiner Beziehung zur 
Tugend (1319a26). Der Kynismus steht mit 
dem Ideal der Bedürfnislosigkeit u. der in¬ 
neren Werte der Persönlichkeit allem E. kri¬ 
tisch gegenüber (FrPhGr 2, 338, 39; 336, 18; 
334, 6 Mullaeh). Ähnlich der Neupythago- 
reismus (Philostr. v. Apoll. 1, 39; 2, 7; 5, 36). 
Die Stoa schätzt die <ptXo7rovia, warnt vor der 
7uXsovs^£a u. leitet den einzelnen an, durch 
Tätigkeit ein nü tzliches Glied der Gesellschaft 
zu werden. Die gesellschaftliche Entwicklung 
in der Wirklichkeit ging freilich über diese 
Theorie hinaus. Grabdenkmäler u. Inschriften 
zB. zeigen ein starkes u. gesundes Selbst¬ 
gefühl der erwerbenden Stände. 

H. Römisch. Als würdiger E. gilt seit alters 
die Landwirtschaft (Cato agr. praef. 52). Den 
Senatoren war ursprünglich jeder E. ver¬ 
boten (quaestus omnis patribus indeeorus, 
Liv. 21, 63, 4). Demgegenüber entwickelte 
sich die Klasse der Großgrundbesitzer oder 
Ritter zum Geldadel, der in Steuerpachtung, 
Großhandel u. Unternehmungen seinen stan¬ 
desgemäßen E. sieht. E.-Arten, die nur von 
Leuten aus der plebs, auch Freigelassenen u. 
Sklaven, getrieben wurden wie Handwerk, 
Kleinhandel, Wucher im Kleinbetrieb, Lohn- 
E. werden von der besitzenden Klasse als 
illiberales ac sordidi quaestus verachtet (Cie. 
off. 1, 150). Die artes liberales (Arzt, Lehrer, 
Architekt u. a.), die höhere Einsicht voraus¬ 
setzen u. allgemein wertvoll sind, läßt Cicero 
für die, deren Stand sie angemessen sind, als 
ehrenhaft gelten (ebd. 151). Die Entlohnung 
für sie heißt nicht merces, sondern honora- 
rium. Ob sie ebenso wie niedere Dienste Ge¬ 
genstand einer locatio, conductio sein konn¬ 
ten, ist umstritten. Bürgerlicher Gering¬ 
schätzung unterliegen E.-Arten, die nur von 
sozial Niedrigstehenden getrieben werden 
(mercennarii, operarii), nur auf körperlicher 
Arbeit oder Kunstfertigkeit beruhen (operae 
ludicrae, Sen. ep. 88, 21 f) oder auch mit 
Unsittlichkeit Zusammenhängen (caupo, leno, 
meretrix). Waren letztere auf jeden Fall miß¬ 
achtet, so gibt Cicero zu, daß sonstige Ge- 
werbstätige, durch Rührigkeit zu Wohlstand 
emporgestiegen, zu einem gewissen Ansehen 
gelangten (pet. cons. 8, 29). Die wilde E.- 
Sucht der Kaiserzeit verwischte freilich die 


Grenzen zwischen rechtlichen u. anstößigen 
E.-Arten sehr stark. - Seit der ausgehenden 
Republik streben juristische wie nichtjuristi¬ 
sche Autoren nach einer Gruppierung der 
E.-Arten, die notwendig mit einer Katalogo- 
sierung der anerkannten E.-Gründe verbun¬ 
den war. Solche Kataloge finden wir bei 
Varro r. r. 2, 10, 4 (dominum legitimum sex 
fere res perficiunt) u. beim auct. ad Her. 4, 
29, 40. In der juristischen Elementarliteratur 
unterscheiden die res cottidianae Dig. 41, 1, 1 
pr. zwischen iure civili erworbenem Eigentum 
u. dominium kraft ius gentium, quod ratione 
naturali inter omnes homines peraeque ser- 
vatur. Auf römische Bürger beschränkt war 
der E. aus mancipatio, in iure cessio u. usu- 
capio; dem ius gentium wurde die traditio 
sowie die Fülle der originären E.-Arten 
(occupatio, Schatzfund, Verarbeitung, acces¬ 
sio), die kein Eigentum eines Vormannes vor¬ 
aussetzten, zugewiesen. 

III. Jüdisch, a. Altes Testament. In der Früh¬ 
zeit Israels (Nomaden, bäuerliches Leben 
nach der Landnahme) ist von E. kaum zu 
reden. Erst mit dem Aufkommen der Städte 
entsteht für viele Landlose die Notwendig¬ 
keit, durch irgendeinen E. sich den Lebens¬ 
unterhalt zu verschaffen. Für den Bauern, 
der seine Produkte zum Markt bringt (2 Reg. 
5, 25), wird seine Arbeit zum E. Verschiedene 
Handwerke verselbständigen sich u. werden 
zur E.-Grundlage. Der Handel lag noch län¬ 
ger in der Hand der Urbewohner, so daß der 
Name Kanaaniter soviel wie Händler be¬ 
deutete (Os. 12, 8). Die Versorgung der Be¬ 
völkerung mit den nötigen Bedürfnissen ent¬ 
wickelt einen städtischen Krämerstand (Jer. 
13, 1; 19, 1; Neh. 3, 31; Cant. 3, 6). Der von 
Salomo begonnene Auslandshandel war zwar 
zunächst königliches Monopol (1 Reg. 5, 25), 
doch war Palästina stets bedeutsam als 
Durchgangsland zwischen Ägypten u. Klein¬ 
asien-Zweistromland (Gen. 37, 5). Der bäuer¬ 
liche Selbstversorger wird vielfach durch den 
aufkommenden geld- u. machtgierigen Groß¬ 
grundbesitz verdrängt (Jes. 5, 8). Das Exil 
schafft neue Verhältnisse. Erst jetzt ent¬ 
wickeln sich die Juden, losgelöst von der er¬ 
erbten Scholle, zum Händlervolk, das hin u. 
her im Ausland von der Gütervermittlung 
seinen E. sucht. Das Besondere im AT ist, 
daß auch das E.-Leben gemessen wird an den 
Forderungen des Jahveglaubens. So suchen 
schon früh gesetzliche Bestimmungen den 
wirtschaftlich Schwachen vor rücksichtsloser 
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E.-Gier Stärkerer zu schützen (Ex. 22, 24f; 
23, 11; 21, 2). Besonders werden die Prophe¬ 
ten Vorkämpfer dafür, daß die heilige Gottes¬ 
ordnung über Israel nach dem Ideal der so¬ 
zialen Gerechtigkeit auch das E.-Leben re¬ 
gelt (Jes. 11, 4f). Vom Jahveglauben aus 
kämpfen sie gegen Ausbeutung u. Vergewal¬ 
tigung der Schwachen (Jes. 3, 14; 10, 2; Jer. 
22, 13; Am. 8, 6f; Neh. 3, 1), gegen alle 
Unehrliehkeit im E.-Leben (Os. 12, 8; Mich. 
6, 11 f; Hab. 2, 6), gegen Anhäufung wirt¬ 
schaftlicher Güter in der Hand weniger (Jes. 
5, 8), gegen Entartung des Gewinnstrebens 
zu Luxus u. Genußsucht (Jes. 3, 8) u. drohen 
mit dem Gericht Gottes gegen wirtschaft¬ 
liches Unrecht (Jes. 5, 10; Agg. 1, 6). Die 
Gemeinschaft der Rechabiter will entgegen 
der aufgeschlossenen Entfaltung von Wirt¬ 
schaft u. Kultur das Ideal der ursprünglichen 
Einfachheit festhalten (Jer. 35). Auch die 
Spruch Weisheit stellt den E. unter das Licht 
Gottes u. verurteilt deshalb jeden Unrechten 
E. (Prov. 1, 3f; 28, 8; Sir. 13, 24; 27, 1). Die 
Werte der Frömmigkeit u. Gottesfurcht ste¬ 
hen über irdischem Geld u. Gut (Prov. 3, 14; 
8, 18; 15, 16; Sir. 1, 14; 34, 5; Tob. 12, 8). 
Aller Betrug ist verwerflich (Prov. 11, 1. 18; 
16, 11; 20, 10; 22, 28). Unrechter Gewinn 
führt zum Verderben (Prov. 15, 6; 21, 6; Sir. 
27, 3; 40, 13). E.-Streben darf nicht zum 
Schaden der Geringen führen (Prov. 11, 26; 
22, 16). Jesus Sirach warnt vor dem Handel, 
an den sich fast unvermeidlich Unehrliehkeit 
heftet (26, 29; 27, 2) u. steht doch auch dem 
Handwerk, das die geistigen Fähigkeiten ver¬ 
kümmern läßt, kritisch gegenüber (38, 24 ff), 
b. Spätjudentum. Die spätjüdischen Essener 
(Joseph, bell. 8, 2; Philo qu. omn. prob. lib. 
12f) stellen eine kommunistische E.-Gemein- 
schaft dar, die aber zugleich das Anhäufen 
von Gütern verschmäht u. etwaigen Über¬ 
schuß zu Wohltätigkeit verwendet. Hierher 
gehört auch die Gemeinde von Qumran, wo 
persönliche Besitzlosigkeit u. Gütergemein¬ 
schaft gilt: jeder Novize stellt Kenntnis, 
Kraft, Vermögen u. Verdienst zur Verfügung. 
Recht auf Eigentum u. E. hat nur die Ge¬ 
meinde (vgl. H. Braun, Spätjüdisch-häreti¬ 
scher u. frühchristlicher Radikalismus 1 
[1957] 35/7 mit Belegen); E. u. Besitzstreben 
ist schwer sündhaft (Sektenkanon 11, 2) u. 
gleich Bedrückung u. Gewalttätigkeit (Braun 
aO. 58f mit Belegen). Vom Gesichtspunkt des 
Gesetzes aus scheiden die Rabbinen scharf 
zwischen reinen u. unreinen Berufen (*Hand- 


w'erk). Ausdrücklich verbieten sie, die Thora 
zu einem Mittel des Geld-E. zu machen 
(Strack-B. 1, 561 f). 

B. Ghristlich. 1. Neues Testament. E. geht 
seinem Begriff nach auf innerweltliche Werte 
aus. Für diese hat Jesus, der Künder des 
nahen Endes, kein Interesse (Mt. 6, 19). E.- 
Streben u. Trachten nach dem Reiche Gottes 
sind darum unvermeidlich Gegensätze (6, 24). 
Jesus urteilt im Glauben, daß Gott dem, der 
nach dem Reiche Gottes trachtet, das zum 
Leben Nötige zuteilen wird (6, 33). Im E.- 
Streben, das den Menschen von dem Einen, 
was not tut, allzuleicht abzieht, sieht er eine 
schwere Gefahr (6, 21; 19, 23f; Le. 12, 15. 21). 
Ein das Maß des alltäglich Nötigen über¬ 
schreitendes E.-Streben, das sich auf länger 
hinaus in diesem zu Ende eilenden Äon Freu¬ 
de u. Sicherheit verschaffen will, ist Torheit 
u. Verblendung (Le. 12, 15ff). Statt vergäng¬ 
licher Werte soll der Fromme Schätze im 
Himmel sammeln, dadurch daß er das irdi¬ 
sche Gut im Dienst der Nächstenliebe hin¬ 
gibt u. sich etwa der Verkündigung des 
Reiches Gottes zur Verfügung stellt (Mc. 10, 
19ff; 1, 18. 20). - Grundsätzlichen Besitz- u. 
E.-Verzicht hat Jesus sicher nicht gefordert 
(Braun 2, 73/80). Die vermeintliche Güter¬ 
gemeinschaft der Urgemeinde ist in Wirklich¬ 
keit vielmehr Armenhilfe, trotz Act. 2, 44 ff 
u. 4, 32. 34, wo Einzelfälle generalisiert wer¬ 
den u. die Urgemeinde idealisiert wird (Braun 
76 3 u. Gächter 108). Enkratitischen Kreisen 
mag das Agraphon entstammen: .Erwerbet 
nichts in der Welt“ (A. Resch, Agrapha 2 = 
TU 30, 3/4, 198f), auf das Clem. Alex, ström. 
3, 6, 49 anspielt (ähnlich wie Acta loh. 113 
[AAA 2, 1, 213]). Paulus fordert angesichts 
des nahen Endes volle Unabhängigkeit von 
den irdischen Gütern (1 Cor. 7, 30; Phil. 4, 
11 f). Andererseits sieht er in der wirtschaft¬ 
lichen Unabhängigkeit, nach der er selbst 
strebte (2 Thess. 3, 8; 1 Cor. 4, 12; 1 Thess. 2, 
9; Act. 18,3) eine Ehrensache für den Christen 
(2 Thess. 3, 6/12; 1 Thess. 4, 12). Darum ist 
E. in bescheidenem Maße fromme Pflicht 
(Eph. 4, 28). Ebenso bestimmt sieht er in der 
7tAsovs£(a eine grundsätzlich heidnische Stel¬ 
lung u. verwirft sie deshalb unzweideutig 
(Col. 3, 5; Eph. 5, 5; 1 Tim. 6, 10). Die aposto¬ 
lische Zeit ist mißtrauisch gegen den Reich¬ 
tum (1 Tim. 6, 17), liebt umgekehrt die ein¬ 
fache Lebensweise ohne jeden Prunk (1 Petr. 

3, 3) in frommer Selbstgenügsamkeit (Phil. 

4, 11; 2 Cor. 9, 8; 1 Tim. 6, 6), hat aber 
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andrerseits das rabbinisehe Urteil über Un¬ 
reinheit verschiedener E.-Arten überwunden 
(Petrus wohnt bei einem Gerber, Act. 10, 6). 
Die Sorge für das ewige Heil überwiegt so sehr, 
daß die Frage der irdischen Berufsart gleich¬ 
gültig wird (1 Cor. 7, 20; s. *Beruf o. Bd. 2, 
149). Paulus lehnt für sich ausdrücklich ab, 
aus dem Evangelium einen E. zu machen 
(1 Cor. 9, 6/12) u. tadelt solches bei anderen 
(2 Cor. 2, 17). Gemeindebeamte sollen ihren 
Dienst nicht zu unredlichem E. mißbrauchen 
(1 Petr. 5, 2; 1 Tim. 3, 8; Tit. 1, 7). 

II. Nachapostolische Zeit. So steht das frühe 
Christentum dem E. mit innerer Freiheit 
gegenüber (Diogn. 5). Es kennt keine abstu¬ 
fende Schätzung des E. nach der sozialen 
Höhenlage, sondern allein nach dem ethisch¬ 
religiösen Gesichtspunkt (Did. 2, 6; 3, 15). 
Die Gemeindeordnungen fordern deshalb 
bald, daß der Christ ungerechten E. zu mei¬ 
den hat (syr. Didasc. 18 [89f A.-Fl.]). Wer 
Aufnahme in die Gemeinde begehrt, hat der¬ 
artige Berufe preiszugeben (Const. Ap. 8, 32, 
2. 7f), vor allem solche, welche mit dem 
Götzendienst Zusammenhängen (Tert. idol. 
17). Ferner sind alle E.-Arten verwerflich, 
welche dem christl. Sittengebot widerstreiten 
(zB. Schauspieler, Cypr. ep. 61), welche auf 
unlauteren Gewinn ausgehen (zB. Zinsge¬ 
schäfte; Clem. Al. ström. 2, 18; Glücksspiel, 
Würfelspiel; Can. Ap. 42). Die Apologeten 
hoben hervor, daß die Christen mit den 
Heiden im gemeinsamen E.-Leben stehen, 
nur sorgfältig sich von jedem unehrenhaften 
E. zurückhalten (Tert. apol. 41/45; Clem. Al. 
paed. 3, 11). Die Synoden gaben wiederholt 
Bestimmungen über die E.-Frage (Elvira 
306 cn. 62; Arles 314 cn. 4). Die Kleriker 
sollen von weltlichem E. möglichst freige¬ 
macht werden (Antiochia 341 cn. 14; Hippo 
393 cn. 15; doch Carthago 398 cn. 51/53). 
Ambrosius, der in seinen offieia ministrorum 
sehr stark stoische Gedanken wiedergibt, 
lobt den Ackerbau (3, 6, 40), mahnt zur 
Zufriedenheit mit kargem E. (1, 185), warnt 
vor den Scheingütern des Reichtums (2, 5, 
16), vor dem eitlen Gewinnstreben des Kauf¬ 
manns (1, 243), überhaupt vor der Hab¬ 
sucht wie vor Pest (1, 193). Auch Augustin 
betrachtet das ganze wirtschaftliche Leben 
vom ethischen Gesichtspunkt aus (en. in Ps. 
70, 1, 17 [PL 36, 886f]). Bei allem E. des Chri¬ 
sten ist zu fragen, ob er sich in seinen Haupt¬ 
beruf, Bürger des Reiches Gottes zu sein, ein¬ 
fügt (civ. D. 19, 17). Ziel des E. ist standes¬ 


gemäße Lebenshaltung (ep. 130, 6, 12 [PL 
33, 498f]). —Im Rechtsleben der christl. Zeit 
gewinnt die Arbeit als E.-Grund folgerichtig 
stark an Bedeutung, während zugleich jeder 
als ungerechtfertigte Bereicherung angesehe¬ 
ne E. entschieden bekämpft wird. Seit dem 
Ende des 3. Jh. (Cod. Theod. 5, 11, 11; 386) 
erhält der novus cultor von Ödland nach 
einigen Jahren Eigentum an diesem. Bei 
Eigentums-E. durch Verbindung oder Ver¬ 
arbeitung wird aber nun immer bona fides 
des Erwerbers gefordert. Aus dem klassischen 
Recht der Prinzipatszeit stammende Ansätze 
zur Bekämpfung ungerechtfertigter Bereiche¬ 
rung werden in Dig. L 17, 206 zur allgemei¬ 
nen regula iuris erhoben. - Das Mönchtum 
kennt E.-Tätigkeit (Töpferei, Flechterei u. 
ä.) für den eigenen Unterhalt, aber auch, um 
vom Überfluß Mildtätigkeit üben zu können 
(vgl. K. Heussi, Der Ursprung des Mönch¬ 
tums [1936] 215/8). - Das Neue, wesentlich 
Christliche in der Beurteilung des E. ist nicht 
die scharfe Verurteilung ungerechten E., son¬ 
dern die Relativierung des E. durch die Ein¬ 
führung einer neuen Größe, nämlich des E. 
der jenseitigen Güter, des wahren Lebens 
(Mt. 16, 26; vgl. 6, 19/21; dazu W. Pesch; 
Biblica 41 [1960] 356/78, bes. 361 f), u. des 
,E.‘ Christi (Phil. 3, 8). Diesseitige Sorge um 
vita u. victus (Mt. 6, 25) hat deshalb völlig 
zurückzutreten (Tert. idol. 12); der wahre 
Christ ist groß in der Verfolgung, im Marty¬ 
rium, in tatkräftiger Nächstenliebe u. tempe- 
rantissimus in acquisitionibus (Tert. exh. cast. 
12, 3). E. zur Fristung des Daseins wird tole¬ 
riert (Herrn, sim. 1, 6), ja gefordert (Did. 12, 
4f), streng verwiesen aber E.-Sucht (sTU-Jupia 
Toü XTaffhat: Athan. v. Anton. 17 [PG 26, 
869B], ebenso bereits 2 Clem. 5, 7). - Vgl. 
♦Almosen, *Arbeit, *Armut, * Arzthonorar, 
♦Beruf, *Dirne, *Fund, *Gütergemeinschaft, 
♦Hab u. Gut, *Handel, *Handwerk, ♦Kauf¬ 
mann, *Lohn, *Schenkung, *Testamentum, 
♦Zehnter, *Zins. 

J. B. Bauer, Art. Habgier: Bibeltheolog. 
Wörterbuch (1959) 391. - H. Braun, Spätjüd.- 
häretischer u. frühchristl. Radikalismus 1 u. 2 
(1957). — B. BiOnth, 11 diritto romano cristiano 3 
(Mailand 1954) 276ff u. 318f. - B. Büchsen- 
schütz, Besitz u. E. im griech. Altertum (1869). 
— G. Busolt, Griech. Staatskunde (1920). - 
G. Delling, Art. 7rX£ovex-r»]<; usw.: Th Wb 6, 
266/74. - H. Francotte, L’industrie dans la 
Grece ancienne 1/2 (Liege 1900/01). - P. Gäch- 
ter, Petrus u. seine Zeit (1958) 106/12. - 
St. Giet, La doctrine de l’appropriation des 
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biens chez quelques-uns des Peres: RechScRel 
35 (1948) 55/91. - J. Hasebroek, Staat u. Han¬ 
del im alten Griechenland (1928); Griech. Wirfc- 
schafts- u. Gesellocliaftsgcschichto (1931). - 
F. Hauck, Art. örjaaupös, Fvjaaupi^to: ThWb 3, 
136/8. - F. Hatjck-W. Kasch, Art. ttXoüto? 
usw.: Th Wb 6, 316/30. - F. Hauck-E. Bammel, 
Art. tctmx< 5? usw.: Th Wb 6, 885/915. - F. M. 
Heichelheim, An Ancient Economic History 1 
(Leiden 1958). - R. Koch, Die Wertung des 
Besitzes im Lukasevangelium: Biblica 38 (1957) 
151/169. - O. Neurath, Antike Wirtschafts¬ 
geschichte (1907). - W. Pesch, Zur Exegese von 
Mt. 6, 19/21 u. Lc. 12, 33/34: Biblica 41 (1960) 
356/78. - M. Rostovtzepf, Gesellschaft u. 
Wirtschaft im röm. Kaiserreich 1/2 (o. J.); 
Gesellschafts- u. Wirtschaftsgeschichte der 
hellenist. Welt 1/3 (1956). - I. Seipel, Die wirt¬ 
schaftsethischen Lehren der Kirchenväter 
(1907) 120/89. - H. Schlier, Art. xlpSo?, 
xepSodvb): Th Wb 3, 67 lf. - P. Voci, Modi di 
acquisto della proprietä (Milano 1952). - 
U. v. Wilamowitz, Staat u. Gesellschaft der 
Griechen u. Römer 2 (1923). - H. Windisch, 
Art. xaTW)XEÜ&): ThWb 3, 606/9. 

F. Hauck f (J. B. Bauer, Th. Mayer-Maly). 

Erz, 

A. Allgemein 444. I. Bronze 444. - II. Eisen 445. - III. Spät- 

B. Technik. I. Bronze, a. Chemische Zusammensetzung 446. 
b. Farbe 446. c. Korinthische Bronze 447. d. Weißlegierungen 
447. e. Orichaleum 447. - II. Eisen: Schmelze u. Schmiede¬ 
technik 447. - III. Bronzeverzierung, a. Geräte für Metall¬ 
arbeit 448. b. Relief 449. c. Gravierung 449. d. Durchbrochene 
Arbeit 449. e. Email 450. f. Einlegearbeit u. Plattierung 451. 

g. Niello 451. h. Perlstabverzierung 451. - IV. Eisenverzierung 
451. 

451. b. Bronzeverldcidung 452. c. Acdicula 453. d. Dachziegel 
453. e. Türen 453. f. Schwellen u. Fenster 455. g. Säulen 455. 

h. Giebelschmuek 456. i. Waffen 456. j. Pinienzapfen 456. 
k. Buchstaben 457. - II. Skulptur, a. Bronzestatuen allgemein 
457. b. Porträts 458. c. Heidnische Bronzedenkmäler in 
Christi. Zeit 460. d. Zerstörung 461. e. Statuetten 462. f. Christi. 
Umbenennung heidnischer Statuen 463. g. Christi. Großbronzen, 
h. Christi. Statuetten 464. - III. Gefäße, Gerätschaften, a. In¬ 
dustrie 465. b. Möbel 467. c. Waffen 468. d. Wagenschmuck u. 
Pferdegeschirr 468. e. Gefäße 469. ['. Räuchergefäße 470. g. Lam¬ 
pen 471. h. Kästchenbeschläge 472. i. Schncllwaagcii 472. 
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c. Eisen 492. - II. Altes Testament, a. Allgemein 495. b. Erz 496. 
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Die Nichtedelmetalle waren für die antiken 
Kulturen von großer, aber weniger grund¬ 
legender Bedeutung als für unsere eigene 
Kultur. Unter dem Stichwort ,Erz' sollen 
im folgenden Kupfer, Bronze, Messing u. 
Eisen behandelt werden. 

A. Allgemein. Bronze oder Messing (ya'Ay.oc,, 
aes) u. Eisen (<rt&7)po?, ferrum) waren seit 
dem Beginn der geschichtlichen Zeit be¬ 
kannt. Aber diese Metalle kamen erst allmäh¬ 
lich in Gebrauch: Bronze zwischen 2000 u. 
1500 vC., Eisen je nach der Örtlichkeit zwi¬ 
schen 1200 u. 1000 vC., Messing im 1. Jh. vC. 
Das Metall der frühen Bronzezeit war Kupfer, 
nicht Bronze oder Messing. Zur Einführung 
von Eisen vgl. H. C. Riehardson, Iron, Pre- 
historic and Ancient: AJA 38 (1934) 555/83 
(Überblick über die Abfolge von Kupfer- 
bzw. Bronzezeit u. Eisenzeit auf der Erde 
bei Johannsen 9/61, wobei die Bronzezeit 
jedoch fehlen u. der Steinzeit die Eisenzeit 
folgen kann; vgl. Forbes, Metall. [1950] 
414/65). 

I. Bronze. Die griech. u. lat. Sprache unter¬ 
scheidet nicht zwischen Kupfer als reinem 
Metall, Bronze, der Legierung von Kupfer u. 
Zinn, u. Messing, der Legierung von Kupfer 
u. Zink (zur ägypt. Bezeichnung vgl. H. 
Junker, Die Hieroglyphen für ,Erz‘ u. ,Erz¬ 
arbeiter“: MittlnstKairo 14 [1957] 89). Bei 
den Denkmälern können wir die Metallart 
meist nur durch chemische Analyse fest¬ 
stellen. Wenn nicht anders vermerkt, wird im 
folgenden zwischen Messing u. Bronze nicht 
unterschieden. - Bronze wurde wegen ihrer 
Haltbarkeit geschätzt. In Italien wurden 
Urkunden regelmäßig auf Bronze aufge¬ 
zeichnet (zB. das Zwölftafelgesetz [Liv. 3, 57, 
10], die Gesetze Caesars [Cic. Phil. 1, 16], die 
Verleihung des Bürgerrechts an die Campani- 
schen Ritter [Liv. 8, 11, 16] u, die res gestae 
des Augustus [Suet. Aug. 101, 1]; andere 
Beispiele: ThesLL 1, 1060, 66/78; 1073, 
84/5; 1074, 1/7; 1444, 74/6). In Griechenland 
war Marmor dafür üblicher (zu Bronzein- 
sehriften G. Klaffenbach, Griech. Epigra¬ 
phik: Studienhefte z. Altertumswiss. 6 [1957] 
45). Ein Beispiel für den Respekt, den be¬ 
schriebene u. im Tempelgrundstüek aufge¬ 
fundene Bronzetafeln fanden, bei Lucian. 
Alex, pseudomant. 10. Bronze war ein aner¬ 
kanntes Material der Skulptur, außerdem in 
der ganzen Antike für Gebrauchszwecke üb¬ 
lich. Die Bronzeindustrie war daher bedeu¬ 
tend, vielschichtig u. hochorganisiert. Die 
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Römer führten die Bronzeprägung im 4. Jh. 
vC. ein, Iulius Caesar die Messingprägung; 
daher wurde das Wort ,aes‘ für ,Geld‘ ge¬ 
braucht. 

II. Eisen. In der Antike hielt man Eisen nicht 
für ein reines Metall, sondern für organisch le¬ 
bendig. Wie Strabo überliefert (5,2,6), glaubte 
man von den Eisenadern auf der Insel Elba, 
daß sie sich von selbst erneuerten; in einem 
kopt. Zauberpapyrus (Kropp, Zaubert, nr. 26 
[2, 80]) wird Eisen als weiblich u. männlich 
bezeichnet, es stamme von einem Baume 
(ähnliche Vorstellung bei ^Edelsteinen o. Bd. 
4, 506; vgl. auch die myth. Vorstellungen 
von der Entstehung des Eisens u. Sp. 475). 
Zur Anthropomorphisierung von Kupfer u. 
Bronze in der * Alchemie vgl. o. Bd. 1, 253. - 
Die Bedeutung des Eisens für das Leben des 
Menschen wurde von den Römern erkannt u. 
gerühmt (Plin. n. h. 34, 39, 138; Rutil. Nam. 
1, 351/68); aber man sah auch, daß der 
Mensch, das Eisen mißbrauchend, damit Tod 
u. Verderben brachte (Plin. n. h. 34, 39, 138f; 
Tib. 1, 10, 1/6). Eisen gewann im Westen 
niemals die Bedeutung, die es im Orient 
hatte; während der ganzen Römerzeit flo¬ 
rierten Bronzeartikel. Im 5. Jh. vC. u. früher 
gab es in beschränktem Umfang Eisenprä¬ 
gung. Die kleinere Eisenindustrie war weniger 
stark organisiert als die Bronzeindustrie. 

III. Spätantike. Die Spätantike brachte weit¬ 
gehend das Ende oder doch einen Niedergang 
der Bronze- u. Eisenindustrie (zur Bronze¬ 
industrie vgl. u. Sp. 465f). Bronze, Messing u. 
Eisen werden von den Schriftstellern dieser 
Zeit kaum erwähnt, während sie häufig von 
Gold u. Silber sprechen. Jedoch mag dieses 
Gold u. Silber vielfach nur in der Phantasie 
existiert haben; sie mögen vergoldete Bronze 
u. gelbes Messing für Gold, mit Blattsilber 
belegte Bronze für Silber gehalten haben. 
Auch hatte die Literatur der neuen Epoche 
vorwiegend die Ausstattung von Herrscher¬ 
residenzen u. Kultgebäuden zum Gegen¬ 
stand. Auch wenn man diese Faktoren mit 
berücksichtigt, müssen wir zugeben, daß 
Anzeichen für eine Verringerung der Metall¬ 
warenproduktion gegeben sind, wobei Eisen 
teilweise die anderen Metalle ersetzt zu haben 
scheint; vgl. Forbes, Metall. (1956) 61 f. Die 
Ursachen für den Verfall waren die politi¬ 
sche Krise des röm. Reiches mit allgemeiner 
Armut u. Rohstoffmangel im Gefolge u. der 
Wandel zu einer aristokratischen Gesell¬ 
schaftsform. 


B. Technik. I. Bronze, a. Chemische Zusam¬ 
mensetzung. Bronze ist eine Legierung von 
Kupfer u. Zinn. Zinn ist erforderlich, um den 
Schmelzpunkt des Kupfers zu senken u. seine 
Bearbeitung zu ermöglichen. Weniger als 2 % 
Zinn können zufällig sein; normale antike 
Bronze enthält 10% oder mehr; manchmal 
sogar 16% Zinn. Messing unterscheidet sieh 
von Bronze durch Zinkzusatz. Kleine Mengen 
sind unerheblich; echtes Messing kann bis zu 
30% Zink enthalten. Griech. xaSpsia, lat. 
cadmia bezeiehneten sowohl E. als auch 
Zinkoxyd. Messing hatte gewöhnlich auch 
einen hohen Prozentsatz an Zinn, Blei er¬ 
scheint als sehr viel geringere Verunreinigung 
von Bronze u. Messing, Nickel begegnet nur 
in sehr geringen Mengen. Eine Ausnahme 
bilden nur kurze Zeit geprägte Münzen 
der griech. Könige von Baktrien aus einer 
Kupfer-Nickel-Legierung mit bis zu 13%% 
Nickel oder mehr (Analysentafel bei C. F. 
Cheng-C. M. Sehwitter: AJA 61 [1957] 357). 
Resultate chemischer Analysen von Messing 
u. Bronze finden sich: Conservation 3, 2 (Oct. 
1957): etruskische u. römische Spiegel; Si- 
brium 3 (1956) 179/83: römische Spiegel; 
JournWaltersArtGall 16 (1952/3) 62: Liege; 
Bull. Mus. F. A. Boston 48 (1950) 85: griechi¬ 
sche Helme; JRS 38 (1948) 20 a : römischer 
Paradehelm; Memoirs Am. Philos. Soc. 11 
(1939): griechische Münzen; Berliner Mus. 
59, 4 (1938) 72: ägypt. Statuette; Walters, 
Cat. Br. Gr. B. M., 28: Verschiedenes; Rev- 
Areh 5, 25 (1927) 1, 48/83: Alter Orient; 
Faider-Feytmans, Reeueil br. Bavai 136: 
echte u. gefälschte Statuetten; E. Salin, Civi- 
lisation meroving. 3 (1957) 147: nachklassi¬ 
sche Ornamente. Analysen prähistor. Bron¬ 
zen: H. H. Coghlan, Notes on the Prehistoric 
Metallurgy of Copper and Bronze in the Old 
World: Occasional Paper on Technology 4 
(Oxf. 1951) 105/11. 116/8; S. Junghans-E. 
Sangmeister-M. Schröder, Metallanalvscn kup- 
ferzeitl. u. frühbronzezeitl. Bodenfunde aus 
Europa: Studien zu den Anfängen der Me¬ 
tallurgie 1 (1960); K. Bittel, Beitrag zur Kennt¬ 
nis anatolischer Metallgefäße der 2. Hälfte des 
3. Jtd. vC.: Jblnst 74 (1959) 33f. 
b. Farbe. Messing u. Bronze lassen sich nicht 
immer nach ihrem Aussehen unterscheiden, 
obwohl Bronze zu dunkelroter, Messing zu 
hellgelber Färbung neigt. In der Antike nahm 
man jedoch an, daß eine Legierung sämtliche 
Eigenschaften einschließlich der Farbe ihrer 
Komponenten enthielte u. wurde daher durch 
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die Farbprobe häufig irregeführt. Plinius’ 
Angaben über Legierungen u. ihre Farben 
sind vielfach unsinnig. 

c. Korinthische Bronze. Die Bezeichnung 
,Korinthische Bronze“ war mehrdeutig (H. 
Payne, Necrocorinthia [Oxf. 1931] 350; E. 
Pottier, Art. Corinthium Aes: DS 1, 2,1507f). 
Manchmal bezog sich dieser Ausdruck auf 
alte Bronzen (Plin. ep. 3, 6, 3). Dann wieder 
bezeichnete er eine besondere Legierung, 
nach Plinius (n. h. 34, 3, 8) u. a., eine Bronze¬ 
legierung mit Gold- u. Silbergehalt. Jedoch 
ist durch chemische Analyse noch bei keiner 
antiken Bronze Gold- oder Silbergehalt nach¬ 
gewiesen. Allerdings hatten solche Legie¬ 
rungen in späterer Zeit oft ein irreführendes 
Aussehen, wie zB. Fibeln aus Kupfer u. 
Silber, welche wie Silber wirken (E. Sahn, 
Haut moyenäge en Lorraine [Par. 1939] 
299). 

d. Weißlegierungen. Blei- oder zinnhaltige 
Weißlegierungen wurden zur Einfassung rö¬ 
mischer Bronzegefäße u. Spiegel verwendet 
(Plin. n. h. 49, 160; Blümner, Techn. 4, Tab. 
2, 188f; K. Schumacher, Beschr. Samml. ant. 
Bronzen Karlsruhe [1890] IV). In modernen 
Publikationen werden solche Weißlegierun¬ 
gen manchmal als Zinn oder Silber bezeich¬ 
net, ohne daß eine chemische Analyse erfolgt 
ist. Legierungen mit niedrigem Schmelzpunkt 
wurden zum Löten verwendet, meist ohne 
große Sachkunde. 

e. Orichalcum. ,Orichalcum“, welches durch 
Volksetymologie zu .aurichalcum“ wurde, be¬ 
zeichnete in der Kaiserzeit Messing, obwohl 
dieser Ausdruck vormals ein Phantasiemetall 
von unbekannter Beschaffenheit bezeichnet 
hatte. Wegen seiner Farbe galt aurichalcum 
als eine Art falsches Gold, ähnlich wie bis 
fast in die Neuzeit Messing (Suet. Vitell. 5; 
H. Michell, Oreichalkos: ClassRev 69 [1955] 
21f; Sh. Taehikawa, ’Opei/aXxot; [japa¬ 
nisch] : JournClassStud 5 [Kyöto 1957] 18/ 
27; E. R. Caley, Orichalcum and Related Al- 
loys-Numismatic Notes and Monographs 151 
[1964]). 

II. Eisen: Schmelze u. Schmiedetechnik. Die 
Schmelzmethoden waren primitiv, vgl. J. W. 
Gilles: Germania 39 (1961) 240/4. Zu chemi¬ 
schen Analysen von Eisen E. H. Schulz, 
Über die Ergebnisse neuerer metallkundl. 
Untersuchungen alter Eisenfunde u. ihre Be¬ 
deutung für die Technik u. die Archäologie: 
Arbeitsgem. Forsch. NRW 91 (1961) 73/103. 
Über die Eigenproduktion in Nubien H. Gug- 


genheim, Smiths of the Sudan: Natural 
History (May 1961) 8/19. Antikes Eisen 
wurde geschmiedet, nicht gegossen, da man 
noch keine Temperaturen zu erzielen ver¬ 
stand, welche das Schmelzen von gewöhnli¬ 
chem Eisen erlaubten; das Verfahren, den 
Schmelzpunkt durch Kohlung zu senken, war 
noch unbekannt (zur Sache Forbes, Metall. 
[1950] 388/414; ders., Metall [1956] 55/7). 
Eine mögliche Ausnahme stellt ein hohler 
Kopf aus Gußeisen dar, welcher in Dion in 
Belgien gefunden worden ist (S. Collon- 
Gevaert, Histoire des arts du metal en Belgi- 
que = MemAcadRoyBelge 7 [1951] 43). 
Echter Stahl, d. h. ,gekohltes“ Eisen, das 
durch Verhüttung gewonnen wird, wurde im 
antiken Bereich nicht erzeugt, war jedoch 
im Orient bekannt u. wurde aus Indien ins 
Römerreich importiert. Zur Kohlung des 
Eisens waren folgende Verfahren üblich: 
Einbettung von Eisen in die Glut eines Holz¬ 
kohlenfeuers oder Hämmern mit folgendem 
Abschrecken (C. J. Livadefs, Structural Iron 
of Parthenon: Journ. Iron Steel Inst. 182 
[1956] 49/66; H. C. H. Carpenter-J. M. Ro¬ 
bertson, Metallography of Some Ancient 
Egyptian Implements: Journ. Iron Steel 
Inst. 121 [1930] 417/54; B. Neumann, Röm. 
Eisen: Zs. f. Elektrochemie 29 [1923] 175/79; 
H. Maryon, Early Near Eastern Steel Swords: 
AJA 65 [1961] 173/84). Überkohlung ergab 
brüchiges Material mit der chemischen Zu¬ 
sammensetzung von Gußeisen (vgl. Sophocl. 
Ant. 475). Diese Kohlung muß in Griechen¬ 
land völlig unzulänglich gewesen sein. Sogar 
in Rom ließ sich das Verfahren nicht gut 
regulieren, obwohl es im 2. Jh. vC. gängig 
war. Manchmal kohlten die Gegenstände nur 
teilweise, oder es verbanden sieh harte Teile 
mit weniger spröden, ungekohlten Eisentei¬ 
len. (C. E. Pearson-J. A. Smuthe, Examina- 
tion of a Roman Chisel from Chesterholm: 
Proc. Univ. Durham, Phil. Soe. 9 [1934] 
141). Zum Schmuck römischer Waffen wur¬ 
den ziemlich verfeinerte Metallblätter herge- 
stellt, welche, in Lagen aufeinander gebracht, 
gemustert wirkten (damasse zum Unter¬ 
schied von damasquine). Diese Technik wurde 
in nachrömischer Zeit weiterhin geübt (vgl. 
E. Salin, Civilisation meroving. 3 [1957] 73f; 
zur Technik der Herstellung von Schwertern F. 
Wever, Das Schwert in Mythos u. Handwerk: 
ArbeitsgemForsehNRW 91 [1961] 7/72). 

III. Bronzeverzierung, a. Geräte für Metall¬ 
arbeit. Voraussetzung zur feinen Verarbei- 
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tung von Metallware sind metallene Geräte. 
Jedoch sind nur wenige erhalten. Graviert 
wurde wohl mit Stahl (JHS 72 [1952] 117. 
119). Eine Bronzemalrize befindet sieh im 
Ashinolean Museum u. eine Bronzepunze für 
Goldarbeit in Moskau (J. H. C. Kern, Three 
Relief-Plaques from Olbia [South Russia]: 
Mnemos 4, 8 [1955] 219f, Abb. 2). Wir be¬ 
sitzen ferner bronzene Prägestöeke, eiserne 
Prägestöcke für Bronzemünzen u. Haltevor¬ 
richtungen aus Eisen für solche Prägestöeke 
(C. Vermeule, Minting Greek and Roman 
Coins: Archaeology 10, 2 [1957] lOOf, Abb. 
3/5) u. einige Eisengeräte der Prägemeister 
(Guildhall Museum, Royal Exchange, Lon¬ 
don). Andere Vorrichtungen zur Herstellung 
von Reliefs sind ebenfalls erhalten: Ton¬ 
stempel, Gipsgußformen, Steingußformen 
oder Matrizen u. Gipsmodelle. 

b. Reüef. Während der Römerzeit starb das 

Hochrelief in Treibarbeit aus, aber das ge¬ 
gossene oder geschnittene Flach- oder Mittel¬ 
relief blieb gängig. Eine späte Relieftechnik 
ist der Keil- oder Kerbsehnitt, der wie ge- 
punzt wirkt, aber gegossen wird; hierin wer¬ 
den bogenförmige Muster als scharfkantige 
Berge u. Täler ohne flache Stellen wiederge¬ 
geben (G. Behrens, Spätrömische Kerb¬ 
schnittschnallen : Schumacher-Festschrift 

[1930] 285/94; J. Werner, Spätröm. Gürtel¬ 
garnituren: JbÖstArchlnst 26 [1930] 53/63). 

c. Gravierung. Die Technik des Gravierens 
verfiel nach den Zeiten der Griechen u. Etrus¬ 
ker, starb aber nie völlig aus; Silberware des 
späten 4. Jh. nC. war reich graviert, u. es 
gibVeinige Beispiele in Bronze. Eine späte 
Entwicklung ist die punktierte Linie, durch 
die Muster auf Metall gezeichnet werden (zB. 
W. L. Burke, Bronze Situla in the Museo 
Cristiano of the Vatican Library: Art Bull 
12 [1930] 163/178; F. Garscha-W. F. Vol- 
bach-R. Egger, Bronzepfanne von Güttingen: 
Germania 17 [1933] 36/47. 114/8; J. Werner, 
Fund von Ittenheim [1943] 7/8, Abb. 1. 2, 
Taf. 1, 2; ArchAnz 1941, 245f). Einfache 
Punzen dienten zur zusätzlichen Verzierung; 
die runde Punze als Mittelpunkt u. ein oder 
mehrere konzentrische Kreisbogen wurden vor¬ 
nehmlich in der koptischen Kunst üblich. 

d. Durchbrochene Arbeit. Durchbrochene 
Arbeit ist in der keltischen Kunst traditionell. 
Eine neue Richtung der durchbrochenen 
Arbeit (Bronze, plattierte Bronze u. Edel¬ 
metall) entwickelte sich um 200 nC. Sie 
blühte vornehmlich in Nordeuropa u. Gallien 

Reallexikon VI 


im 3. u. 4. Jh. u. später. In Dura gefundene 
Exemplare müssen vor 256 nC. hergestellt 
worden sein (T. G. Frisch, Pierced Bronzes: 
Excavations at Dura-Europos, Final Report 
4, Fase. 1 [New Haven 1949] 1/36). Die mei¬ 
sten durchbrochenen Bronzearbeiten wurden 
in Doppelformen gegossen; Punzieren u. 
Schneiden von Metallstreifen scheint bei 
Bronze selten gewesen zu sein, während es bei 
Gold geläufiger war. Die durchbrochene Ar¬ 
beit war besonders wirkungsvoll, wenn ein 
Material in einer Kontrastfarbe den Hinter¬ 
grund bildete. Die meisten Gegenstände sind 
klein, doch vgl. den großen Teller in Kassel 
(M. Bieber, Skulpturen u. Bronzen in Cassel, 
nr. 401, Taf. 51) u. die Schwertscheide in 
Mainz (Matz, Kunstgew. 4, 318). Für durch¬ 
brochene Arbeit an römischem Pferdege¬ 
schirr vgl. u. Sp. 469. 

e. Email. Schon in mykeniseher Zeit bekannt, 
begegnet Email vom 5. Jh. an auf griechi¬ 
schem Schmuck. Email auf einer bronzenen 
Phalera an einem Pferdegeschirr beschreibt 
Philostratos (imag. 1, 28, 3 [2, 334 Kayser]). 
Die Kunst des Email wurde offensichtlich 
selbständig von den Kelten in der vorrömi¬ 
schen Zeit erfunden. Alle diese verschiede¬ 
nen handwerklichen Traditionen vereinigten 
sich in den provinzialrömischen Emails, 
welche bis zum Frankeneinfall des J. 253 nC. 
hauptsächlich in der Nähe von Namur in 
Belgien erzeugt wurden (W. H. Forsyth, 
Provincial Roman Enamels: ArtBull 32 
[1950] 296/307; F. Henry, Emailleurs d’Occi- 
dent: Prehistoire 2 [1933] 65/146; K. Exner, 
Die provinzialrömischen Emailfibeln der 
Rheinlande: 29. BerRGK [1939] 31/121; 
I. Selbye, Les bronzes emailles de la Pannonie 
Romaine: Dissert. Pann. Ser. 2, 8 [Budapest 
1939]; dazu N. Toll: AmJArch 44 [1940] 
277f; emaillierte Bronzegefäße: J. Heurgon, 
La pateres d’Amiens: MonPiot 46 [1952] 93/ 
115; zum Weiterleben des Emails im MA F. 
Henry, Irish Enamels of the Dark Ages and 
their Relation to the Cloisonne Techniques: 
Dark Age Britain, Studies presented to E. T. 
Leeds [Lond. 1956] 71/88). Champlevö wurde 
in Europa bis 400 hergestellt, Cloisonne in 
Ungarn bereits im späten 5. Jh., byzantini¬ 
sches Cloisonne im frühen 6. Jh. (das meiste 
mittelalterliche Email ist Goldcloisonne). Eine 
verwandte Technik der Völkerwanderungs¬ 
zeit bestand darin, Messing fast vollständig 
mit Glasstücken zu belegen, wodurch das 
Metall zur bloßen Fassung wurde. 

15 
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f. Einlegearbeit u. Plattierung. Einlegearbei¬ 
ten waren bei klassischen Bronzen nicht 
üblich, jedoch wurden griechischen Skulp¬ 
turen silberne Augen eingesetzt (Rom. Bei¬ 
spiel: H. Menzel lf, Abb. 9). Auch begegnet 
dann u. wann Einlegearbeit bei Gefäßen. 
Silbereinlegearbeiten an Eisenschnallen u. 
ähnlichen Stücken waren eine typisch mero- 
wingische Technik, welche letzten Endes aus 
Syrien stammte. Die Angelsachsen entwickel¬ 
ten die Einlegetechnik selbständig, ohne von 
der römischen Technik abzuhängen. Bronze 
wurde mit Gold u. Silber, Eisen mit Silber 
dubliert; das geschah durch Blattauflage 
oder durch Amalgamierung. Zur Sache vgl. 
W. Holmquist, Tauschwerte Metallarbeiten des 
Nordens (Stockholm 1951); F.Wieseler, Über 
die Einlegung u. Verzierung von Werken aus 
Bronze: NRGött 1886, 29/64.481/96; 1887, 
275/289; G. M. A. Richter, Gr., Etr. and 
Rom. Br. XXIV/XXVI; A. Greifenhagen: 
RM 45 (1930) 161; K. A. Neugebauer, Nar- 
kissos: WinckelmProgr. 87 (1927) 13f. 

g. Niello. Niello (eine metallische Schwefel¬ 
legierung, welche in geschmolzenem Zustand 
Einschnitte ausfüllt), war in der Antike nicht 
verbreitet; da Niello auf korrodierten Gegen¬ 
ständen jedoch oft nicht gut festzustellen ist, 
kann es häufiger gewesen sein, als es jetzt den 
Anschein hat. Auf Fibeln der Völkerwande¬ 
rungszeit ist Niello üblich. 

h. Perlstabverzierung. Die Perlstabrandver¬ 
zierung in Bronze ähnelt derjenigen der Silber¬ 
ware aus Mildenhall, Traprain u. Karthago. 
Die Kugeln wurden gewöhnlich zusammen mit 
dem Bronzegefäß gegossen, doch manchmal 
waren sie Teil eines getrennt hergestellten u. 
angearbeiteten Randes. Die größte Gruppe 
kommt aus Nubien (Emery 285/6, 323; vgl. 
auch das Medaillon aus Ägypten H. C. van 
Gulik, Catalogue Bronzes in Allard Pierson 
Museum: Allard Pierson Stichting, Archaeol.- 
hist. Bijdragen 7, 82, nr. 128, Taf. 29). 

IV. Eisenverzierung. Vor der späten Kaiser¬ 
zeit waren Verzierungen aus Eisen nicht üb¬ 
lich. Erst seit dieser Zeit wurde Eisen reich¬ 
lich als Möbelbeschlag verwendet, geschmückt 
mit Silberdublee, Niello usw. Auf Ornamenten 
der Völkerwanderungszeit war, namentlich 
in Frankreich, Silber oder sogar Messing¬ 
dublierung von Eisen häufig. Das Silber¬ 
dublee konnte wiederum mit Relief, Kerben, 
Punzierung verziert sein. 

C. Verwendung. I. Architektur, a. Konstruk¬ 
tive Verwendung. (Zum frühen Gebrauch 


von Metall in der Architektur vgl. M. E. 
Blake, Anc. Rom. Construction in Italy: 
Prehistoric - Aug. [1947] 63/5). Hesiods bron¬ 
zene Häuser sind zwar Phantasiegebilde, aber 
tatsächlich wurde Metall beim Bauen ver¬ 
wendet. Klammern u. Dübel aus Bronze oder 
Eisen hielten die Quadern zusammen, an 
griechischen klassischen Bauten dienten Ei¬ 
senbarren zur Entlastung der marmornen 
Giebelfiguren u. zur Verstärkung der Marmor¬ 
balken (Rumpf, Archäologie 1, 29; 2, 39. 44; 
C. J. Livadefs, Structural Iron of the Parthe¬ 
non: JournlronSteellnst 182 [1956] 49/66). 
Einer der Gründe für die spätere Zerstörung 
der antiken Bauten ist die Gewinnung des 
Metalls (Rumpf, Archäol. 1, 29). In der Kai¬ 
serzeit besaß die Vorhalle des von Hadrian 
restaurierten Pantheons einen Bronzedach¬ 
stuhl, der erst 1632 von Urban VIII entfernt 
wurde (Ch. Norman, L’architecture metalli- 
que antique: RevArch 3, 6 [1885] 220/1). Die 
Cella solearis der Caracallathermen soll Trä¬ 
ger aus Erz oder Kupfer gehabt haben, denen 
die ganze Wölbung anvertraut war (Hist. 
Aug. v. Carac. 9, 5; dazu E. Brödner, Unter¬ 
suchungen an den Caracallathermen [1951] 
14/18). Vitruv (5, 10, 3) schildert eine Eisen¬ 
konstruktion, die bei der Wölbung von Bä¬ 
dern verwendet werden konnte (Norman 
aO. 218/9). 

b. Bronzeverkleidung. Gebäude, die ganz aus 
Bronze bestanden haben sollen, wie der Tem¬ 
pel der Athena Chalcioecus in Sparta (Pausan. 
3, 17, 2; Liv. 35, 36, 9), der dritte Tempel des 
Apollon in Delphi (Pausan. 10, 5, 11) u. der 
Tempel des Janus Geminus mit seinen 
Friedenstoren in Rom (Procop. bell. 5, 25, 
18f [2, 126H]) waren wahrscheinlich nur im 
Innern mit Bronzeplatten ausgekleidet (V. 
Müller, The shrine of Janus Geminus in Rom: 
AmJArch 47 [1943] 439; nach Drerup [Archi¬ 
tektur 30. 34] handelt es sich um figürliche 
Friese aus Metall; zu Metallrosetten u. Plat¬ 
ten im Atreustholos ebd. 31 122 ). Vgl. auch 
die Porta Raudusculana (Platner-Ashby, 
Dict. 414), das eherne Tetrapylon in Kpel 
(Cedren. hist. comp. 375c [1, 658 Bonn]; 
Anon. Band. 16; F. W. Unger, Quellen der 
byzant. Kunstgeschichte [1878] 163) u. die 
bronzeverkleidete Holzdecke der Basilica 
Ulpia (Drerup, Architektur 37 163 ). Legendär 
sind die mit Erz überzogenen Wände im Haus 
des Menelaos, Alkinous u. Hephaistos (Od. 4, 
72; 7, 86; II. 18, 371). Zum ehernen bzw. 
eisernen Gemach der Danae vgl. u. Sp. 491. 
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Zu Metall als Inkrustation von Holzwerk im 
Zweistromland Drerup, Architektur 14f. 

c. Aedicula. Dagegen gab es eherne aediculae. 
Vgl. die aedicula aerea, die Cn. Flamininus 
304 vC. auf der Graecostasis errichtete (Plin. 
n. h. 33, 6, 19) u. die aedicula aenea des Nu- 
ma, die M. Fulvius Nobilior 187 vC. in den 
von ihm erbauten Herkulestempel überführte 
(Serv. Aen. 1, 8; Drerup, Ausstattungsluxus 
24). Eine gewisse christl. Parallele stellt der 
je Seite 5 Fuß lange ,loculus‘ aus Bronze dar, 
mit welchem Konstantin die Gebeine des hl. 
Petrus umschlossen haben soll (Lib. Pont. v. 
Silv. 1, 78 [176D]); er ist bei den Ausgrabun¬ 
gen unter St. Peter nicht festgestellt worden 
(vgl. Th. Klauser, Die röm. Petrustradition 
[1956] 30/33). 

d. Dachziegel. Dachziegel aus Bronze waren 
wohl schon den Griechen bekannt. In Rom 
waren Dächer aus vergoldeter Bronze für be¬ 
deutende Bauten üblich (*Dach, o. Bd. 3, 
528/9. 534/5; Drerup, Architektur 30f). Sol¬ 
che wies der von Domitian erneuerte Tempel 
des Juppiter Capitolinus auf (Plin. n. h. 33, 
17, 57; Sen. controv. 1, 6, 4; 2, 1, 1; vgl. Plut. 
Public. 15, 5); die Vandalen entfernten dieses 
Dach (Procop. bell. Vand. 3, 5, 4 [1, 332H]). 
Die vergoldeten Dachziegel für die Wieder¬ 
herstellung des Daches von Alt-St.-Peter 
wurden im 7. Jh. dem Tempel der Venus u. 
Roma entnommen (Lib. Pont. v. Honorii 1, 
323D; Rumpf, Arch. 1, 28). Kaiser Constans 
II überführte iJ. 663 die bronzenen Dach¬ 
ziegel der Vorhalle des Pantheons nach Syra¬ 
kus (Lib. Pont. v. Vitaliani 1, 343 D; Rumpf, 
Arch. 1, 28f). In Kpel befanden sich vergol¬ 
dete Dachziegel auf der ursprünglichen Chal- 
ke (Cedren. hist. comp. 369 c) u. auf der 
Apostelkirche (Euseb. v. Const. 4, 58). Beim 
Erdbeben vJ. 408 nC. in Kpel wurden die 
ehernen Dachziegel vom Theodosiusforum 
bis Kainupolis geschleudert (Chron. Pasch. 
570, 3/8 Bonn; *Erdbeben). Man denke auch 
an merowingische Kirchen wie die Bischofs¬ 
kirche von Lyon, erbaut um das J. 470 (Si- 
don. Ap. ep. 2, 10, 44) oder St. Germain-des- 
Pres in Paris aus den J. 557/9 (v. Doctrovei 
2, 9; ASS Mart. 10; 8, 38). 

e. Türen. Bronzetüren waren in der Antike 
verbreitet (vgl. die ehernen Türen am Juno¬ 
tempel der Dido Verg. Aen. 1, 449; dazu 
Drerup, Architektur 38 153 ; zu bronzeverklei¬ 
deten Türen im Orient: Drerup ebd. 15). Noch 
erhalten sind die Türen der von Diokletian 
erneuerten Curia Julia, welche sich jetzt beim 


Eingang der Lateranbasilika befinden (Plat- 
ner-Ashby, Dict. 145), die Türen des sog. 
Romulustempels, welche noch an ihrem ur¬ 
sprünglichen Ort sind (L. Curtius, Das antike 
Rom [1944] 38, Taf. 33) u. die Türen des 
Pantheons (Platner-Ashby, Dict. 384; ebenso 
die Pilaster, die den Eingang flankierten, u. 
das Gitter über der Tür, vgl. M. E. Blake, 
Anc. Rom. Construction: Prehist.-Aug. [1947] 
64 14 ). Josephus erwähnt ein einzigartiges Tor 
aus korinthischer Bronze am Tempel in 
Jerusalem, welches kostbarer war als die mit 
Silber u. Gold verkleideten anderen Tore 
(ant. 15, 11). Die mittlere Tür der von Bischof 
Paulinus erbauten Basilika von Tyros war 
mit Bronzeplatten geschmückt, die mit Eisen 
befestigt waren (Eus. h. e. 10, 4, 41 [GCS 
9, 2, 2, 875]). Konstantin ließ eine Bronzetür 
aus Ephesus in den Senat zu Kpel bringen, 
deren Reliefs den Kampf zwischen Göttern 
u. Giganten darstellten (Constant. Rh. 125f; 
G. Downey, Notes on the topography of Con- 
stantinople: ArtBull 34 [1952] 235). An der 
von ihm erbauten Kapelle Johannes des 
Täufers im Lateran ließ Papst Hilarius Bron¬ 
zetüren mit silbernen Kreuzen anbringen 
(Ph. Lauer, Le palais de Lateran [Par. 1911] 
50/6, Abb. 16/8). Das Atrium von Alt-St.-Pe¬ 
ter erhielt durch Hadrian I antike Bronze¬ 
türen, die aus Perugia dorthin geschafft wur¬ 
den (Lib. Pont. v. Hadriani 1, 514 D). Im 
Westen gab es viele mittelalterliche Bronze¬ 
türen wie Türen u. Gitterwerk in Aachen aus 
karolingischer Zeit nach antikem oder by¬ 
zantinischem Vorbild (H. Schnitzler, Der 
Dom zu Aachen [1950] llf, Taf. 20/3. 26. 
34/7. 39; J. Buchkremer, Woher stammen 
die Bronzegitter der Aachener Pfalzkapelle ?: 
Zs. d. Aachener Geschichtsvereins 30 [1908] 
483/6; vgl. auch die spätantike durchbro¬ 
chene Tür in Wiesbaden: Volbach, Metall- 
arb. 83; zum Gitterwerk vgl. man das Bronze¬ 
geländer des von Papst Hadrian erbauten 
Solariums am Patriarchium des Lateran 
[Lib. Pont. v. Hadriani 1, 503 D; Lauer aO. 
100]; vgl. auch das bronzene u. goldene Gitter 
der von Konstantin erbauten Apostelkirche 
in Kpel [Euseb. v. Const. 4, 58; Ebersolt, Arts 
sompt. 18]). Doch läßt sich die ununter¬ 
brochene Fortführung der antiken Tradition 
nicht beweisen. Die Pforten von Justinians 
Palast in Kpel hatten beinahe die Farbe von 
Gold u. fast den Wert von Silber (Procop. 
aed. 1, 2, 4). Der Eingangshof zum Palast 
hieß Chalke wegen seiner Türen (oder wegen 



455 Erz 456 


seines Daches, vgl. o. Sp. 453). Ein kleines 
Bronzetor verband die Hagia Sophia mit dem 
Palast (Const. Porph. caer. 1, 27, 7 [135, 3]). 
Frühbyzantinische Autoren erwähnen Bron¬ 
zetüren u. Rahmen des Horologiums der 
Hagia Sophia, die sich noch heute an ihrem 
Ort befinden, nicht. Sie sind durch die Namen 
der Kaiser Michael u. Theophilus um 840 nC. 
datiert, doch scheinen sie Teile früherer 
Bronzetüren zu enthalten (E. H. Swift, 
Hagia Sophia [New York 1960] 55; anders 
D. Talbot Rice, Kunst aus Byzanz [1959] 59, 
Taf. 81). Zu eisernen Türen vgl. u. Sp. 477. 

f. Schwellen u. Fenster. Nach Plin. n. h. 34, 
7, 13 waren ursprünglich die Schwellen der 
Tempel aus Bronze (vgl. auch die ehernen 
Schwellen am Junotempel der Dido, Verg. 
Aen. 1, 448; dazu Drerup, Architektur 38 163 ). 
Prachtbauten scheinen überhaupt eherne 
Schwellen gehabt zu haben; vgl. die eherne 
Schwelle am Palast des Alkinous (Od. 7, 83. 
89; 13, 4; dazu 0. Gruppe, Die eherne 
Schwelle u. der Thorikische Stein: ARW 15 
[1912] 362/3 mit weiteren legendären Belegen). 
Mit Bronze eingefaßt ist die Lichtöffnung des 
Pantheons (Platner-Ashby, Dict. 384). 

g. Säulen. Zwei eherne Säulen standen im 
Tempel des Salomo (1 Reg. 7, 15/22; 2 Reg. 
25, 13. 16f; Jer. 52, 17. 20/3; vgl. auch die 
Säulen mit ehernen Füßen beim Vorhof des 
Offenbarungszeltes Ex. 38, lOf. 17. 19; zu 
ihnen u. zur Metall Verwendung bei phönizi- 
schen Säulen Drerup, Architektur 18; zu 
kupfer- u. bronzeverkleideten Holzsäulen in 
der orientalischen Architektur u. ehernen 
Palmsäulen ohne tektonische Verwendung 
bei den Griechen ebd. 15/7). Vier Bronze¬ 
säulen ließ Augustus aus den rostra der bei 
Actium erbeuteten Schiffe machen, die Domi¬ 
tian später vielleicht im Tempel des kapito¬ 
lin. Juppiter aufstellen ließ (Serv. georg. 3, 
29; Platner-Ashby, Dict. 300). Bronzeverklei¬ 
det waren Kapitelle aus Larisa am Hermos 
(Drerup, Architektur 11). Metallschmuck 
hatten die Erechteionkapitelle. Die Dübel¬ 
löcher in der Oberseite des Eierstabs der 
Kapitelle der Propyläen in Athen dienten 
wahrscheinlich zur Befestigung einer metal¬ 
lenen Canalisdekoration. Volutenaugen aus 
Metall waren häufig (ebd. 13 f). Die Kapitelle 
der Porticus Octaviae waren mit Erz ver¬ 
kleidet (Plin. n. h. 34, 7, 13; Drerup, Aus¬ 
stattungsluxus 15 66 ), ebenso die Kapitelle 
des Pantheons des Agrippa (Plin. n. h. 34, 
7, 13), die Kapitelle der Propyläen des großen 


Tempels von Baalbek (hrsg. von Th. Wie¬ 
gand, Baalbek 1 [1921] 104), die Kapitelle des 
Beltempels von Palmyra (hrsg. von Th. 
Wiegand, Palmyra [1932] 129; Drerup, Archi¬ 
tektur 38 153 ) u. wahrscheinlich der Cella des 
Zeustempels von Gerasa (R. Vallois, L’archi- 
tecture hellenique et hellenistique ä Delos 
[Par. 1944] 303). Paulus Silentiarius erwähnt 
die Bronzereifen, die noch heute Kapitell u. 
Schaft der Säulen in der Hagia Sophia verbin¬ 
den (descr. s. Sophiae 385; Volbach-Hirmer 
Taf. 203; auch in der Sergius- u. Bacchuskir¬ 
che, ebd. Taf. 188. 189; vgl. auch den Metall¬ 
ring unterhalb des korinthischen Kapitells an 
den Säulen des Lysikratesdenkmals; Drerup, 
Architektur 33 153 ). Lorbeerkränze aus Bronze 
verdeckten die Fugen der Porphyrtrommeln 
der Konstantinssäule (R. Janin, Constanti- 
nople byzantine [Par. 1950] 81/4; A. M. 
Schneider, Kpel [1956] Taf. 37). Es mag in 
Rom mit Bronze ummantelte Säulen mit 
Reliefdarstellung historischer Themen nach 
Art der Marmorsäulen gegeben haben, aber 
es sind hierfür keine Beispiele erhalten. 

h. Giebelschmuck. Der Giebel der Vorhalle 
des Pantheons war mit Bronze verziert (Plat¬ 
ner-Ashby, Dict. 384). Nach Vitruv war 
figürlicher Giebelschmuck aus Ton oder ver¬ 
goldeter Bronze Kennzeichen des tuskani- 
schen Tempels, als römische Beispiele nennt 
er den Tempel der Ceres am Circus Maximus, 
den Herkulestempel des Pompeius u. den 
kapitolinischen Tempel (Vitruv. 3, 3, 5; 
Drerup aO. 24). 

i. Waffen. Eine römische Sitte war das Auf¬ 
hängen von erbeuteten Waffen, die wohl 
meist aus Bronze gefertigt waren, als Schmuck 
des Bauwerks im Innern u. außen (Drerup, 
Ausstattungsluxus 25/27). In Athen wurden 
Bronzeweihinschriften u. Waffen in der 
Chalkotheke aufbewahrt. 

j. Pinienzapfen. Von den antiken Riesen¬ 
pinienzapfen aus Bronze blieb nur die Pigna 
in den vatikanischen Gärten erhalten, die in 
Alt-St.-Peter als Brunnen verwendet wurde 
(Ch. Huelsen, Der Cantharus von Alt-St.-Pe¬ 
ter u. die antiken Pignen-Brunnen: RM 19 
[1904] 87/116). Daß sie als krönendes Bau¬ 
glied, u. zwar des Pantheons, diente, wird ab¬ 
gelehnt (Platner-Ashby, Dict. 385). Ein 
weiterer Pinienzapfen stand bis zum J. 
865 nC. auf einer Säule im Hippodrom von 
Kpel (O. M. Dalton, Byzantine Art and 
Archaeology [Oxf. 1911] 123). Der Pinien¬ 
zapfen vor dem Dom in Aachen ist wahr- 
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scheinlich ein karolingisches Bronzegußwerk 
nach dem Vorbild des Pinienzapfens von St. 
Peter (H. Cüppers, Der Pinienzapfen im Mün¬ 
ster zu Aachen: Aachener Kunstblätter 
[1960/1] 90/3). Für die kleinen Pinienzapfen, 
die als Räuchergefäße dienten vgl. u. Sp. 471. 

k. Buchstaben. Große Buchstaben aus ver¬ 
goldeter Bronze sind von späthellenistischen 
u. römischen Inschriften, die außen an Ge¬ 
bäuden angebracht waren, erhalten (K. Leh¬ 
mann, Samothrace: Hesperia 22 [1953] 8/9 44 ). 
Am Ostarchitrav des Parthenon deuten Na¬ 
gellöcher darauf hin, daß eine Inschrift zu 
Ehren Neros angebracht war (JHS 16 [1896] 
339). Bronzebuchstaben im Pflaster berichten 
über die Umstände, unter denen das Pflaster 
gelegt wurde, wie in Terracina (CIL 10, 1, 
6306) u. im Forum Romanum (Platner- 
Ashby, Dict. 540/41). 

II. Skulptur, a. Bronzestatuen allgemein. 
Bronzestatuen waren im Vergleich zu Mar¬ 
morstatuen in der Antike weit häufiger, als 
man es sich im allgemeinen vorstellt; denn 
in der Kaiserzeit stieg die Herstellungsquote 
von Marmorstatuen durch die Kopien sehr 
an, u. das Überwiegen der Marmorstücke in 
modernen Sammlungen spiegelt ebensosehr das 
kaiserzeitliche Kopieren wie auch den hohen 
Wert der Bronze, welcher in späteren Zeiten 
die fortgesetzte Zerstörung bronzener Stand¬ 
bilder zur Folge hatte. In der Spätantike u. in 
frühbyzantinischer Zeit wurde das Vergolden 
von Statuen (zur Vergoldung Rumpf, Ar- 
chäol. 2, 44f) u. die Verwendung von Messing 
häufiger; auch wurden Statuen aus Messing 
oder vergoldeter Bronze mit Gold verwechselt. 
Unter den meisten Statuen aus dieser Zeit, 
welche als golden, vergoldet oder silbern be¬ 
schrieben werden, sollte man sieh Bronze 
vorstellen. Man beachte die Statue, die ihr 
Gold eingebüßt hat (Preger: Hermes 36 
[1901] 457/69), u. den Fall, daß die Versilbe¬ 
rung verschwand (Script, orig. Const. 2, 175 
Preger; Bronze genannt von Constant. Rh. 

l, 237; vgl. E. Legrand, Descr. de l’eglise 
des Saints-Apötres: RevEtGr 9 [1896] 43; 
T. Reinaeh, Commentaire archeol. sur le 
poeme de Constant. Rh.: ebd. 77/8; vgl. 
ferner Amm. Marc. 14, 6, 8). Einen Hinweis 
auf einzeln gearbeitete Teile bei Bronzestand¬ 
bildern gibt Horaz (ars 32f). Zu Metallteilen 
marmorner Bildwerke vgl. G. M. A. Richter, 
Sculpture and Sculptors (New Haven 1930) 
147 f; Rumpf, Archäol. 2, 62. 65. Zu Eisen¬ 
statuen Rumpf aO. 2,44; eiserne Götterbilder 


Dan. 5, 4; Is. 44, 12; Plin. n. h. 34, 40; eine 
Statue aus Eisen u. Bronze gemischt ebd. - 
Die erhaltenen Statuen vermitteln einen 
groben Cberbliek über die Gesamtproduk¬ 
tion. Aus jedem Jahrhundert, vom 5. Jh. vC. 
bis zum 2. Jh. nC., sind viele Großbronzen 
erhalten, wobei die Zahl der aus dem letzten 
Jh. vC. u. dem 1. Jh. nC. am höchsten ist 
(Kluge-Lehmann-Hartleben, Ant. Großbr.; 
P. Devambez, Gr. Br. du Mus. d. Stamboul: 
Mem. Inst. Frang. 4 [1937]; vgl. die 1946 
in Cartoceto gefundenen Großbronzen der 
Livia, Agrippina Maior u. des Nero, Caesar 
u. Drusus; S. Stucchi, Gruppo Bronzeo de Car¬ 
toceto: Boll. d’Arte 45, 1/2 [1960] 7/42). In 
der mittleren Kaiserzeit waren die Haupt¬ 
themen Porträts, Athleten, Genrehaftes, 
während Götterbilder u. die mythologische 
Thematik zurücktraten. Im 3. Jh. nC. ist ein 
allgemeiner Verfall offenkundig. Die Gründe 
dafür müssen Verlust der Geschicklichkeit, 
Wandel der religiösen Triebkräfte u. eine 
Fortwendung von der Plastik zum Relief 
sein. Doch ging die Fähigkeit, auch große 
Statuen zu gießen, nie verloren; Tradition u. 
Geschicklichkeit erhielten sich bis ins späte 
MA u. in spätbyzantinische Zeit, wie die fort¬ 
gesetzte Produktion bezeugt. Von den Epi¬ 
grammen der griech. Anthologie (Anth. Pal. 
16) müssen sich einige wenige auf Bronze¬ 
porträts u. andere Bronzestatuen der Spätzeit 
beziehen, zB. 62. 63. 65. 70. 73, aber kein 
solches Epigramm allein genügt, um die 
Existenz einer Statue hinlänglich zu be¬ 
zeugen. 

b. Porträts. Im 4. u. 5. Jh. nC. blühte die 
Porträtkunst wieder auf, einschließlich der 
Bronzeporträts von Kaisern u. anderen (Cas- 
siod. var. 8; ep. 2, 5). Die einzige erhaltene 
Statue ist der Koloß von Barletta, der wahr¬ 
scheinlich aus Kpel stammt u. von Delbrueck 
u. anderen für Marcian gehalten wird (R. Del¬ 
brueck, Spätantike Kaiserportraits [1933] 
219/26, Taf. 116/20; Volbach-IIirmer 58, 
Taf. 69/71). Bedeutende Fragmente sind ein 
Kopf u. eine Hand, die vielleicht zu einer 
Statue Constantius II gehören, im Konser¬ 
vatorenpalast in Rom (Volbach-Hirmer 49f, 
Taf. 18/9; dazu K. Kraft, Das Silbermedail¬ 
lon Constantins d. Gr. mit dem Christus¬ 
monogramm auf dem Helm: JbNumism 5/6 
[1954/5] 177/8, Taf. 12, 2), ferner ein Kopf in 
Belgrad, wahrscheinlich Konstantin (D. Tal¬ 
bot Rice-M. Hirmer, Kunst aus Byzanz 
[1959] 35, Taf. 2/3), Fragmente einer Statue 
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im Panzer, welche in Tsaritchin Grad in 
Serbien gefunden wurde (CahArch 3 [1948J 
Taf. 8 bei 47), ein weiblicher Kopf in Bonn 
(R. Delbrueck, Bronzener Brauenkopf um 
400 nC.: BonnJb 150 [1950] 87/90) u. ein 
Kopf in Athen (Jblnst. 44 [1929] 10f, Abb. 
5. 6; IlpaxT. [1911] 342); vgl. auch die kleine 
Bronzebüste Constans’ I (E. Thomas, Ar- 
chäol. Funde in Ungarn [Budap. 1956] 252f) 
u. den Bronzekopf einer byzant. Kaiserin, 
vermutlich Theodora (G. Strioevic, Byzantine 
Archaeology in Yugoslavia 1955/58: Akten 
d. 11. Intern. Byzantinistenkongr. München 
1958 [1960] 591, Taf. 73, 2). Literatur u. 
Inschriften erwähnen viele Kaiserporträts, 
ohne das Material anzugeben, aus dem sie 
gemacht sind. In Kpel gab es zahlreiche 
Kaiserporträts, einschließlich Säulenstatuen. 
Nicht alle waren aus Bronze. Die bedeutend¬ 
sten Monumentalbildnisse aus Bronze waren 
Theodosius auf der Säule, das Reiterstand¬ 
bild des Theodosius u. das Reiterstandbild 
Justinians (Procop. aed. 1, 2, 5/12; dazu 
reiche Literatur; neueste Arbeit mit Belegen: 
P. W. Lehmann, Theodosius or Justinian ?: 
ArtBull 41 [1959] 39/57) u. der Belisarius in 
der Chalke (Script, orig. Const. 2,165 Preger). 
Für Rom bezeugen Inschriften folgende Bron¬ 
zestatuen : ein Standbild des Symmachus vJ. 
377 (CIL 6, 1698: auro inlustrem; ein Dupli¬ 
kat davon befand sich in Kpel), eine Statue 
des Stilioho (CIL 6, 1731: ex aere argentoque; 
vgl. die Bronzeinschriften ebd. 1732/4) u. 
Statuen von einer Menge unbedeutender Per¬ 
sönlichkeiten, meist aus dem 4. Jh. (CIL 6, 
1675fF; sie werden verschieden beschrieben: 
sub auro, sub aere, ex aere, auro fulgentem, 
sub auro fulgentem, auro superfusam, aere 
insignem, auro inlustrem). Weniger genau 
beschrieben ist die Statue des Sidonius Apol¬ 
linaris, welche 456 errichtet wurde (Sid. 
Apoll, carm. 8, 8, 7/10; ep. 9, 16, 25/8). Die 
Widmungsinschrift einer vergoldeten Bronze¬ 
statue des Kaisers Phokas, welche ij. 608 auf 
dem Forum Romanum errichtet wurde, be¬ 
findet sich noch heute an ihrem Ort auf der 
Säulenbasis (CIL 6, 1200). Theodosius er¬ 
richtete in Canossa u. Stobi u. wahrscheinlich 
auch in Rom u. Antiochien vergoldete Reiter¬ 
standbilder seines Vaters (CIL 9, 33; R. Eg¬ 
ger, Der erste Theodosius: Byzantion 5 [1929] 
9/32). Die Widmungsinschrift einer Bronze¬ 
statue des Constans (II ?) ist in Korinth 
erhalten (J. H. Kent, A Byzantine Statue 
Base at Corinth: Speculum 25 [1950] 544/6). 


Karl d. Gr. schaffte ein vergoldetes Bronze¬ 
reiterstandbild, wohl ursprünglich des Zeno 
(?), aus dem Palast des Theoderich in Ra¬ 
venna nach Aachen, dessen feocicel, wie 
Schlosser annahm, Bronzereliefs zierten (J. v. 
Schlosser, Beiträge zur Kunstgeschichte aus 
den Schriftquellen des frühen MA: SbW 123 
[1891] 164/75; anders A. Däntl, Walafried 
Strabos Widmungsgedicht an die Kaiserin 
Judith u. die Theoderichstatue vor der Kai¬ 
serpfalz zu Aachen: Zs. d. Aachener Ge¬ 
schichtsvereins 52 [1930] 1/38). 
c. Heidnische Bronzedenkmäler in christl. 
Zeit. Einige bedeutende Bildnisse heidnischer 
Gottheiten entstanden in christl. Zeit in Kpel 
u. andernorts. So war zB. die Bronzetyche, 
welche einen Fuß auf einen Schiffsbug setzt 
(Zonar. 14, 4 schreibt sie Anastasius zu) 
wahrscheinlich ein neues Werk (Zos. hist. 
2, 31; Script, orig. Const. 2, 205. 257 Preger). 
Christi. Schriftsteller, wie zB. Prudentius, 
vermitteln uns den Eindruck, daß sich, 
namentlich in Kpel, viele heidn. Statuen bis 
in die christl. Zeit hinein erhielten, u. daß ein 
Großteil davon aus Bronze war. Von allen 
Bronzen, die nach Kpel geschafft worden 
waren, steht heute nur mehr die Schlangen¬ 
säule vom Plateiadenkmal in Delphi an ihrem 
Ort (Zos. hist. 2, 31; R. Janin, Constantinople 
byzantine [Par. 1950] 185/6; A. M. Schneider, 
Konstantinopel [1956] Taf. 31; zur apotro- 
päisehen Bedeutung der Säule als Grund für 
ihre Erhaltung S. Casson-D. Talbot Rice, 
Second report upon the excavations carried 
out in and near the hippodrome of Con¬ 
stantinople in 1928, Brit. Acad. [Lond. 1929] 
1/4). Im ganzen zweiten Buch der Anth. Pal. 
gibt Christodorxis v. Theben *Ekphraseis der 
Statuen im Gymnasium des Zeuxippus, 
welche im Nikaaufruhr des J. 532 durch 
Feuer zerstört wurden (Anth. Pal. 2, 1/416). 
Das Gedicht betont die (klassische) Lebens¬ 
ähnlichkeit dieser Skulpturensammlung, die 
von verschiedener Herkunft gewesen sein 
wird. Basen dreier Bronzestatuen dieser 
Sammlung sind iJ. 1928 ausgegraben worden 
(Casson-Talbot Rice aO. 18/21). Von den 
Bronzen, mit denen das Anemodoulion in 
Kpel geschmückt war, stammten die wichtig¬ 
sten aus einem heidn. Tempel in Dyrrhachium 
(Script, orig. Const. 2, 253 Preger; G. Downey, 
Notes on the Topographie of Constantinople: 
ArtBull 34 [1952] 235f). Reisende des 10. Jh. 
beschreiben heidn. Bronzestatuen in der kon- 
stantinischen, von Justinian erneuerten 
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Chalke (Script, orig. Const. 1, 51f; 2, 165/6. 
196f Pr.), zB. 2 Bronzepferde vom Artemis¬ 
tempel zu Ephesos u. Gorgohäupter, ver¬ 
mutlich aus Bronze vom selben Tempel 
(Script, orig. Const. 1, 51 f; 2, 165/6 Pr.). 
Die große Bronzeathena, welche von den 
Schriftstellern des 9. bis 13. Jh. für Kpel 
erwähnt wird, mag die Athena Promachos des 
Phidias sein, die Alarich iJ. 396 in Athen sah 
(Zos. hist. 5, 5; W. Judeich, Topographie von 
Athen 2 [1931] 105f). Man beachte ferner den 
Bronzeherakles, wahrscheinlich ein Werk des 
Lysipp, der bis zum 13. Jh. im Hippodrom 
stand, die Bronzegruppe Esel u. Eseltreiber, 
das ursprüngliche Augustusdenkmal für den 
Sieg bei Actium (Nicetas Chon. 859), die 
Pferde, welche im 13. Jh. nach S. Marco zu 
Venedig geschafft wurden (ihre Herkunft ist 
unsicher; vgl. K. Kluge-K. Lehmann-Hart¬ 
leben, Ant. Großbronzen 2 [1927] 78f), u. die 
Hera von Samos im Lauseion (Cedren. comp, 
hist. 322). 

d. Zerstörung. Die Zerstörung bronzener 
Standbilder ging in Rom schnell vonstatten, 
da Rom zuerst zum Schmuck Kpels beraubt 
wurde u. dann häufigen Plünderungen unter¬ 
lag, wobei der Vandaleneinfall nur einer von 
vielen war (Procop. bell. Vand. 3, 5, 3/5; 
1, 331/2 H). Roms größte Statue aus ver¬ 
goldeter Bronze, ein Nero, welcher umgestal¬ 
tet wurde zum Sonnengott, dann zu Herakles, 
schließlich wiederum zum Sonnengott u. von 
der Velia näher zum Kolosseum geschafft 
wurde, wird zuletzt im 4. Jh. erwähnt (J. 
Lugli, Font, ad topogr. vet. urb. Romae 3 
[Rom 1955] 324 nr. 138. 141. 142; Hülsen- 
Jordan 1, 3, 321/2). Trotzdem blieben noch 
viele Statuen übrig (Zachar. Rh.: BullCom 12 
[1884] 224, Z. 12; Procop. bell. Goth. 8, 21, 
12/4; 2, 601/2 II; unbestimmter Claudian 
cons. Hon. 6, 42). Im J. 500 ernannte Theo- 
derich einen Beamten zum Schutz u. zur 
Pflege der Statuen (Cassiod. var. 7, 15; vgl. 
7, 13, 3; zur Sache Rumpf, Arch. 1, 23f). 
Schließlich wurden die meisten Statuen zer¬ 
stört; die zur Zeit der Renaissance ausge¬ 
grabenen waren in den Zeiten der Zerstörung 
versteckt worden (R. Laneiani, Anc. Rome 
in Light Recent Discoveries [1889] 295/8). 
Über das Schicksal der Statuen an anderen 
Orten liegen keine zusammenhängenden Be¬ 
richte vor. Die Bruchstücke des längst ein¬ 
gestürzten Kolosses von Rhodos wurden zur 
Zeit Constans’ II verkauft (Hiller v. Gaer- 
tringen, Art. Rhodos: PW Suppl. 5, 815). 


e. Statuetten. Seit früher Zeit wurden Bronze- 
figürchen als Kunstwerke, zum Zweck der 
Dekoration u. hauptsächlich als Weihgaben 
hergestellt, nämlich für Tempel in griechischer 
Zeit u. für Lararien in römischer Zeit. Die 
verbreitetsten römisch-heidnischen Figuren 
waren die olympischen Götter; andere, vor¬ 
nehmlich orientalische Gottheiten wie Isis- 
Fortuna, Juppiter-Serapis, Juppiter-Ammon, 
der griechische u. ägyptische Typus des Har- 
pokrates; stehende u. tanzende Laren; der 
Genius des Hauses oder des Kaisers (meist 
frühkaiserzeitlich, einige vielleicht konstan- 
tinisch, zB. ArchAnz 1939, 527), Epona, die 
gallische Pferdegottheit, vielleicht Sucellus; 
Dolichenus, Kindergenius des Dolichenus, 
Stadtgottheiten, pantheistische Gestalten. 
Für die röm. Typen vgl. Boyce, Corp. Lar. 
Pomp.; für große Sammlungen röm. Statuet¬ 
ten vgl. G. Faider-Feytmans, Rec. bronz. 
Bav.; E. Esperandieu-H. Rolland, Bronzes 
ant. de la Seine Maritime = Gallia sup. 13 
(Par. 1959); A. De Ridder, Bronzes ant. du 
Louvre 1 (Par. 1913); E. Babelon-J. A. Blan- 
chet, Cat. des Bronzes ant. de la Bibliothe- 
que Nationale (Par. 1895); H. Menzel, Röm. 
Bronz. in Speyer; C. C. Edgar, Greek Bronzes: 
Cat. gen. Musee du Caire (Kairo 1904). Schöne 
Statuetten heidnischer Gottheiten, wahr¬ 
scheinlich Neuanfertigungen, waren im spä¬ 
ten 3. Jh. im Umlauf, wie Funde in Straubing 
(J. Keim-H. Klumbach, Der röm. Schatz¬ 
fund von Straubing = Münchner Beiträge 
zur Vor- u. Frühgeschichte 3 [1951] 32/4, 
nr. 23/9, Taf. 36/40, 1/3) u. im Herulerschutt 
in Athen (H. A. Thompson, Excavations in 
the Athenian Agora 1949: Hesp. 19 [1950] 
332f, Taf. 106a) bezeugen. Es ist eine ein¬ 
leuchtende Vermutung, daß diese Produktion 
fortgesetzt wurde, aber nach dem 3. Jh. kön¬ 
nen nur wenige eindeutig heidnische Statuet¬ 
ten identifiziert werden. Ihr Stil ist das ein¬ 
zige u. nicht sehr zuverlässige Datierungs¬ 
kriterium. Der Tychetyp scheint sich erhalten 
zu haben; vgl. die Silberstücke des Schatzes 
vom Esquilin (O. M. Dalton, Catal. of early 
Christ. Antiqu. BM [Lond. 1901] nr. 332/5 
Taf. 20; Volbach-Hirmer, 66; Taf. 119 links). 
In Ägypten müssen diese Kleinbronzen sehr 
verbreitet gewesen sein, wie die tanzenden 
Mädchen zu Berlin (Wulff, Bildw. 2 1 nr. 
724/6 Taf. 34) u. der Erostypus einer neuen 
Leihgabe an die Walters Art Gallery. Weitere 
Schwierigkeiten erwachsen daraus, daß heid¬ 
nische Typen für den christl. Gebrauch über- 



463 


Erz 


464 


nommen u. daß erhaltene Statuetten umge¬ 
wandelt wurden. Spätantik sind eine Reiter¬ 
statuette Konstantins d. Gr. (?) in Wien 
(R. Noll, Vom Altertum zum MA [Wien 1958] 
12 nr. 9, Abb. 1; H. v. Roques de Maumont, 
Antike Reiterstandbilder [1958] 76/8, Abb. 
40) u. einige Figuren mit Rüstung (JbPreuss- 
Kunstsamml 1900, 33). Die Historia Augusta 
bezeugt, daß Statuetten des Mark Aurel noch 
lange nach seinem Tode hergestellt wurden 
(v. Marc. Ant. 18). Man beachte ferner die 
große Statuette eines Soldaten aus dem 4. Jh. 
in der Walters Art Gallery zu Baltimore 
(Ross, nr. 201, Taf. 34). Eine Reiterstatuette 
Karls d. Gr. oder Karls d. Kahlen aus Metz 
stammt aus dem 9. Jh. (J. Deer, Ein Doppel¬ 
bildnis Karls d. Gr.: Wandlungen ehristl. 
Kunst im MA [1953] 169f, Abb. 38; P. E. 
Schramm, Sphaira, Globus, Reichsapfel [1958] 
58, Abb. 48 b). 

f. Christi. Umbenennung heidnischer Statuen. 
Heidnische Statuen wurden von den Christen 
häufig wiederbenutzt u. umbenannt, wie das 
noch erhaltene Reiterstandbild des Mark 
Aurel zu Rom, das für Konstantin gehalten 
wurde (H. v. Roques de Maumont, Antike 
Reiterstandbilder [1958] 55/60, Abb. 29). 
Auch im Reiterstandbild Justinians in Kpel 
sah man im MA Konstantin (P. W. Lehmann, 
Theodosius or Justinian ?: ArtBull 41 [1959] 
52). Eusebius scheint eine heidnische Gruppe 
fälschlich als wunderbare Heilung der blut¬ 
flüssigen Frau gedeutet zu haben (h. e. 7, 17). 
Die Säulenstatue Konstantins zu Kpel könnte 
ein weiterverwendeter Apollon des Phidias sein 
(Zonar. 13, 3; Synops. Sathas 187; Constant. 
Rh. 69; anders Th. Preger, Konstantinos- 
Helios: Hermes 36 [1901] 457/69; zu ihrer 
Farbe s. o. Sp. 457). Das Reiterstandbild zu 
Pavia, welches Leonardo Theoderich nennt, 
war wahrscheinlich ein Werk des 2. Jh. 
Wegen der erhobenen Hand des Reiters erhielt 
das Denkmal den Beinamen Regisole u. 
wurde als Josua gedeutet (Roques de Mau¬ 
mont aO. 62/4, Abb. 32ab). Ein Kaiser¬ 
bildnis zu Kpel, wahrscheinlich ein Reiter¬ 
standbild des Theodosius, wurde ebenfalls 
Josua genannt (Lehmann aO. 48 51 ). Die ver¬ 
meintlichen Reste des Kolosses des Nero vor 
dem Lateran wurden im MA für Reste einer 
Statue des Simson gehalten (Jordan-Hülsen 
2, ölOf; vgl. o. Sp. 461). 

g. Christi. Großbronzen. Die einzige erhaltene 
ehristl. Großbronze in Rom ist der sitzende 
Petrus in St. Peter, aber die Frühdatierung 


ist zweifelhaft (L. Reau, Iconographie de l’art 
chretien 3 [Par. 1959] 1084; Lit. bei B. 
Rowland, St. Peter in Gandhara: Gazette 
Beaux-Arts 6, 23 [1943] 70 17 , Abb. 3). Wenige 
Großbronzen zu Kpel aus der Zeit vor den 
Kreuzzügen lassen sich in frühbyzantinische 
Zeit datieren (Nicet. Chon. sign. Constant.). 
Das ursprüngliche Christusbild in der Chalke 
könnte aus Bronze gewesen sein (Script, orig. 
Const. 2, 197. 219 mit App. [Preger]; dagegen 
C. Mango, The Brazen House [Kopenh. 1959] 
109). Ein Bild Daniels unter den Löwen aus 
vergoldeter Bronze stand beim Brunnen auf 
dem Konstantinsforum (Euseb. v. Const. 3, 
49). Eine Statue des hl. Augustinus zu Kpel, 
welche Angiolello erwähnt, läßt sich nicht 
datieren u. ist überhaupt zweifelhaft (E. Ja¬ 
cobs: ByzZ 30 [1930] 200f 2 , nr. 2; Lehmann: 
ArtBull 41 [1959] 40 8 ). Agathias Seholastikus 
erwähnt das Wachsmodell einer gegossenen 
Bronzestatue des Erzengels (Anth. Pal. 
1, 34). 

h. Christi. Statuetten. 1. Knabenbüste, Be¬ 
krönung eines Dreifußbeins. Trier, Landes¬ 
mus. F. J. Dölger: ACh 3 (1932) 253/6, Taf. 
13; 4 (1934) 283. - 2. Sitzende männliche 
Figuren mit auswechselbaren Köpfen u. Ar¬ 
men, vielleicht Apostel (?) oder Heilige (?). 
Saint-Germain-en-Laye, Mus. des Ant. Nat. 
R. Forrer, La Statuette dite de St. Pierre, ä 
tete et bras interchangeables, trouvee en 
1723 ä Strasbourg, et ses deux repliques: Cah- 
ArchHistAlsace 7 (1935/8) 229/43; Brüssel, 
Mus. Arts Dee., J. Breuer: Brux. Mus. Roy. 
Bull. 10 (1938) 92f, Abb. 16; Gotha, F. Behn: 
Germania 18 (1934) 284/6, Taf. 31, 1/1 c. - 
3. Guter Hirte. Florenz, Mus. Arch. NBull 12 
(1906) 210. J. P. Kirsch: RQS 23 (1909) 
246/8, Abb. 1. Vgl. aber Th. Klauser: JbAC 1 
(1958) 45 nr. 11. - 4. Petrus, in Indien gefun¬ 
den, heute verloren. B. Rowland, St. Peter 
in Gandhara: Gaz. Beaux-Arts, 6, 23 (1943) 
65/70. - 5. Paulus, Henkel. Florenz, Bar- 
gello. R. Garrucci, Storia 6 (1880) Taf. 467, 1; 
Volbach, Metallarb. 48 nr. 35. - 6. Christus 
gibt Paulus das Gesetz, vielleicht von einer 
Lampe. Ehemals Rom, Samml. Brüls. Gar¬ 
rucci aO. 6 Taf. 468, 8. - 7. Paulus mit einer 
Schriftrolle, von einer Lampe. Berlin, Staatl. 
Mus., Berl. Mus. 38 (1917) 227, Abb. 73. 
Wulff-Volbach, Erg. Bd. (1923) 21/2 J. 
6815; Schlunck nr. 133, Taf. 41.-8. Petrus 
mit einem Monogrammkreuz, wohl von einer 
Lampe. Berlin, Staatl. Mus. Wulff, Bildw. 2 
nr. 717 Taf. 33; Schlunck nr. 129, Taf. 41. - 
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9. Petrus u. Paulus mit Christogramm, von 
einer Lampe. London, Collect. Eumorfo- 
poulos. F. Volbach- G. Duthuit, Art byzantin 
(Par. o. J.) Taf. 551). - 10. Christus u. Pau¬ 
lus, Christogramm mit Alpha u. Omega in 
einer corona. Rom, Vatikan. Garrucci aO. 
471, 2. 

III. Gefäße, Gerätschaften, a. Industrie. Die 
fabrikmäßige Massenherstellung von Nutz¬ 
bronzen durch Spezialhandwerker war eine 
Errungenschaft der röm. Kaiserzeit. Sie wird 
bezeugt durch die hergestellten Gegenstände 
selbst, wie zB. Möbel, die eine Spezialisierung 
in der Bronze- u. Holzarbeit erfordern (T. 
Frank, Economic History 2 [Baltimore 1927] 
255; ders.: Econom. Survey 5 [Baltimore 1940] 
197f), durch die massenhafte Erhaltung ge¬ 
wisser Standardtypen (wie Kasserollen, Löf¬ 
fel, Siebe), durch Fabrikantenstempel (ins¬ 
besondere auf Bronzekasserollen aus Cam- 
panien u. Gallien; H. Widers, Neue Unter¬ 
suchungen über die röm. Bronzeindustrie von 
Capua u. von Niedergermanien [1907] 85/93) 
u. durch den Lohntarif des Diokletianedikts 
(Diocl. edict. de pret. 7, 24a/28; Blümner 
111/2 zSt.). Für die Fabrikation von Bronzen 
in Kleinstädten u. den Handel damit vgl. 
D. Mustili, Botteghe di scultori in Pompei: 
Pompeiana, Raccolta di studi per il secondo 
centenario degli scavi di Pompei (Neapel 
1950) 220/23. Die größte antike Bronze¬ 
industrie befand sich in der Römerzeit in 
Campanien (dazu Willers aO.), die Provinzen 
importierten aus diesem Industriezentrum, 
stellten aber auch eigene Waren her (zB. die 
röm. Messingindustrie im Rheinland; neue 
Lit. bei H. v. Petrikovits, Das röm. Rheinland 
= Arb eitsgemForschNordrhWestf 86 [1960] 
113/4. 117), die manchmal den röm. Vor¬ 
bildern so ähnlich sind, daß man sie nicht 
leicht als Imitationen erkennen kann. Der 
Handel über die Grenzen des Imperiums hin¬ 
aus ist durch Funde in Begram (Afghanistan) 
u. Taxila (Punjab) bezeugt (M. Wheeler, 
Rome beyond the Imperial Frontiers [Lon¬ 
don 1954] 159. 163f). In späterer Zeit war 
der Export von Waffen u. Rohmetall an die 
Barbaren verboten (Cod. Iust. 4, 41, 2; 
Const. Marcians vj. 455/7 nC.). In der Kaiser¬ 
zeit sind die Bronzen oft sehr schwer, als wäre 
es nicht nötig gewesen, das Material wirt¬ 
schaftlich zu verwenden wie zur Zeit der 
Griechen u. Etrusker. Eine Rückwendung zu 
rationeller Erzeugung in der Spätantike ist 
wahrscheinlich, aber wir besitzen nicht genü¬ 


gend Beweise dafür. Die allmähliche Ver¬ 
wendung von (Hart-)Zinn statt Bronze in 
Britannien läßt Sparmaßnahmen vermuten. 
- Die Eisenindustrie in Gallien war bedeu¬ 
tend (A. Grenier, Manuel d’archeol. gallo- 
romaine 2 [Par. 1934] 984/97), sie war bedeu¬ 
tend auch in Belgion (S. Collon-Gevaert, 
Histoire des arts du metal en Belgique: Mem- 
AcadRoyBelge 7 [1951] 43/6), in Noricum 
(T. Frank, Rome and Italy of the Empire: 
Ec. Survey 5 [Baltimore 1940] 187) u. Britan¬ 
nien (H. R. Schubert, History of the British 
Iron and Steel Industry [Lond. 1957] 34/61; 
T. K. Penniman-I. M. Allen-A. Wootton, 
Ancient metallurgical fumaces in Great 
Britain to the end of the Roman occupation: 
Sibrium 4 [1958/9] 97/126), wo die Bergwerke 
günstig gelegen waren, die Wälder genügend 
Brennmaterial lieferten u. die Armeen die 
Erzeugnisse abnahmen. In Britannien gab es 
eiserne Kochgeräte für Holzkohlenfeuer (R. G. 
Collingwood, The Archaeology of Roman 
Britain [London 1930] 271); ausgedehntes 
Eisenhandwerk ist für das 4. Jh. für Caistor- 
by-Norwich in Britannien bezeugt (nach 
mündlicher Mitteilung von J. M. C. Toynbee). 
Die Situation der Metallindustrie in der Spät¬ 
antike war unterschiedlich. Im Westen des 
Reiches scheint sie weitgehend zum Erliegen 
gekommen zu sein. So ging die Messingindu¬ 
strie von Gressenich (Rheinland) wahrschein¬ 
lich gegen Ende des 3. Jh. zugrunde (A. Voigt, 
Gressenich u. sein Galmei in der Gesch. : 
BonnJb 155/6 [1955/6] 330f). Dagegen gab es 
in Ägypten im 6. u. 7. Jh. nC. eine blühende 
Bronzeindustrie, die bis nach England u. 
Südrußland exportierte u. auch die arabische 
Eroberung überdauerte (J. Werner, Ital. u. 
kopt. Bronzegeschirr des 6. u. 7. Jh. nord¬ 
wärts der Alpen: Mnemosynon Th. Wiegand 
[1938] 74/86; ders., Der Fund von Ittenheim 
[Straßburg 1943] 6/9; ders., Das alemann. 
Fürstengrab von Wittislingen [1950] 59. 85 f, 
Karte 6; zum Stil K. Erdmann, Einige Be¬ 
merkungen zu den gegossenen Bronzegefäßen 
des 6. u. 7. Jh. nordwärts der Alpen: BonnJb 
143/4 [1938/9] 255/60). Auch Byzanz wurde 
von Konstantin d. Gr. an durch die Fürsorge 
der Kaiser zu einem Industriezentrum (Eber¬ 
solt, Arts somptuaires 3. 37). Kaiser Konstan¬ 
tin Porphyrogennetos im 10. Jh. konnte sogar 
den Eisenschmieden (<n&7)poxo7roi) Ratschlä¬ 
ge erteilen (Theophan. contin. 6, 22,450 Bonn; 
Ebersolt aO. 7). Kupferarbeiter werden er¬ 
wähnt: Basil. 54, 6, 1, 1; Hesych. u. Suidas 
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s. v. •/aAxojc; A. Stöckle, Spätröm. u. byzant. 
Zünfte = Klio Beiheft 9 (1911) 7f. Jüdische 
Kaufleute, die mit Bronze handelten, be¬ 
wohnten von konstantinischer Zeit bis Theo- 
dosius II den Stadtteil Chalkoprateiea 
(Script, orig. Const. 2, 226f Preger; J. Eber¬ 
solt, Constantinople [Par. 1951] 54). Die 
Tradition des byzantinischen Kunsthand¬ 
werks wurde nicht unterbrochen bis zur türk. 
Eroberung iJ. 1453 (Ebersolt, Arts sompt. 
8/9; zur Kontinuität der Bronzeindustrie bis 
dahin ebd. 150; L. Brehier, La sculpture et 
les arts mineurs byzantines [Par. 1936] 33/5). 
Zur Erwähnung kleinerer Bronzegegenstände 
bei mittel- u. spätbyzantinischen Autoren vgl. 
Ph. Koukoules, Vie et civilisation byzantine 
1/5 Suppl. 5 (Athen 1948/52) Indices; man 
beachte, daß Erwähnungen von Gold u. Sil¬ 
ber häufiger sind. Es ist wahrscheinlich, aber 
nicht positiv beweisbar, daß ähnliche Gegen¬ 
stände bereits im frühen Byzanz erzeugt 
wurden. 

b. Möbel. Metallmöbel hatten im Osten eine 
lange Tradition, sie finden sich schon in 
Urartu. In Griechenland u. Italien waren sie 
vor dem Hellenismus jedoch selten. Viele 
griechische u. römische Möbel bestanden nur 
teilweise aus Metall. Eiserne Faltstühle sind 
aus der Kaiserzeit erhalten (aus brit. u. bel¬ 
gischen Hügelgräbern des 2. Jh. u. andern¬ 
orts: J. Libersidge, Furniture in Roman 
Britain [London 1955] 28/33; Bull, de l’Inst. 
Arch. Bulgare 7 [1932/3] 418, Abb. 177; 
421, Abb. 182). Der Typus setzt sich in der 
Spätantike u. im frühen MA fort. Ein Eisen¬ 
stuhl mit Silberplattierung u. Nielloeinlage, 
der früher für frührömisch gehalten wurde, 
muß frühestens spätantik, kann sogar mittel¬ 
alterlich sein (D. M. Wilson, Inlaid Iron 
Folding Stool in B. M.: Medieval Archaeology 
1 [1957] 39/56). Ein anderer, kürzlich in 
Pavia gefunden, ist ebenfalls später, sogar 
9. Jh. (P. E. Schramm, Herrschaftszeichen 
u. Staatssymbolik 1 [1954] 331/4 Abb. 38/40). 
Mit den römischen Faltstühlen u. Dreifüßen 
typologisch verwandt ist in seinen unteren 
Teilen der sog. Dagobertthron im Cabinet des 
Medailles (Paris); er kann jedoch nicht aus 
dieser frühen Zeit stammen, sondern ist wahr¬ 
scheinlich karolingisch (Schramm aO. 326/31, 
Abb. 36/7). - Möbel des byzant. Kaiserpala¬ 
stes (7./10. Jh.) werden als golden beschrie¬ 
ben, waren aber wahrscheinlich nur vergoldet 
oder aus reinem Messing (Ebersolt, Arts 
sompt. 68). 


c. Waffen. Röm. Waffen u. Rüstungen waren 
zum größten Teil aus Eisen, daher ist nur 
wenig davon erhalten (J. Kromayer-G. Veith, 
Heerwesen u. Kriegführung der Griechen u. 
Römer [1928] 324/8. 409/11. 521/5. 587/8). 
Doch Avurden Reste von Panzern gefunden: 
Schuppen, Ketten u. Übereinandergreifende 
Platten (J. Alfs, Der beAvcgliche Metallpanzer 
im röm. Heer: Zeitschrift für hist. Waffen- u. 
Kostümkunde 16 [1940/2] 77/9. 94/7. 105/12. 
121/2; H. Stuart Jones, Companion to Roman 
History [1912] 206). Spitzen von Eisen- 
speeren u. -Schwertern sind erhalten (J. Curie, 
A Roman frontier post and its people 
[Glasgow 1911] 183/5. 188/9; H. v. Petriko- 
vits, Eine Pilumspitze von der Grotenburg 
bei Detmold: Germania 29 [1951] 198/210). 
Die von Legionen u. Auxilien getragenen 
Helme waren teilweise aus Bronze (B. Schrö¬ 
der, Helmsammlung Lipperheide: ArchAnz 
1905, 15/30; P. Reinecke, Der Negauer 
Helmfund: BerRGKomm 32, 1942 [1950] 
117/98; ders., Ein frühkaiserzeitl. Bronzehelm 
aus der Donau bei Straubing: Germania 29 
[1951] 37/44). Der Spangenhelm erscheint in 
seiner einfachsten Form auf der Trajanssäule. 
Er besteht aus Bronze oder Eisen oder bei- 
dem zusammen mit Silber u. Vergoldung u. 
entwickelt sich zu einer sehr ausgearbeiteten 
Form (A. Alföldi, Eine spätröm. Helmform 
u. ihre Schicksale: ActArch 5 [1934] 99/144). 
- Waffen mit christl. Motiven sind erst in der 
Völkerwanderungszeit erhalten. Daniel zwi¬ 
schen zwei Löwen erscheint auf einem lango- 
bard. Schildbeschlag (S. Fuchs, Figürliche 
Bronzebeschläge der Langobardenzeit aus 
Italien: RM 55 [1940] 100/13, Abb. 7, Taf. 
14/6). Bronzene Spangenhelme zeigen christl. 
Motive Avie ein Kreuz mit Alpha u. Omega 
usw. (Schlunck nr. 154, Taf. 50; P. Post, Der 
kupferne Spangenhelm: BerRGKomm 34, 
1951/3 [1954] 124. 126/8, nr. 1. 5f. lOf; K. 
Böhner, Das Grab eines fränk. Herren aus 
Morken im Rheinland: Neue Ausgrabungen 
in Deutschland [1958] 444/9). Zum Helm 
Konstantins mit dem Monogramm Christi 
vgl. K. Kraft, Das Silbermedaillon Constan- 
tins d. Gr. mit dem Christusmonogramm auf 
dem Helm: JbNumism 5/6 (1954/5) 151/78; 
A. Alföldi, Helmet of Constantine with 
Christian Monogram: JRS 22 (1932) 9/32. 

d. Wagenschmuck u. Pferdegeschirr. Wagen 
bestanden gewöhnlich aus Holz mit Metall¬ 
teilen u. -Verzierung. Eisenräder blieben in 
nördlichen Ländern erhalten (vgl. die legen- 
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dären ehernen u. eisernen Wagenräder u. 
Radteile bei Homer H. 5, 723. 725; 13, 30; 
Gray 14) u. Eisenarbeit für Wagen wird im 
JDiokletiansedikt besonders erwähnt. Bei¬ 
spiele für kaiserzeitlichen Bronzewagen¬ 
schmuck bei E. von Mercklin, Wagenschmuck 
aus der röm. Kaiserzeit: Jblnst 48 (1933) 
84/176. Pferdegeschirr war mit Bronzezierat 
geschmückt, so mit runden Scheiben, die 
militärischen Phalerae ähneln (A. Alföldi, Zu 
den röm. Reiterscheiben: Germania 30 [1952] 
187/90). Die meisten erhaltenen Exemplare 
stammen jedoch eher von Reiterstatuen als 
von wirklichem Pferdegeschirr (Beispiele 
Pergola: FastiArch 4 [1951] 329, nr. 3344; 
Elea: P. C. Sestieri, Gr. Elea-Roman; Velia: 
Archaeologv 10 [1957] 2/10; ArchAnz 1956, 
338/45; FastiArch 7 [1954] 177, nr. 2114, Abb. 
61/2). Gelegentlich begegnen Bronzebe¬ 
schläge in durchbrochener Arbeit (J. Werner, 
Opus interrasile an röm. Pferdegeschirr des 
1. Jh.: Festr. R. Egger 1 [1952] 432/34). Zu 
einer spanisch-westgotischen Gruppe von 
Geschirrverzierungen in durchbrochener 
Technik gehören Stücke mit dem Monogramm 
Christi (P. de Palol Salellas, Algunas piezas 
de adorno de arnes de epoca tardorromana e 
hispanovisigoda: Archive esp. de arqu. 25 
[1952] 297/319). 

e. Gefäße. Bronzegefäße waren in der Früh¬ 
zeit sehr kostbar, in der Römerzeit jedoch 
allgemein verbreitet. Gewisse Standardtypen 
wurden in der Art einer Fließbandproduktion 
hergestellt, zB. entstanden enghalsige Krüge 
in 4 Teilen: Bauch, Hals, Fuß, Henkel (A. 
Radnoti, Die röm. Bronzegefäße von Panno¬ 
nien = Diss. Pann. Ser. 2, 6 [Budapest 1938] 
139, Taf. 13, 71. 48, 1/1 a); auch bei Kasse¬ 
rollen wurden Schale u. Henkel getrennt her¬ 
gestellt (Radnöti aO. 14/9, Taf. 1, 3). Es war 
üblich, zueinander passende Garnituren her¬ 
zustellen, wie Becherpaare (in Silber R. 
Nierhaus, Kaiserzeitlicher Südweinexport 
nach dem freien Germanien ?: ActArch 25 
[1954] 253) u. Garnituren aus Schöpflöffel u. 
Sieb (M. P. H. Den Boesterd, The Bronze 
Vessels in the Rijksmuseum G. M. Kam at 
Nejmegen [Nijmegen 1956] 21 nr. 53, Taf. 
53/53 a). Zur Fabrikation in Italien u. Ger¬ 
manien (einschließlich Hemmoor) vgl. o. Sp. 
465. Zur Fabrikation im freien Germanien 
Brogan: JRS 26 (1936) 210; vgl. Strabo 7, 2, 
1. Zur Produktion u. zum Stil später nicht- 
christl. Bronzegefäße vgl. o. Sp. 467. - Im 
allgemeinen brauchte man in der Küche u. 


bei Tisch Tonware. Es gibt keine Belege für 
eine Neubelebung der Produktion von Bronze¬ 
ware, die mengenmäßig der gesteigerten 
Silbergefäßproduktion entspricht, wie sie vie¬ 
le Schatzfunde bezeugen. Stilistisch ähnlich 
ist die vereinzelte Bronzeschale mit Relief 
im Britischen Museum, deren Inneres mit 
Silber ausgelegt ist (H. B. Walters, Catal. B. 
M. Silver Plate 20, nr. 75, Abb. 24). Man vgl. 
ferner die Eimer aus Hemmoor (Lit. bei Den 
Boesterd aO. 25. 44/6, nr. 146/9, Taf. 6. 14/5) 
mit den Silberbehältem des Chaource-Schat- 
zes (Walters aO. 40, nr. 148/9 Taf. 5). Gold 
oder Silber waren das übliche Material der 
Gefäße im christl. kirchlichen Gebrauch. Aus 
Bronze sind ein spätes Gefäß aus Pergamon 
mit Inschrift (Wulff, Bild w. 2 nr. 1984, Taf. 
16); Wasserkrug u. Schüssel aus Spanien mit 
christl. Widmung u. christl. Zitat im Brit. 
Mus. (Dalton nr. 541; vgl. auch P. de Palol 
Salellas, Bronces hispanovisigodos de origen 
mediterraneo 1, Jarritos y patenas litürgicos 
[Barcelona 1950]); ein Gefäß mit Taufin¬ 
schrift in Güttingen mit Jagdszene u. anderen 
Mustern in punktierten Linien (F. Garscha, 
Die Bonzepfanne v. Güttingen: Germania 17 
[1933] 36/42; W. F. Volbach, Zu der Bronze¬ 
pfanne v. Gütt.: ebd. 42/7; R. Egger, Die 
Inschrift der Bronzepfanne v. Gütt.: ebd. 
114/8); eine Situla im Vatikan, Christus u. die 
Apostel in gravierten u. punktierten Linien 
(W. L. M. Burke, A Bronze Situla in the 
Museo Cristiano of the Vatican Library: Art 
Bull 12 [1930] 163/78, Abb. 1/3), eine Patera 
mit zwei Kreuzen im Brit. Mus. (nach Dalton 
nr. 534 angeblich in Nubien gefunden), Bron¬ 
zen aus Qustul u. Ballana, nubisch (Emery 
nr. 631. 643, Taf. 76B. C), silbereingelegte 
koptische Bronzegefäße mit Kreuzen in Balti¬ 
more (Ross nr. 225/6, Taf. 45); nordgallische 
Bronzeblechgefäße aus dem Ende des 4. Jh., 
auf denen Szenen aus dem AT u. NT, wie der 
Sündenfall, Daniel in der Löwengrube, die 
Hochzeit zu Kana, Auferstehung des Lazarus 
usw., dargestellt sind (Ch. Genet, La tombe 
319 et la buire chretienne du cimetiere 
mörovingien de Lavoye [Meuse]: Prehistoire 
4 [1935] 60/118). 

f. Räuchergefäße. Viele Räuchergefäße aus 
schwerer, gegossener Bronze, in runder oder 
hexagonaler Form, häufig mit Szenen aus 
dem Leben Christi (es gibt entsprechende 
silberne Parallelen) gelten als spät frühchrist¬ 
lich. Sie sind in einem weiten Verbreitungs¬ 
gebiet gefunden worden: in Syrien, Rußland, 
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Zypern u. Ägypten. Viele Beispiele befinden 
sich in den Berliner Museen, im Brit. Mus., 
in Dresden, Paris, Nürnberg, Kairo usw. 
(Volbach, Kunstgew. 73/4, Abb. 74, 2. 3; 
75, 1. 2; ders., Metallarb. nr. 24/9; Dalton, 
Cat. nr. 540). Beispiele in Brooklyn (spät- 
ägypt. Exemplar, Cooney 19f, Taf. 34) u. in 
der Walters Art Gallery (frühchristl. u. by¬ 
zantinische Stücke: Ross nr. 277/282, Taf. 
41). Andere kopt. Typen bronzener Räucher¬ 
gefäße sind: Tierkampf auf der Oberseite 
(Volbach, Kunstgew. 75, Abb. 1; Emery nr. 
802, Taf. 96B; Ross nr. 273, Taf. 40), Kopf 
mit Kreuz auf der Oberseite (Volbach, Kunst¬ 
gew. 74, Abb. 3). Ein Räuchergefäß in Form 
einer Schale mit Tauben in Brooklyn (Ross 
nr. 271, Taf. 43; nach Cooney 19, Taf. 31/2 
Enten; vielleicht in Wirklichkeit ein Kelch; 
Widmungsinschrift in Erfüllung eines Gelüb¬ 
des). Räucherzangen tragen bisweilen christl. 
Symbole wie das Kreuz (Sardis 1958; BASOR 
154 [Apr. 1959] 26, Abb. 11). Kleine Pinien- 
zapfen dienten als Räuchergefäße (Wulff, 
Bildw. 2 , nr. 979, Taf. 43; Emery 169, nr. 
803/4, Taf. 98 AB). 

g. Lampen. Christliche Lampen sind ebenso 
weitverbreitet wie heidn. Lampen mit reli¬ 
giösen Darstellungen, etwa mit Büsten der 
Isis u. des Serapis (W. B. Walters, Catal. 
Greek and Rom. Lamps Brit. Mus. nr. 390/2. 
859/67. 946, Taf. 10). Frühchristi. Bronze¬ 
lampen tragen Figuren wie Petrus u. Paulus 
auf einem Schiff usw. (Volbach-Hirmer 48, 
Taf. 12; vgl. auch die vermutlich von Lampen 
stammenden Statuetten o. Sp. 464). Spätere 
Beispiele tragen christl. Symbole wie Kreuz 
u. Monogramm freistehend als Henkel (H. 
Menzel, Antike Lampen im Röm.-Germ. 
Zentral-Mus. Mainz [1954] nr. 692/3. 695, 
Abb. 92, 1/2. 4; Ross nr. 242, Taf. 38) oder 
in Reliefform bzw. gepunzt oder graviert auf 
dem Lampenkörper (Volbach-Hirmer 49, 
Taf. 13; Dalton nr. 501/3. 526, Taf. 27). Es 
gibt auch Lampen in Taubenform (Wulff, 
Bildw. 2 , nr. 769/75, Taf. 36; Emerv nr. 833, 
Taf. 102b; Wulff-Volbach, Erg.Bd. 22, J. 
6658, J. 6863) oder Lampen, die von einer 
kleinen Taube bekrönt sind (Dalton nr. 496. 
502, Taf. 26/7; vgl. auch den Bronzelampen¬ 
katalog bei II. Leclercq, Art. Lampes: DACL 
8, 1, 1198/1214 u. M. C. Ross, Byzantine 
Bronze Peacock Lamps: Archaeology 13 
[1960] 134/36). Lampenträger haben die klas¬ 
sische Form mit Fuß, tragen jedoch zusätz¬ 
lich christl. Symbole wie das Kreuz bzw. 


Monogrammkreuz (Wulff, Bildw. 2 nr. 994, 
Taf. 48; Cooney 19, Taf. 33). Die Tragplatte 
für viele Lampen, das Polykandilon, kann 
aus durchbrochener Arbeit bestehen, die das 
Monogramm Christi sichtbar werden läßt 
(Wulff, Bildw. 2 nr. 1005, Taf. 48). Der Liber 
Pontificalis verzeichnet viele Lampen sowie 
Bronze- u. Messingkandelaber als festen Be¬ 
standteil der Kirchenausstattung, vgl. auch 
die rota aerea cum lampadibus in der Kirche 
auf Golgatha (Adamnan.-Arculf 5 [CSEL 39, 
233]). 

h. Kästchenbeschläge. Christi. Themen be¬ 
gegnen auf Bronzebeschlägen hölzerner Käst¬ 
chen aus dem Rheinland, die man den Toten 
ins Grab mitgab: Daniel, Szenen des NT u. 
AT, Kreuze (W. Neuss, Die Anfänge des 
Christentums im Rheinland 2 [1933] 45/8. 85f, 
Taf. 30/1. 35/6; vgl. auch Volbach, Metall¬ 
arb. 21/5. 291, nr. 8/10. 15 u. die ntl. Dar¬ 
stellungen auf Bronzebeschlägen bei Wulff- 
Volbach, Erg.Bd. 20/21 J. 6674, J. 4888). 

i. Schnellwaagen. Römische Wägevorrich¬ 
tungen, die Schnellwaage zum Wiegen von 
Gegenständen verschiedener Größe mit ver¬ 
schiedenen fulcra, einem einzigen Laufge¬ 
wicht u. dem Waagebalken, gebrauchte man 
noch in byzantinischer Zeit (H. Sökeland, 
Entwicklung der sog. röm. Schnellwaage: Zs. 
f. Ethnologie 42 [1910] 499/513). Eine 
Waage aus Daphne (Antiochien) soll der In¬ 
schrift nach aus der Kirche des hl. Sergius 
stammen (Jalabert-Mouterde, Inscr. 3, 2 nr. 
1074). Gewichte können Bildnisse sein, häufig 
Kaiser oder Kaiserin aus christl. Zeit oder 
ein sitzender Kaiser mit Globus (F. 0. Waage, 
Bronze Objects from Old Corinth, 1, An 
Early Christian Steelyard Weight: AmJArch 
39 [1935] 79/86; M. C. Ross, A Byzantine 
Bronze Weight: AmJArch 50 [1946] 368f; 
ders., Bronze Statuettes of Constantine the 
Great: Dumbarton Oaks Papers 13 [1959] 
179/83). 

j. Fibeln. Manche Schmuckstücke, insbeson¬ 
dere die Fibula, ein fester Bestandteil der 
klassischen Tracht, wurde regelmäßig aus 
Bronze angefertigt; ihre Herstellung erlosch 
allmählich im 7. Jh. Im 3./4. Jh. ist die 
.kreuzförmige' Armbrustfibel mit drei Knöp¬ 
fen, die sog. Zwiebelknopffibel, der geläufig¬ 
ste Fibeltyp (G. Behrens, Zur Typologie u. 
Technik der provinzialröm. Fibeln: Jb. d. 
Röm.-Germ. Zentral-Mus. Mainz 1 [1954] 231/ 
2). Auch in Byzanz ist neben den Scheiben¬ 
fibeln dieser Fibeltyp vorherrschend (N. M. 
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Belaev, Die Fibel in Byzanz: SemKondakov 3 
[1929] 110/3). Zwiebelknopffibeln des 4. Jh. 
zeigen das Christusmonogramm (ß. Laur- 
Belart, Ein frühchristl. Grab aus Basel: Ur- 
Schweiz 23, 4 [1959] 57/71, Abb. 40/2. 44). 
Fibeln der Völkerwanderungszeit sind sehr 
fein ausgearbeitet u. haben eine breite Kopf¬ 
platte (H. Kühn, Die germ. Bügelfibeln der 
Völkerwanderungszeit [1940]). Andere Typen 
sind tierförmige Fibeln, zB. Taubenfibeln, 
die als christlich angesprochen werden kön¬ 
nen (J. Werner, Die langobardischen Fibeln 
aus Italien [1950] 45, F 2/7, 63, Taf. C; vgl. 
auch Wulff-Volbach, Erg.Bd. 24 J. 6758 Taf. 
7). Ferner treten regional auf Ringfibeln (R. 

G. Collingwood, The Archeology of Roman 
Britain [Lond. 1930] 258. 260, Abb. 115/8) 

и. Scheibenfibeln. Eine Bronzescheibenfibel 
(Preßblech) des 7. Jh. aus Minden bei Trier 
zeigt die Anbetung der Magier (K. Böhner, 
Die frank. Altertümer des Trierer Landes 
[1958] 106, Taf. 16, 7; L. Hussong, Die 
Magierfibel aus Minden im Rhein. Landes¬ 
mus. zu Trier: Vierteljahrsblätter Trierer 
Ges. f. nützl. Forsch. 4 [1958] 21/26; zu 
byzant. Scheibenfibeln mit religiösen Dar¬ 
stellungen N. Belaev aO. 108). 

к. Schnallen. Schnallen gehörten nicht zur 
historischen Tracht, kamen aber in der frühen 
Kaiserzeit auf u. wurden im 4. Jh. allgemein 
üblich. Die Beschlägplatten wurden sehr 
groß, um die Fuge zu verdecken. Die Platten 
wurden in allen bekannten Techniken ver¬ 
ziert. Auf Schnallen erscheinen auch christl. 
Themen. Daniel kommt häufig im 7. Jh. vor, 
ebenso die Oransfigur (P. Bouffard, Necro- 
poles burgondes de la Suisse [Geneve-Lyon 
1945] 66/75, Taf. 14. 23. 24, 1/3. 25. 26, 1/2; 

H. Kühn, Die Danielschnallen der Völker¬ 
wanderungszeit: Ipek 15/6 [1941/2] 140/69), 
eine Schnalle aus Damaskus trägt eine Chri¬ 
stusbüste (Schlunck nr. 136, 5, Taf. 44). Nur 
selten wird die Magieranbetung dargestellt 
(K. Dinklage, Eine Magierbrosche im Natio¬ 
nalmuseum in Trient: Germania 26 [1942] 
201). Eine Schnalle zeigt den Einzug Jesu 
in Jerusalem (J. Baum, Sculpt. figurale en 
Europe ä l’epoque merov. [Par. 1937] 91 
Taf. 27, 85), eine sizilianische Schnalle die 
Madonna mit dem Kind (N. Äberg, Die 
Goten u. Langobarden in Italien [Uppsala 
1923] 118/9, Abb. 229; andere christl. Motive 
auf Schnallen bei H. Zeiss, Studien zu den 
Grabfunden aus dem Burgunderreich an der 
Rhone: SbM 1938, 54/7; R. Noll, Vom Alter¬ 


tum zum MA [1958] 45, nr. 31/2). Schmuck¬ 
stücke aus Nichtedelmetallen sind in der 
Zeit der Völkerwanderung Teil einer gewalti¬ 
gen u. komplexen Entwicklung u. müssen im 
Zusammenhang mit den Gold- u. Silberarbei¬ 
ten u. der Kunst u. Technik der Völkerwande¬ 
rungszeit im allgemeinen untersucht werden. 
Fibeln aus Goldbronzedublee u. Schnallen 
aus Silbereisendublee erfand man wahrschein¬ 
lich aus ökonomischen Überlegungen heraus, 
aber andere Verzierungsweisen wurden aus¬ 
drücklich für Bronze u. Eisen entwickelt, wie 
Keilschnitt für Bronzen u. Silberdrahtein¬ 
legearbeit für Eisen. 

l. Kreuzanhänger. Einfache Umhängekreuze, 
manchmal aus Eisen (Wulff, Bildw. 2 nr. 958, 
Taf. 44; Volbach, Metallarb. nr. 72, Taf. 6), 
gewöhnlich aus Bronze (Wulff, Bildw. 2 nr. 
935/43. 946/57. 959/66, Taf. 44/5; Volbach, 
Metallarb. nr. 69/71. 73. 75, Taf. 6; Ross nr. 
309), u. Reliquiar-Brustkreuze aus Bronze 
kommen seit dem Ende des 4. Jh. auf (*Enkol- 
pion, o. Bd. 5, 324, vgl. auch M. v. Barüny- 
Oberschall, Byzantinische Pektoralkreuze aus 
ungarischen F’unden: Wandlungen christl. 
Kunst im MA [1953] 206/51). 

m. Stempel. Christi. Bronzestempel u. -Siegel 
blieben erhalten, zB. in Berlin ein Stempel 
mit Haupt des Paulus u. christlichem Mono¬ 
gramm (Schlunck nr. 134, Taf. 41) u. ein 
anderer, der einen Vogel mit Kreuz im Schna¬ 
bel zeigt (Wulff, Bildw. 2 , nr. 901, Taf. 52). 
Kreuzförmige Siegel aus Syrien bei Jalabert- 
Mouterde 3, 2, 1077. 1079f; vgl. auch den 
radförmigen Stempel mit Kreuz u. christl. 
Inschrift in Wien (Noll aO. 36 nr. 66; zu 
Brotstempeln Dölger: ACh 1 [1929] 1/53). 
Zu bronzenen Medaillen, Amuletten, Ringen 

u. Inschriften vgl. Sp. 484. 

n. Andere Geräte. An der von Prokop be¬ 
schriebenen Kunstuhr von Gaza schlug Hera¬ 
kles mit der Keule auf einem ehernen Schall¬ 
blech die Stunden an (H. Diels, Über die von 
Prokop beschriebene Kunstuhr von Gaza = 
AbhB 1918, 7, 14). Vom Bischof Sophronios 

v. Telia im 5. Jh. erfahren wir, daß er bei 
seiner astrologischen Tätigkeit eine kupferne 
Sphaira verwendete (J. Flemming-H. Lietz- 
mann, Akten der Ephesin. Synode von 444 = 
AbhGött 15, 1 [1917] 83, 26f; E. Peterson, 
Frühkirche, Judentum u. Gnosis [1959] 
344). 

o. Grabplatten. Daß gelegentlich Bronzeplat¬ 
ten als Grabverschlüsse verwendet wurden, 
könnte die von Th. Mommsen als Fälschung 



bezeichnete, aber vielleicht doch echte, aller¬ 
dings nur im Bilde erhaltene Salzburger Plat¬ 
te mit eingravierter Zeichnung beweisen; sie 
zeigt im Mittelfeld des architektonisch geglie¬ 
derten Rahmens ein Medaillon mit dem Brust¬ 
bild eines Mannes zwischen Kreuz u. offenem 
Buch u. in den Seitenfeldern eine Inschrift, 
die den Namen des Verstorbenen, des Salz¬ 
burgers Valerius u. der Stifter der Platte, des 
Presbyters Theodosius u. seiner Gemeinde 
angibt; sie dürfte der 2. Hälfte des 5. Jh. an¬ 
gehören. Vgl. E. Schafffan: RivAC 29 (1953) 
105/12. 

D. Religiöse u. magische Bedeutung. I. Götter 
u. Heroen. In Athen war der Schmiedegott 
u. Patron der Handwerker *Hephaistos. Fer¬ 
ner galten bei den Griechen als Schmiede¬ 
gottheiten Kabiren, Kureten, Daktylen u. 
Teichinen (B. Hemberg, Die Kabiren [Upp¬ 
sala 1950] 285. 330/32. 337. 348. 350; ders., 
Die Idaiischen Daktylen: Eranos 50 [1952] 
41/51; M. G. Dossin, Les Cabires ä Lemnos: 
La nouvelle Clio 5 [1953] 199/202). In Ägyp¬ 
ten wurde Hephaistos mit Ptah gleichgesetzt 
(S. Morenz, Ptah-Hephaistos, der Zwerg: 
Festschr. Fr. Zucker [1954] 277/90). Die Rö¬ 
mer setzten Hephaistos mit Volcanus gleich. 
Doch war Volcanus in Rom nicht ein Gott 
der Schmiede, sondern ausschließlich Gott der 
Feuersbrünste (K. Latte, Röm. Religions- 
gesch. [1960] 129/31); dagegen war der galli¬ 
sche Vulkan Schmiedegott (P. M. Duval, 
Vulcain et les metiers du metal: Gallia 10 
[1952] 43/57). Der etruskische Gott der 
Schmiede hieß Sehlans (P. Kretschmer, Der 
etruskische Gott Sefflans: Glotta 33 [1954] 
159f). Als Gott, der geboren ist, wo das 
Eisen entsteht, wurde Jupiter Dolichenus 
bezeichnet (P. Merlat, Jupiter Dolichenus 
[Par. 1960] 72/80. 96. 146; zur Verwendung 
der gleichen Bezeichnung für das Volk der 
Chalyben ebd. 72/6). Nach einer Legende aus 
Asia Minor verwandelte sich der Leichnam 
des von seinen Brüdern getöteten Daktylen 
Kelmis in Eisen (Zenob. 4, 80; F. Cumont, 
lÜtudes syr. [Par. 1917] 198; Hemberg, Id. 
Dakt. 49). Die Mazdäer lehrten, daß nach 
dem Tode des Urmenschen Gayömard aus 
dessen verschiedenen Körperteilen acht Me¬ 
tallarten, darunter Eisen u. Messing, ent¬ 
standen (Cumont aO. 198). Im ägyptischen 
Isiskult identifizierte man Eisen mit den 
Knochen des bösen Seth, Magneteisen mit 
den Knochen des guten Gottes Horus (Plut. 
Is. 62). Während des Kampfes zwischen 


Horus u. Seth nimmt Isis Eisen, um den 
bösen Dämon Seth von Horus wegzutreiben 
(P. Sallier 4; Hopfner, OZ 1 § 597). In einem 
kopt. Zauberpapyrus begegnet der Dämon 
Agrippas der Isis, wie sie mit einem eisernen 
Kopf auf dem Berg von Heliopolis sitzt u. 
einen kupfernen Ofen heizt (Kropp, Zaubert, 
nr. 3 [2, 10]). Vgl. dazu die lodernden Mes¬ 
singöfen in der Hölle im ,Buch von der Auf¬ 
erstehung* des Bartholomaeus (Kroll 81). Als 
die vier Horussöhne mit Anubis den Osiris 
bestatteten, wuschen sie ihn, beweinten ihn 
u. öffneten seinen Mund mit ihren ehernen 
Fingern, daß er wieder essen u. sprechen 
konnte (Hopfner, OZ 2 § 221). In einem 
Orakel des Kronos (PGM IV 3087/3124) 
tritt Kronos, der Herrscher über die Toten 
(Z. 3102), in klirrenden Eisenketten auf (Z. 
3092), denn Helios band ihn mit stählernen 
Fesseln (Z. 3101 f; dazu S. Eitrem, Kronos 
in der Magie: Melanges Bidez 2 [1934] 351/ 
60). Die Sandale der Tartaroswalterin He¬ 
kate war von Erz (PGM IV 2334). In der 
Kosmogonie der Mandäer wird Ur, der König 
der Finsternis, von Mandä Haije mit eiser¬ 
nem Zaum gezähmt u. eine eiserne Mauer 
mit 24 Toren um ihn gelegt (Kroll 277). Eine 
andere Gestalt des mandäischen Erlösungs¬ 
mythos, Hibil Ziwä, nennt sich ,Eisenschuh, 
der die Finsternis niedergetreten hat“. Er 
überliefert seinen Gegner der unteren Kupfer¬ 
erde u. umgibt ihn mit sieben eisernen 
Mauern (Kroll 279; vgl. auch die Verschlie¬ 
ßung der Rühä durch sieben eiserne Mauern, 
Kroll 282). Hibil hat ein ehernes Land ge¬ 
schaffen, das unter dem schwarzen Wasser 
des Grenzortes der Finsternis liegt u. sich 
spaltet, als Ur darauffällt (Kroll 279). Zu 
Eisen u. Erz im Mithraskult vgl. u. Sp. 
479. 483. 

II. Mythische Vorstellungen, a. Himmel. Ver¬ 
breitet ist die Vorstellung eines Himmels aus 
Erz; sie findet sich bei den Ägyptern (Kroll 
202; S. Morenz, Himmel: RGG 3 3 , 330), im 
Iran (Erz u. Stahl: J. Werner, Blauer Him¬ 
mel bei Homer ?: Forschungen u. Fortschritte 
33 [1959] 316), bei den Griechen (Erz: II. 
5, 504; 17, 425; Od. 3, 2; Eisen: Od. 15, 329; 
17, 565; weitere Belege bis in die Neuzeit 
zusammengestellt bei Werner aO. 311/16; 
ders.: ByzZ 53 [1960] 289). Zum ehernen Him¬ 
mel im AT vgl. u. Sp. 495. Zwischen zwei 
ehernen Bergen ist der Eingang zu Jahwes 
Wohnsitz (Zach. 6, 1; G. Westphal, Jahwes 
Wohnstätten nach den Anschauungen der 
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alten Hebräer: Beih. z. ZAW 15 [1908] 216). 
Jupiter lenkt sideream arcem mundi (Ov. 
am. 3, 10, 21). 

Li. Tür u. Schwelle. Tore (*Tür) u. Riegel 
des Himmels sind bei den Ägyptern aus Erz 
(Kroll 194). Eherne Torpfosten hat das Him¬ 
melstor, zu dem Parmenides aufsteigt (Parm. 
1, 18f, 59 Diels; Kroll 509). Der Tartaros 
wurde von Poseidon mit ehernen Türen ver¬ 
sehen (Hes. theog. 732; Kroll 374jj eiserne 
Türen: II. 8, 15; zum öffnen der ehernen 
Pforten der Unterwelt vgl. u. Sp. 478). In 
kopt. Zaubertexten geht Horus durch eine 
eiserne Tür hinaus (Kropp, Zaubert, nr. 2 
[2, 7]), der Magier kommt durch eine Tür 
von Eisen herein (Kropp, Zaubert, nr. 14 
[2, 41]). Im Kyriakos-Gebet wird die eiserne 
Tür u. die eiserne Schwelle beim Jüngsten 
Gericht von den Menschen zertreten (Kroll 
112. 117). - Eine eherne Schwelle (vgl. o. 
Sp. 455) hat die Himmelstür (Hes. theog. 
749), ebenso der Palast des Zeus (II. 1, 426; 
14, 173; 21, 438. 505), der Palast des Hephai¬ 
stos (Od. 8, 321). Ehern war die Schwelle des 
Tartaros (II. 8, 15; Hes. theog. 811); die 
Griechen versahen vermeintliche Hadesein¬ 
gänge mit ehernen Schwellen (Soph. Oed. 
Col. 466/90; Paus. 9, 19, 7; zur Sache 0. 
Gruppe, Die eherne Schwelle u. der Thoriki- 
sche Stein: ARW 15 [1912] 360/64). 
c. Macht über die Metalle. Die Macht einer 
Gottheit, eines Dämons oder eines auf irgend¬ 
eine Weise über numinose Kraft verfügenden 
Menschen kann sich darin zeigen, daß er Herr 
über die Metalle ist. So kann ein Dämon 
Gold, Silber u. Erz herbeibringen, wenn man 
dessen bedarf (PGM I 100; vgl. die Verhei¬ 
ßung Jahwes Jes. 60, 17). Beim Bericht über 
Wunder des hl. Germanus sagt Venantius 
Fortunatus: Et quia beato viro nullum 
obstitit metallum, cum ligna, saxa, ferramen- 
ta ante ipsum soluta sunt ... (V. s. Germani 
66 [MG AA 4, 2, 25]; Weinreich, Türöffn. 
432). Besonders häufig wird die Macht über 
das Eisen erwähnt, wohl weil dies das wider¬ 
standsfähigste Metall ist. Der Prophet Elisa 
ließ eine eiserne Axt, die in den Jordan ge¬ 
fallen war, schwimmen (2 Reg. 6, 1/7; *Elisa: 
o. Bd. 4, 1164). Ein Dämon sagt von sich, 
daß er Eisen losreißen werde, wenn es der 
Magier begehrt (Kropp, Zaubert, nr. 14 
[2, 42]), oder ein Dämon wird bei dem be¬ 
schworen, vor dem Eisen zerkracht (PGM IV 
3073f). Ein anderer Dämon bietet an, das 
Eisen zu Wasser zu machen (Kropp, Zaubert. 


nr. 8 [2, 21]). - Die Macht über das Eisen 
zeigt sich im Lösen von Fesseln u. im Öffnen 
eiserner Türen. Die eisernen bzw. ehernen 
Fesseln der von Pcnthcus in Fesseln geleg¬ 
ten Bacchai (Eur. Bacchae 231; Nonn. 
Dionys. 45, 279; 46, 2) lösen sich durch die 
Macht des Dionysos von selbst (Eur. Bac¬ 
chae 247; Nonn. Dionys. 46, 2; Weinreich, 
Türöffnung 282/4 ; 291/2). Als der Apostel 
Petrus von einem Engel aus dem Gefängnis 
geführt wird, fallen die Ketten von seinen 
Händen u. die eiserne Tür tut sich von selbst 
auf (Act. 12, 5/40; Kroll 483 6 ; Weinreich, 
Türöffn. 318; J. Jeremias, Art. O-iipa: ThWb 
3, 175f). Dem in Ephesos gefangenen Paulus 
werden durch göttliche Kraft u. durch speer¬ 
tragende Engel die eisernen Fußfesseln ge¬ 
löst, so daß er zum Meeresstrand gehen u. die 
Frauen Eubula u. Artemilla taufen kann 
(Niceph. Call. h. e. 2, 25 [PG 145, 822 C], vgl. 
Hennecke 206; Weinreich, Türöffn. 425). 
Durch Zauber sollen Fesseln gelöst werden 
(PGM XIII 293f; XII 170f). Ein Dämon ist 
über die eisernen Riegel gesetzt (Kropp, 
Zaubert, nr. 14 [2, 41]), ein anderer kann 
eiserne Türen zertrümmern (ebd. nr. 8 [2, 
22]). Im Gebet Mariae ad Bartos beschwört 
die Gottesmutter: ,Möge das Eisen sich lösen! 
Mögen eiserne, verschlossene Türen sich mir 
öffnen* (ebd. nr. 39 [2, 128]; vgl. auch nr. 40 
[2, 136]). Der Magier selbst behauptet, eiserne 
Tore sprengen zu können (PGM LXI 11). 
Ebenso konnte Simon der Magier verschlos¬ 
sene Türen öffnen u. Eisen lösen (PsClem. 
recogn. 2, 9; Hom. 2, 32; Weinreich, Tür¬ 
öffn. 362; Kroll 483 4 ). - Eine außerordent¬ 
liche Gewalt ist notwendig, um die Pforten 
der Unterwelt zu öffnen. Nach dem Vorbild 
babylonischer Höllenfahrten (Kroll 334. 344. 
347f) hat im AT Jahwe diese Macht, er kann 
die ehernen Türen zertrümmern u. die eiser¬ 
nen Riegel zerschlagen (Jes. 45, 3; Ps. 106 
[107] 16; vgl. Barn. ep. 11, 4; Kroll 333/5. 
343/4; Weinreich, Türöffn. 417/8). Diese Vor¬ 
stellung wird für den Descensus Christi zur 
Hölle übernommen. Im Ev. Nicodemi werden 
die eisernen Riegel u. ehernen Tore der Hölle 
zerschlagen (5, 3; Kroll 91 f; Weinreich, 
Türöffn. 440/2; weitere Belege bei Kroll 36f. 
56f. 64f. 72f. 108; Übernahme derVorstellung 
in den Zauber ebd. 109/11). Das Zerstören 
einer eisenbewehrten Festung durch die En¬ 
gel ist ebenfalls das Zeichen göttlicher Kraft 
(syr. Apc. Baruch 80, 1; Kroll 117. 355). - 
Eines der Prodigien für die Zerstörung des 
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Tempels in Jerusalem war, daß die eherne, 
mit eisenbeschlagenen Riegeln versehene, 
östliche Tür des inneren Tempelraumes sich 
nachts von selbst öffnete (Jos. bell. lud. 6, 
293; Weinreich, Türöffn. 271/74. 284). 

III. Astrologie u. Kosmologie. In den antiken 
astrologischen Vorstellungen, die von der 
Alchemie übernommen wurden, sollten die 
Metalle angeblich aus dem Ausfluß, der 
aTOppoia der Planeten entstanden sein (Procl. 
ad Tim. 1, 14b zu Tim. 18b). Olympiodor 
sagt, Bronze gehöre der Aphrodite wegen 
ihres Glanzes, sie verhalte sich zum Golde, 
wie Venus zur Sonne; Eisen gehöre dagegen 
zu Ares (in Arist. meteor. 3, 59f zu meteor. 

з, 6). Doch ist die Zuweisung der Metalle an 
die Planeten bei den einzelnen Schriftstellern 
verschieden. So teilt etwa Celsus Bronze dem 
Zeus u. Eisen dem Hermes zu (Orig. c. Cels. 
6, 22; weitere Gleichsetzungen u. Belege bei 
Hopfner, OZ 1 § 605; M. Berthelot, Collection 
anc. alchim. grecs 1 [Par. 1888] 73/85; J. R. 
Partington, The origins of the planetary 
Symbols for the metals: Ambix 1 [1937/8] 
61/4; zur Sache vgl. *Alchemie o. Bd. 1, 
254/7). An den Durchgang der Seele durch 
die Sphären der Planeten u. Fixsterne er¬ 
innerte in den Tempeln des Mithraskultes 
eine Art von Leiter aus acht übereinanderge¬ 
setzten Toren, von denen die ersten sieben 
aus sieben verschiedenen Metallen hergestellt 
waren. Die dritte Sprosse war aus Bronze u. 
dem Jupiter heilig, die vierte aus Eisen u. 
dem Merkur heilig (Celsus bei Orig. c. Cels. 
6, 21; Hopfner, OZ 1 § 287; Partington aO. 
61 f). - Den drei Hauptregionen des Kosmos, 
Sonnen-, Mond- u. Erdregion, wurden die 
drei Metalle Gold, Silber u. Eisen bzw. Erz 
zugewiesen (Procl. ad Plat. Crat. 129; Joh. 
Lyd. mens. 1, 35 [16 Wuensch]; vgl. hierzu 
Lobeck, Aglaoph. 2, 896 u. Hopfner, OZ 1 
§ 600). 

IV. Kult u. Magie, a. Bevorzugung von Bron¬ 
ze. Wir erfahren von Unterschieden in der 
Verwendung von Eisen u. Bronze. Manche 
Bräuche erforderten Bronze. Das Haar des 
Flamen Dialis durfte nur von einem Freien 

и. nur mit einem Bronzemesser geschnitten 
werden (Serv. Aen. 1, 448; K. Latte, Röm. 
Religionsgesch. [1960] 402). Überhaupt wur¬ 
de das Haar der römischen Priester in ältester 
Zeit mit einem Bronzemesser geschoren (Joh. 
Lyd. mens. 1, 35 [16 Wuensch]; Macrob. sat. 
5, 19, 13; Eitrem, Opferr. 361). DieFlaminica 
Dialis durfte ihre Nägel in der ersten Juni¬ 


hälfte nicht mit Eisen schneiden (Ov. fast. 6, 
230). - In Heiligtümern war Eisen im allge¬ 
meinen verboten (Plut. praec. ger. rei publ. 
26, 7 [819E]). Beim Bau des Jahwetempels 
Salomos hörte man kein eisernes Werkzeug 
(1 Reg. 6, 7). Schon der Altar Jahwes auf dem 
Berge Ebal mußte aus Steinen errichtet wer¬ 
den, die nicht mit Eisen bearbeitet worden 
waren (Dtn. 27, 5; Jos. 8, 31); der Altar des 
Herodestempels in Jerusalem wurde ohne 
Eisen erbaut, u. nie berührte ihn Eisen (Jos. 
bell. 5, 225; Hopfner, OZ 1 § 598). Wenn 
eiserne Werkzeuge zum Einmeißeln der 
Arvalakten in den Bezirk der Arvalbrüder 
eingebracht wurden, waren Sühneopfer not¬ 
wendig (W. Henzen, Acta fratr. Arv. 
[1874] 128/35). Doch schrieb umgekehrt für 
den Tempel des Jupiter Liber in Furfo 
das Gesetz ausdrücklich vor, daß er nur mit 
Eisenwerkzeugen ausgebessert werden durfte 
(CIL 9, 3513, 6f). - Es wird auch berichtet, 
daß profane Bauten ohne Eisen errichtet 
wurden, so das Rathaus in Cycicus (Plin. n. 
h. 36, 23, 100) u. der römische pons sublicius 
(ebd.; Plut. Numa 9, 3; nach Dion. Hai. 3,45 
ohne Eisen u. Bronze erbaut). - Bei den 
Opfern für Menedemus auf Kreta durfte kein 
Eisen verwendet werden. Die Sage erzählte, 
daß Menedemus durch eine eiserne Waffe im 
trojanischen Kriege getötet worden sei 
(Schol. Ovid. Ibis 451). Die Bevorzugung von 
Bronze u. die Ablehnung von Eisen in diesen 
Bräuchen kann man aus dem höheren Alter 
der Verwendung von Bronze erklären. Es 
werden Riten fortgesetzt, die älter sind als 
die Eisenzeit (Hopfner, OZ 1 § 596). Doch 
läßt sich im Einzelfall die Ablehnung oder der 
ausnahmsweise Gebrauch von Eisen auch 
aus den besonderen Voraussetzungen des 
jeweiligen Kultes erklären. So brachte der 
Archon von Plataeae, der gewöhnlich Eisen 
nicht berühren durfte, am Jahrestag der 
Schlacht das Opfer für die Gefallenen mit 
einem Schwert dar (Plut. Aristid. 21, 4). 
b. Bedeutung im allgemeinen. Einige Äuße¬ 
rungen über die magische Kraft von Bronze 
u. Eisen ganz allgemein sind uns überliefert. 
So sagt Macrob. (5, 19, 5): Omnino autem 
ad rem divinam pleraque aenea adhiberi 
solita, multa indicio sunt, et in his maxime 
sacris quibus delinire aliquos aut devovere 
aut denique exigere morbos. Erz u. Erz¬ 
klang hielt man für rein u. Befleckungen 
femhaltend; es diente deshalb zur Reini¬ 
gung u. Entsühnung (Apollod. frg. 36: 
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FGH 1, 434). Bronze konnte den Dämonen 
sympathisch sein; nach den Pythagoreem ist 
der Klang geschlagenen Erzes sogar die 
Stimme eines Dämonen im Erz (Porphyr, v. 
Pyth. 41; weitere Belege bei Delatte, Cloch. 
272 3 ). Zur Beziehung der Seele zum Erzklang 
vgl. Plut. Is. et Os. 29; Proe. ad Plut. rem 
publ. 42. Eisen dagegen wird von Toten u. 
Dämonen gefürchtet (Schol. Od. 11, 48; vgl. 
ebd. 10, 322/3; PsAug. hom. de sacrü. 22 
Caspari; Hopfner, OZ 1 § 596. 601). Es hin¬ 
dert daher den Zauber, bricht ihn u. schützt 
vor ihm (Hopfner, OZ 1 § 596. 601). Doch 
konnte auch Erzklang apotropäisch wirken. 
Gespenster fliehen beim Klang von Erz oder 
Eisen (Lucian. philops. 15; Tzetz. zu Lycophr. 
77; Alex. Aphrod. probl. 2, 46). Deshalb 
konnte man bei Sonnen- u. Mondfinsternissen 
durch Bronzeklang die Dämonen, die die 
Verfinsterungen hervorriefen, vertreiben 
(Apollod. frg. 36; weitere Belege bei Hopf¬ 
ner, OZ 1 § 207; vgl. auch Boll, Art. Finster¬ 
nisse: PW 6, 2, 2332; Zusammenschlagen von 
Waffen beim Aufgang des Sirius: Schob Ap. 
Rhod. 2, 256; Cook 14). In Rom vertrieb an 
den Lemuria der pater familias die inanes 
paterni durch Schlagen Temesanischen Erzes 
(Ov. fast. 5, 441). Andererseits war Erzklang 
den ^Toten^ sympathisch (Apollod. frg. 36); 
deshalb schlugen die Spartaner ein ehernes 
Becken bei der Totenfeier des Königs (ebd.; 
Herodt. 6, 58), u. in den eleusinischen Myste¬ 
rien ließ der Hierophant bei der Anrufung 
Kores einen Gong ertönen (Apollod. frg. 36; 
der Erzklang wird hier von L. Parmentier 
[Delatte, Cloch. 272] als Manifestation der 
Gegenwart eines Gottes oder Dämons gedeu¬ 
tet). Vgl. auch die Darbringung von Musik¬ 
instrumenten an die Toten auf Vasenbildern 
(K. Schneider, Art. Tympanum: PW 7A 2, 
1751f) u. die in Gräbern gefundenen Musik¬ 
instrumente (Cook 15 f). - Die angeführten 
Beispiele zeigen, wie unterschiedlich die 
überlieferten Aussagen über die kultische u. 
magische Bedeutung des Erzes u. Eisens 
sind, u. daß man nicht sagen kann, daß etwa 
das Erz grundsätzlich den Dämonen sympa¬ 
thisch, das Eisen aber antipathisch war 
(anders Hopfner, OZ 1 § 596). Möglicherweise 
hat ursprünglich, vielleicht zu Beginn der 
Eisenzeit, einmal ein solcher Unterschied be¬ 
standen, sich aber im Laufe der Zeit ver¬ 
wischt. So wird zwar in den Zauberpapyri 
meist angegeben, aus welchem Metall der 
verwendete Gegenstand bestehen soll, doch 


ist hier mE. ein grundsätzlicher Unterschied 
zwischen Bronze u. Eisen nicht durchgehend 
erkennbar, zB. hätte man sicherlich nicht 
einen eisernen Lampenhalter für eine Lychno- 
mantie gefordert (PGM VII 541), wenn dessen 
Eisen den Zauber gebrochen u. den Dämon 
vertrieben hätte. Neben der geschichtlichen 
Entwicklung, der Kult u. Magie unterlagen, 
sind die örtlich bedingten Verschiedenheiten 
in Rechnung zu stellen, wofür oben ein Bei¬ 
spiel gegeben wurde; u. schließlich kommt 
hinzu, daß bei manchen Zaubergeräten, wie 
zB. Nägeln oder Ringen, die magische Wir¬ 
kung der Form des Gegenstandes bedeut¬ 
samer sein kann als die des verwendeten 
Metalls. 

c. Erzklang. Die magische Kraft des Erz¬ 
klanges konnte bei der Verwendung von 
Musikinstrumenten im Kult von Bedeutung 
sein (zur kultischen Bedeutung der Musik 
allgemein: J. Quasten, Musik u. Gesang in den 
Kulten der heidn. Antike u. christl. Frühzeit 
[1930]). Demeter hatte von den in ihrem 
Kult verwendeten Bronzeinstrumenten den 
Beinamen ^aXxoxpoTo? (Pind. Isthm. 7, 3f), 
ebenso Kybele (Orph. hymn. 41; Cook 15f). 
Zimbeln wurden im Kult der Kybele, De¬ 
meter u. chthonischen Artemis verwendet 
(Cook aO.; Abert, Art. Kjnnbalon: PW 11, 
2, 2474), in der Magie schrieb man dem Ton 
der Zimbel zauberlösende Wirkung zu (PGM 
XXXVI 159; Delatte, Cloch. 268), Tympana 
gebrauchte man im Kult der Kybele, Deme¬ 
ter u. des Dionysos (K. Schneider, Art. 
Tympanum: PW 7 A 2, 1749/52), Krotala im 
Kult der Kybele u. im orgiastischen Kult des 
Dionysos (Abert, Art. Krotalon: PW 11, 2, 
2019; vgl. auch H. Hickmann, Cymbales et 
crotales dans l’Egypte ancienne: Ann. Serv. 
Antiqu. de l’Lgypte 49 [1949] 451/545). 
Herakles verscheuchte die stymphalischen 
Vögel mit Bronzeklappern (Apollod. 2, 5, 6; 
Diod. 4, 13; Fiedler 5f. 29f). Das im Isiskult 
verwendete Sistrum sollte durch sein Klirren 
Typhon zurückscheuchen (Plut. Is. et Os. 63; 
Hopfner, OZ 1 § 207; ein erhaltenes Bronze- 
sistrum Brit. Mus. Cat. Bronzes nr. 872). Der 
Bronzegong des Zeusheiligtums von Dodona 
hatte ursprünglich apotropäische, später auch 
mantische Bedeutung (Cook 20/2; gegen die 
mantische u. für eine symbolische u. apotro¬ 
päische Bedeutung des Gongs G. Rächet, Le 
sanctuaire de Dodone, origine et moyens de 
divination: BullAssocBude 4, 1 [1962] 96f). 
Bronzeglocken fanden im Kult Verwendung. 


Reallexikon VI 
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Beispiele: Bronzeglocke aus dem Kult der 
Kabiren: Brit. Mus. Gat. Bronzes nr. 318; 
Cook 17; aus dem Kaiserkult: ArchAnz 9 
(1894) l87f; dazu u. zu weiteren erhaltenen 
Bronzeglocken vgl. U. Schweitzer, Röm. 
Funde aus Augst: llr-Schweiz 10, 1 (1946) 
18/22; R. Forrer, Zur helv.-röm. Bronze¬ 
glocke von Augst: Ur-Schweiz 10, 4 (1946) 
78/80. Magische Bedeutung hatte eine Bronze¬ 
glocke mit magischen Bildern u. Zeichen 
(Delatte, Cloch. 254/76). Doch blieben uns 
auch zwei eiserne Glocken erhalten, die im 
Mithraskult gebraucht wurden (Forrer aO. 
78f; ders., Das Mithras-Heiligtum von Kö¬ 
nigshofen bei Straßburg [1915] 38, Taf. 12, 
1. 2). Glöckchen dienten als Amulette (s. o. 
Bd. 1, 403), u. Joh. Chrysostomus erhebt Ein¬ 
spruch dagegen, daß die Eltern den Kindern 
zum Schutz Glocken (vermutlich aus Bronze) 
um das Handgelenk hängten (epist. 1 ad 
Cor. hom. 12, 7 [PG 61, 105]; H. Leclercq, 
Art. Cloche, Clochette: DACL 3, 2, 1958). 
Arnobius wendet sich gegen den Glauben, 
daß die Götter sich durch den Klang des 
Erzes u. der Musikinstrumente besänftigen 
u. umstimmen lassen (7, 32. 36 [CSEL 4, 
265. 270]; Quasten aO. 82f; weitere Belege 
für die christl. Ablehnung der heidn. kulti¬ 
schen Musik ebd. 81/3). - Der Bronzeklang 
konnte nicht nur durch Musikinstrumente 
hervorgerufen werden, sondern auch durch 
andere Geräte. Der delphische Dreifuß, der 
aus Bronze bestand, wird von späteren anti¬ 
ken Schriftstellern als tönend bezeichnet 
(K. Schwendemann, Der Dreifuß: Jblnst 36 
[1921] 173 2 ). Wie die Pythagoreer meinten, 
war er wegen des göttlicheren Geistes der 
Bronze aus diesem Metall (Eustath. ad Iliad. 
1067, 59; Hopfner, OZ 1 § 207). - Durch 
Zusammenschlagen von Waffen verscheuch¬ 
ten die Argonauten die furchtbaren Vögel auf 
der Insel Aretias (Apoll. Rhod. 2, 1049f; 
Hygin. fab. 20; Cook 17). Sie versöhnten 
Rhea durch einen Waffentanz (Apoll. Rhod. 
1, 1134f; Cook 26). Waffentanz war eigen¬ 
tümlich dem Kult der Kureten (Schwerin, 
Art. Kureten: PW 11, 2, 2205f. 2207/9), 
Korybanten (Sch wenn, Art. Korybanten: 
PW 11, 2, 1442), nach Strabon (10, 3, 7) auch 
dem Kult der Kabiren, Daktylen u. Teichinen. 
In Lakonien galten die Dioskuren als seine 
Erfinder (Hemberg, Kabiren 335, D 26). Vgl. 
auch den Waffentanz der röm. Salier (K. 
Latte, Röm. Religionsgesch. [1960] 114f). 
Nach R. Bloch (Une tombe villanovienne 


pres de Bolsena et la danse guerriere dans 
l’Italie primitive: MelArch 70 [1958] 7/37) 
wurde ein kleiner Bronzeschild aus einem 
bei Bolsena gefundenen Grab im Wäflentanz 
verwendet. - Erzklang konnte auch durch 
einen Bronzewagen hervorgerufen werden, 
zB. im Regenzauber von Krannon (Stählin, 
Art. Kpocvvtov: PW 11, 2, 1581; Fiedler 52f), 
vgl. auch den Salmoneusmythus (ebd. 7f. 54), 
u. die zehn bronzenen Kesselwagen im Vor¬ 
hof des salomonischen Tempels (2 Reg. 7, 
27/39), die jedoch nach 2 Chron. 4, 6 zum 
Waschen der Brandopferstücke dienten, 
d. Eherne u. eiserne Gegenstände in der 
Magie. Eherne u. eiserne Gegenstände wurden 
im Zauber verwendet. 

1. Amulette. Bronzeamulette (*Amulett: 
o. Bd. 1, 400. 403/4) sind noch in christl. Zeit 
getragen worden. Joh. Chrysostomus wendet 
sich gegen die Sitte, zum Schutz der Gesund¬ 
heit Bronzemünzen Alexanders d. Gr. um 
Kopf u. Füße zu hängen (Joh. Chrys. ad 
illum. cat. 2, 5 [PG 49, 240]). Es läßt sich 
nicht feststellen, ob bei christl. Bronze¬ 
amuletten, wie Anhängern mit dem Bild 
eines Reiterheiligen, Medaillen mit dem Bild 
Christi u. christl. Symbolen, das Material noch 
von Bedeutung war (Bonner, Amul. 9, 211/20, 
nr. 298/306. 309/14. 316. 318/9. 324/5, Taf. 
14/17; vgl. auch das Bronzemedaillon, Mus. 
Vatic., aus S. Ponziane, das einen guten 
Hirten inmitten der beliebtesten atl. Szenen 
u. ein ntl. Bild zeigt u. vermutlich als 
Phylakterion diente [DACL 7, 2, 2622; P. 
Styger, Die altchristl. Grabeskunst [1927] 
Abb. 29). 

2. Zaubertäfelehen. Zaubertäfelchen u. Blätt¬ 
chen, die zum Teil als Amulette getragen 
wurden, bestanden aus Gold, Silber, Blei, 
Zinn (Beispiele: Gold PGM IV 1847, Silber 
IV 259, Blei VII 926, Zinn VII 216; zur Be¬ 
deutung Hopfner, OZ 1 § 607/10). Aus Eisen 
war ein Täfelchen mit einem homerischen 
Dreizeiler (PGM IV 2145/2240; II. 10, 521. 
564. 572; *Amulett: o. Bd. 1, 404), ein 
Plättchen (PGM VII 382), eine Unterlage 
(ßdm<;; PGM IV 3144). Bronzene Zauber¬ 
täfelchen werden in den Zauberpapyri nicht 
genannt. Doch blieben zwei Zauberplatten 
aus Bronze erhalten (R. Wünsch, Ant. Zau¬ 
bergerät 15 nr. 6. 7, 41, Taf. 3, Fig. 14, 15). 
Wie Hieronymus berichtet (v. Hilar. 21 
[PL 23, 39]), heilte der Einsiedler Hilarion 
ein von Liebesraserei befallenes Mädchen, das 
durch eine unter seiner Schwelle vergrabene 
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Kupferplatte, in die magische Worte u. Bil¬ 
der eingeritzt worden waren, verzaubert 
worden war. In der Homilia de saerilegiis 
wird das Tragen von mit Charakteren be¬ 
schriebenen ehernen, eisernen oder bleiernen 
Plättchen als heidnisch abgelehnt (6 [Caspari 
11]; Franz, Benedikt. 2, 437 4 ). 

3. Schreibgeräte. Als magische Schreibgeräte 
dienten Bronzegriffel (PGM II 152; III 418; 
IV 259. 3255; VII 217. 391. 398. 417. 755. 
920. 926; XII 366; XXXVI 2. 38. 189. 232; 
zur Bedeutung Hopfner, OZ 1 § 599. 607. 
610), ein kalt geschmiedeter Kupfergriffel 
(PGM IV 1848), der Kupfemagel eines ge¬ 
strandeten Fahrzeugs (PGM VII 466), ein 
Kupferdenar (Kropp, Zaubert, nr. 13 [2, 32]), 
eine Bronzenadel ohne Kopf (PGM VII 442). 
Erzschmiederuß wird dem Schreibstoff bei¬ 
gemischt (PGM IV 2102). Ein Bronzegriffel 
wird auch verwendet, wenn man beschriebene 
Pfirsiche erzielen will (geop. 10, 14, 1; Selig¬ 
mann 169). 

4. Nadeln. Bronzenadeln dienten zum Ein¬ 
nähen einer Bleitafel in den Magen einer 
Kröte (PGM XXXVI 23), zum Durchbohren 
einer Wachspuppe im Liebeszauber (PGM 
IV 321 f; Hopfner, OZ 1 § 607 f) u. werden 
bei einem Ritus zur Bannung der üblen 
Nachrede verwendet (Ov. fast. 2, 577; Selig- 
mann 169). Mit Eisennadeln wird eine 
Knoblauchzwiebel durchbohrt (Demot. mag. 
Pap. 8, 17f; Hopfner, OZ 2 § 208). 

5. Stäbe. Ein Eisenstab war nach der Tösiftä 
Schutz gegen Dämonen (I. Goldziher, Eisen 
als Schutz gegen Dämonen: ARW 10 [1907] 
41) u. erscheint als Attribut eines Dämons, 
der mit ihm das Meer geteilt u. durchschrit¬ 
ten hat (PGM XXXVI 108f). Das ist eine 
Reminiszenz an Ps. 2, 9 (aufgegriffen in Apc. 
2, 27; 12, 5; 19, 15; S. Eitrem, PapOsl 1 [Oslo 
1925] 57; vgl. auch PsSalom. 17, 24; Kroll 
357) u. an den Durchzug des Volkes Israel 
durch das Rote Meer (Ex. 14, 16; *Durchzug 
durch das Rote Meer: o. Bd. 4, 370f). 

6. Nägel u. hl. Lanze. Eisen-u. Bronzenägel 
(*Nagel) hatten bannende Kraft. Ein Bronze¬ 
nagel diente zur Entgiftung des Taxusbaums 
(Plin. n. h. 16, 20, 51) u. zur nachwirkenden 
Reinigung des Granatapfelbaums von Wür¬ 
mern (Pallad. Rutil, agric. 4, 10, 4; Selig- 
mann 169), ein Kupfernagel von einem ge¬ 
strandeten Schiff zum Beschreiben eines 
Zaubertäfelchens (PGM VII 466). In der 
Argonautensage zieht die Heliade Medeia dem 
Erzmann Talaos den ehernen Nagel aus dem 


Fuß, tötet ihn dadurch u. befreit das Land 
von der Plage (Gruppe, Myth. 1, 544 2 ). Ein 
bronzener Zaubernagel mit magischen Cha¬ 
rakteren blieb erhalten (Wünsch, Zauber¬ 
gerät 15, nr. 3, 43/4, Taf. 3, Fig. 10/1; vgl. 
auch den mit Gold verzierten Bronzenagel 
in Tongres, F. Cumont, Comment la Belgique 
fut romanisee ?: AnnSocRoyArchBelge 28 
[1914] 173f, Abb. 68). Eisennägel wurden 
verwendet: bei der Hühnerzucht zum Schutz 
gegen Donner (Plin. n. h. 10, 55, 153; vgl. 
auch Colum. 8, 5, 12; geop. 14, 11, 5; Fiedler 
74. 79. 87), gegen Epilepsie (Plin. n. h. 28, 
17, 63; vgl. *Epilepsie), ein Nagel von einem 
Kreuz gegen die gleiche Krankheit (Alex. v. 
Tralles 1, 567 Puschmann; L. Thorndike, A 
History of magic and experimental Science 1 
[New York 1947] 581), gegen das viertägige 
Fieber (Plin. n. h. 28, 11, 46; vgl. Apul. met. 
3, 17; * Amulett: o. Bd. 1, 404), aus Gräbern 
gezogene Eisennägel zum Schutz gegen Alp¬ 
traum (Plin. n. h. 34, 44, 151). Einschlagen 
von Nägeln gegen Krankheiten im Islam 
(R. Kriss -H. Kriss-Heinrich: Volksglaube im 
Bereich des Islam [1960] 81/5. 326). Die 
Kreuzesnägel Christi werden in einem christl. 
Zaubertext beschworen (Kropp, Zaubert. 39, 
12). Sie haben im Äthiopischen als Zauber¬ 
namen die Elemente der Satorformel (Hopfner, 
OZ 3 § 102. 229). Zu Nagelreliquien F. 
Schmidt-CIausing, Nägel: RGG 3 4, 1295f. - 
Eine besondere Zauberkraft schrieb man dem 
himmlischen Eisen der hl. Lanze zu, das in ei¬ 
nem Heilungszauber für Augenleiden beschwo¬ 
ren wird (Kropp, Zaubert, nr. 26 [2, 80]). 

7. Gefäße. Im Zauber fanden Bronzegefäße 
Verwendung (PGM IV 223; VII 319; Demot. 
mag. Pap. 14, 17; 28, 4; Hopfner, OZ 2 § 239/ 
43. 251. 257). Ein Räucherbecken aus Kupfer 
erscheint Kropp, Zaubert, nr. 14 (2, 43), ein 
eisernes Gefäß PGM LXI 41, Bronzebecher 
PGM IV 3247; V 64; Demot. mag. Pap. 10, 
10; Hopfner, OZ 2 § 239. 245/6. 260. 

8. Lampen. Gefordert wird ein eiserner Lam¬ 
penhalter (PGM VII541; Hopfner, OZ 2 § 220), 
eine Bronzelampe (Demot. mag. Pap. 28, 5; 
Hopfner, OZ 2 § 251). 

9. Spiegel. Bei Nachrichten über Spiegel¬ 
zauber (Pausan. 7, 21, 1; Hist. Aug. v. Did. 
Iul. 7, lOf; PGM IV 2297; Hopfner, OZ 2 
§ 273; A. Abt 99 f; Franz, Benediktionen 1, 
469; Spiegel im Wetterzauber: Pallad. 1, 35, 1; 
geop. 1, 14, 4; Fiedler 39) wird nicht gesagt, 
aus welchen Metallen die Spiegel bestanden. 
Nur in der arab- Fassung von geop. 1, 14, 4 
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wird ein eiserner Spiegel verlangt (Eiedler 39). 
Doch bestanden antike Spiegel meist aus 
Bronze oder Silber. Zwei späte Eisenspiegel 
besitzt das Berliner Museum (Wulff, Bildw. 2 
184 nr. 836/7, Tf. 49). 

10. Tisch. Ein dreieckiger Zaubertisch aus 
Bronze mit magischen Bildern u. Zeichen 
blieb erhalten (Wünsch, Zaubergerät 10/4, 
nr. 1 Taf. 1, Fig. 6. 7; Beziehung zum Drei¬ 
fuß ebd. 44/6.) 

11. Ringe. Ebenso haben wir zwei Zauber¬ 
ringe aus Bronze (ebd. 15, nr. 4. 5, 42/3, Taf. 
2, Fig. 12/3; *Ring). Ein Stein aus Kupfer, 
das nicht im Feuer bearbeitet wurde, mit 
magischen Bildern u. Zeichen, wird in einem 
Goldring gegen Nierenentzündung getragen 
(Alex. v. Tralles 2, 475 Puschmann; Hopfner, 
OZ 1 § 584). Zu einem Bronzering als Weih¬ 
geschenk für Asklepios: Theophr. char. 21, 
10; vgl. Hopfner, OZ 1 § 584. Man ver¬ 
wendete im Zauber Fingerringe aus Eisen 
mit magischen Bildern u. Zeichen (PGM IV 
2691; LXI31; Alex. v. Tralles 2,377 Puschm.; 
Hopfner, OZ 1 § 584), Ringe aus einer Fuß¬ 
fessel (PGM VII 631) oder kalt geschmiedet 
(PGM IV 2130/1; Hopfner, OZ 2 § 249). Ein 
Eisenring, aus Kreuzen gemacht, schützte 
gegen die Dämonen (Lucian. philops. 17). 
Ein größerer Eisenring (xplx.o<;) erscheint 
PGM V 305/69. Weitere Beispiele für die 
Verwendung von Eisenringen: Eitrem, Opferr. 
61/4; Kern: ArchAnz 7 (1893) 130; vgl. auch 
Men. epitr. 170; Eitrem-Amundsen 56. - 
Auf christl. Ringen u. Armreifen aus Bronze, 
die als Amulette getragen wurden, ist ein 
Reiterheiliger oder Maria mit dem Kind dar¬ 
gestellt (Bonner, Amul. nr. 320/3 Taf. 16/7). 
Ob dabei die Bronze noch irgendwelche Be¬ 
deutung hatte, läßt sich nicht ausmachen. - 
Im Buch Hiob ist dem Leviathan ein Ring 
durch die Kinnbacken gelegt. Nach diesem 
Vorbild erscheint der Teufel auch in mittel¬ 
hochdeutscher Dichtung mit einem durch die 
Nase gezogenen Ring (Hartmann, Credo v. 
541), dazu kommt wie bei den Manichäern 
ein Halseiscn (R. Reitzenstein, Weltunter¬ 
gangsvorstellungen : Kyrkohistorisk Ärsskrift 
1, 24 [1924] 162f). Beim Descensus legt 
Christus dem Höllenhund einen Ring in das 
Maul, damit dieses nicht mehr geschlossen 
werden kann (,Leben Jesu“ der Frau Ava; 
Reitzenstein aO. 163). 

12. Kranz, Räder, Kreisel, Scheiben. Einen 
Giftkranz band Medea mit Kupfer vom Heck 
eines versunkenen Schiffes zusammen, ließ 


ihn von Schlangen belecken u. schickte ihn 
Glauke zu (Dracont. Medea 484 ff; Eitrem, 
Opferr. 73 4 ). - Ein bronzenes Zauberrad war 
die iunx, die vom Vogel iunx (Wendehals) 
ihren Namen hatte (Gossen, Art. ’Tuyi;: PW 
10,2,1385; zur Entwicklung der iunx J. Gage, 
Tanaquil et les rites etrusques de la .Fortune 
Oiseleuse' de T ’tuyi; magique au fuseau de 
Gaia Caecilia: Studi Etruschi 22 [1952/3] 
79/102). Sie war ein Mittel des Liebeszaubers, 
doch zwang sie, nach der einen Richtung 
gedreht, auch Götter herbei, nach der ent¬ 
gegengesetzten entließ sie sie wieder (Dami- 
geron lat. 2, 95, 15; Hopfner, OZ 1 § 603; 
zum Cherub mit Rad vgl. RAC 5, 291 f). Auch 
das Wort ,rhombus‘ (Theocrit. 2, 30) kann 
ein bronzenes Zauberrad bezeichnen (G. W. 
Nelson, A greek votive iynx-wheel in Boston: 
AmJArch 2, 44 [1940] 451/2, anders A. S. F. 
Gow, Theocritus 2 [1952] 41. 44), sich aber 
auch auf einen anderen Gegenstand beziehen, 
der gedreht werden kann (Nelson aO. 451). 
So scheint in den griechischen Zauberpapyri 
damit ein Kreisel gemeint zu sein (PGM IV 
2296), der aus Eisen bestehen kann (PGM IV 
2236; Hopfner, OZ 1 § 604). Erhalten blieb 
eine Zauberscheibe aus Bronze (Wünsch, 
Zaubergerät 14, nr. 2, 45/7, Taf. 2, Fig. 89). - 
Bronze- oder Kupferräder hingen an den 
Türpfosten ägyptischer Tempel. Sie wurden 
von den Eintretenden berührt u. in Bewe¬ 
gung gesetzt. Das Umkreisen der Räder, eben¬ 
so wie die Bronze, sollte reinigen (Hopfner, 
OZ 1 § 602; Eitrem, Opferr. 57, über Eisen¬ 
räder s. ebd.). 

13. Ketten. Zu den Eisenketten des Kronos 
im Zauber u. zum Fesselzauber vgl. o. Sp. 476. 
Eisenketten binden einen Besessenen (Prud. 
ditt. 36, 1; vgl. Marc. 5). Beim Descensus 
Christi wird der Teufel mit einer eisernen 
Kette gebunden (Ev. Nicodemi 6; Bartholom., 
Buch v. d. Auferstehung; Kroll 81). Die Ge¬ 
wichte u. Ketten, die Asketen trugen, waren 
aus Eisen (St. Schiewietz, Morgenl. Mönch¬ 
tum 3 [1938] 202. 205), vermutlich deshalb, 
weil ihr Gewicht sie schmerzhafter machte. 
Zur Verehrung der Ketten Petri: J. Sauer, 
Art. Petrus: LThK 1 8, 138f; zur Sitte, in 
Kirchen Ketten als Votivgaben von Exgefan¬ 
genen aufzuhängen I. Hösl, Art. Ketten: 
LThK 1 5, 939. 

14. Kästchen. Im demot. Setuaroman ist das 
Zauberbuch des Thot in einen Satz von inein¬ 
ander geschachtelten Kästen eingeschlossen. 
Der äußerste Kasten ist aus Eisen, dann folgt 






ein Kasten aus Bronze, Sandelholz, Elfenbein, 
Ebenholz, Silber u. Gold (G. Roeder, Alt- 
ägvpt- Erzählungen u. Märchen [1927] 142. 
144). Eine Eisendose wird in den Kyraniden 
], 12, 14 (30, 4 Mely-Ruelle) für eine magi¬ 
sche Handlung vorgeschrieben (Eitrem- 
Amundsen 56). 

15. Messer, Sichel, Schwert. Bei magischen 
Handlungen wurden Bronzemesser (Plin. 
n. h. 32, 14, 41; Demot. mag. Pap. 21, 15) u. 
eiserne Messer gebraucht (Eitrem-Amundsen 
56). - Magische Pflanzen waren mit einer 
ehernen Sichel zu schneiden (Macrob. sat. 5, 
19, 9; Verg. Aen. 4, 513f; Ovid. met. 7, 227); 
es wird häufig betont, daß Eisen dabei nicht 
verwendet werden darf (Plin. n. h. 23, 81, 
163; 24, 6, 12; 24, 41, 68; 24, 62, 103 ; 24, 
111, 171; 24, 112, 172; 24, 116,176; vgl. auch 
Ser. Samm. 410f). Manchmal aber mußte mit 
der linken Hand mit einem Eisenschwert ein 
Kreis um die Pflanze gezogen werden (Scrib. 
Larg. 163), worauf die Pflanze vielleicht mit 
demselben Schwert geschnitten wurde (Theo- 
phr. hist, plant. 9, 8, 7f; Plin. n. h. 21, 19, 42; 
23, 54, 103; 25, 21, 50; 25, 59, 107; 25, 94, 
148; 25, 106, 167; A. Delatte, Herbarius 2 
[Par. 1938] 69. 133). - Kinder u. Jugendliche 
schützte man gegen schädliche Zaubermittel, 
indem man mit Eisen einen Kreis um sie be¬ 
schrieb oder ein Eisenschwert dreimal um sie 
herumtrug (Plin. n. h. 34, 44, 151; Hopfner, 
OZ 1 § 601). 

16. Pflug, Äxte, Schlüssel. Hie Grenzfurche 
einer neu gegründeten Etruskerstadt wurde 
mit einem Bronzepflug gezogen (Macrob. sat. 
5, 19, 13; Plut. qu. Rom. 2, 2). Blutige Äxte, 
die wahrscheinlich aus Eisen waren, wurden 
zum Schutz vor Hagel drohend gegen den 
Himmel gerichtet (Pallad. 1, 35; Fiedler 76. 
87). Schlüssel, wohl aus Eisen, wurden im 
Wetterzauber aufgehängt u. schützten vor 
Hagel (geopon. 1, 14, 6; Fiedler 77. 87; zur 
heidn. u. christl. Bedeutung des Schlüssels 
W. Köhler, Die Schlüssel des Petrus: ARW 8 
[1905] 214/43; zu den als Phylakteria getra¬ 
genen Petrusschlüsseln J. Sauer, Art. Petrus: 
LThK 1 8, 138). 

17. Eisenstücke. Ein Stück Eisen legte man 
auf den Deckel dos Fasses, damit der Wein 
beim Gewitter nicht umschlug (geop. 7, 11; 
Eitrem, Opferr. 339), oder schlug es zum 
Schutz gegen Hagel mit einem Hagelstein 
zusammen (geop. 1, 14. 1; Fiedler 30. 77). 
Nach der Tösiftä befestigte man Eisen an den 
Beinen des Bettes einer Wöchnerin (I. Gold- 


ziher, Eisen als Schutz gegen Dämonen- 
ARW 10 [1907] 43 3 ). Als Schutz vor dem 
Todesengel legten die Juden an den Äquinok¬ 
tien auf alle Gefäße einen eisernen Deckel oder 
ein Stückchen Eisen, einen Nagel usw., denn 
das Wort für Eisen (barsei) erinnert an die 
Frauen u. Nebenfrauen Jakobs B(ilha), 
R(ahel), S(ilpa), L(ea), (Seligmann 165). 
e. Metallmischungen. Da die Metalle von ver¬ 
schiedener magischer Wirkung sein konnten, 
kam es darauf an, die richtige Mischung zu 
finden. Das war besonders wichtig bei der 
Herstellung von Götterbildern, da es Stoffe 
gab, die bestimmten Gottheiten zuwider, an¬ 
dere, die ihnen sympathisch waren (Tambl. 
myst. 5, 23; weitere Belege bei Hopfner, OZ 
1 § 387. 396). Nach Athenodor (bei Clem. 
Alex, protr. 4, 48; Hopfner, OZ 1 § 807) wur¬ 
den für das berühmte Sarapisbild zu Alex¬ 
andria Feilspäne von Gold, Silber, Bronze, 
Eisen, Blei u. Zinn mit anderen Stoffen ge¬ 
mischt. Ein weiteres Beispiel für eine Ver¬ 
wendung von Mischmetall: bei einer Ver¬ 
schwörung des J. 371/2 nC. (dazu E. Stein, 
Gesch. des spätröm. Reiches 1 [1928] 273) 
verwendete man, um den Namen des zukünf¬ 
tigen Kaisers zu erfahren, ein Gerät, das aus 
einem Dreifuß aus Lorbeerzweigen bestand, 
auf den eine runde Platte aus verschiedenen 
Metallen gelegt -wurde; die Platte war mit den 
24 Buchstaben des Alphabets beschrieben, 
aus denen mit einem schwebenden Ring der 
Kaisemame ausgewählt wurde (Amm. Marc. 
29, 1, 29/32). 

VII. Medizin. Verwendung. Eisen u. Bronze 
wurden in der antiken Medizin gebraucht. So 
erhitzte man das Trinkwasser für einen 
Dysenteriekranken mit glühendem Eisen oder 
brannte die Bißwunde eines tollen Hundes 
mit Eisen aus (Plin. n. h. 34, 44, 151). Nach 
Aristoteles (probl. 1, 35 [863a 25/31]) sind 
eherne chirurgische Messer besser als eiserne, 
weil das Erz eine heilende Wirkung hat. Vege- 
tius (mulom. 1, 28, 3; Seligmann 169) hält 
ebenfalls in der Tiermedizin kupferne Brenn¬ 
eisen für besser für die Heilung als eiserne. 
Zur Heilung der Rinderpest gebraucht man 
eine eherne fibula (Colum. 6. 5, 4; Seligmann 
169). Weitere Beispiele für die medizinische 
Verwendung von Eisen u. Bronze, auch von 
Rost, Grünspan usw. beim Menschen bei 
Plin. n. h. 34, 22, 100; 34, 23/28 (Bronze); 
34,44/6 (Eisen); Dioskurides 5, 76/8 (Bronze); 
5, 80 (Eisen); W. C. Till, Die Arzneikunde 
der Kopten (1951) nr. 49. 54. 79. 137. Doch 
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gingen Medizin u. Magie ineinander über 
(Plin. n. h. 30, 1, 2; Kropp, Zaubert. 3, 
174/6; S. Eitrem, Die mag. Papyri: Münchner 
Beiträge z. Papyrusforsch. 19 [1934] 252; 
vgl. zB. die magische Heilung durch Eisen¬ 
nägel o. Sp. 486). Man erinnere sich auch an 
die eherne Schlange, die Moses auf Geheiß 
Jahwes gegen die Schlangenplage des Volkes 
Israel in der Wüste errichtete; wer sie bei 
einem Schlangenbiß anschaute, blieb am 
Leben (Num. 21,6/9, Beseitigung der Schlange 
durch Hiskia: 2 Reg. 18, 4). 

E. Bildersprache. I. Heidnisch, a. Allgemein. 
Erz u. Eisen in der Bildersprache bezeichnen 
Härte, Festigkeit u. Dauerhaftigkeit, wobei 
in der antiken Literatur wie im AT Erz u. 
Eisen gern nebeneinandergestellt werden 
(Prop. 3, 18, 25). Auch kann die gleiche Sache 
als ehern oder eisern bezeichnet werden. So ist 
der Tod bei Homer (II. 11, 241; eine Zusam¬ 
menstellung der Erwähnungen von Erz u. 
Eisen im metaphorischen Sinne bei Homer 
bei Gray 12) ein eherner Schlaf, bei Vergil ein 
eiserner Schlaf (Aen. 10, 744). Als Beispiel für 
festes Eingeschlossensein wird gern das eherne 
Gemach bzw. der eherne Turm der *Danae ge¬ 
nannt (Prop. 2, 32, 59; Hör. carm. 3,16,1; Ov. 
am. 2,19,27; zum Turm der Danae vgl. Escher, 
Danae: PW 4, 2, 2084f) u. die eherne Tür, die 
Danae einschloß (Ov. am. 3, 8, 32). Aber das 
Gemach bzw. der Turm der Danae kann 
ebenso aus Eisen sein (Ov. am. 3, 4, 21: 
Stein u. Eisen; 3, 8, 32; Prop. 2, 20, 12). In 
einer Variante des bekannten homerisch- 
vergilischen Unsagbarkeitstopos ,centum lin- 
guae‘, zu dem ursprünglich ein ehernes Herz 
bzw. eine eherne Brust gehört (II. 2, 490; Ov. 
trist. 1, 5, 53), erscheint eine eherne Stimme 
(Lukrez oder Lucil. bei Serv. Verg. Aen. 6, 
625; georg. 2, 42). Viel berühmter aber wurde 
die vergilische Variante, die eine eiserne 
Stimme nennt (Verg. Aen. 6, 626; georg. 
2, 44) u. bis ins hohe MA immer wieder auf¬ 
gegriffen wurde (Belege bei P. Courcelle, 
Histoire du clichö virgilien des ,cent bouches“: 
RevlStLat 33 [1955] 231/40; über die eherne 
Stimme im MA ebd. 239). Weitere Belege für 
eine eherne Stimme (II. 5, 785; 18, 222; Hes. 
theog. 311 [vom Kerberos]; Pind. paean. 2, 
100; vgl. Anth. Pal. 9, 505, 15), zum ehernen 
u. eisernen Zeitalter vgl. u. Sp. 495f, zum 
ehernen u. eisernen Himmel o. Sp. 476. 
b. Erz. Bronze als Gesprächspartner von 
Silber findet sich schon in einem sumerischen 
Dialog, vgl. o. Bd. 3, 935. In der antiken 


Dichtung ist Erz Bild für Härte u. Festigkeit. 
In diesem Sinne werden erwähnt eherne Fes¬ 
seln (Prop. 2, 20, 9. 11), das eherne Joch (Hör. 
carm. 1, 33, 11; 3, 9. 18; Val. Flacc. 7, 596), 
die eherne Mauer (Hör. carm. 3, 3, 65; epist. 

1, 1, 60; vgl. die atl. u. ägypt. Parallelen u. 
Sp. 496 u. die real gemeinte eherne Mauer 
Od. 10, 4). Auch die Unabwendbarkeit kann 
durch ,ehern' bezeichnet werden: ehern sind 
die Fäden der Parzen (Stat. silv. 5, 3, 64), 
ehern die Hand der Notwendigkeit (Hör. 
carm. 1, 35, 19).-Ares heißt ehern (II. 5, 704), 
u. ehern ist der Kampfeslärm (Pind. Isthm. 
8, 27). - Nicht aufgeführt wird, wenn mit 

ein Bronzegerät oder Waffe bezeichnet 
wird (Gray 13), das gleiche gilt für aes. Erz- 
füßig sind die Pferde des Zeus (II. 8, 41) u. 
Poseidon (II. 13, 23; Gray 12) u. die Erinys 
(Soph. El. 491). Mit ehernen Schultern trägt 
Atlas den Himmel (Eur. Ion 1). Der eherne 
Bart des Cn. Domitius wurde vermutlich 
wegen seiner Farbe so genannt, ist aber zu¬ 
gleich bezeichnend für den Charakter dieses 
Mannes (Suet. Nero 2, 2). Überhaupt kann 
Erz ein Bild für die charakterliche Haltung 
des Menschen sein, im positiven Sinne: drei¬ 
faches Erz um die Brust als Bild für Mut 
(Hör. carm. 1, 2, 9); negativ als Bild für Hart¬ 
herzigkeit u. Fühllosigkeit: ehernes Herz bei 
Stat. Theb. 3, 280 (zu beachten ist die Ver¬ 
bindung von Fels u. Erz, die auch Job 6, 12 
auftaucht; vgl. auch die entsprechende Ver¬ 
bindung von Stein u. Eisen u. Sp. 496). Der 
alexandrinische Philologe Didymos hatte 
wegen seines unermüdlichen Fleißes den Bei¬ 
namen Chalkenteros (Schmid-Stählin, Gesch. 

2, 1, 432; vgl. u. Sp. 497). Aristophanes (ran. 
718/33) vergleicht die Ersetzung der guten 
alten Silbermünzen durch kupferne mit der 
schlechten Behandlung der guten Bürger u. 
der Bevorzugung der Schlechten u. Fremden 
(Eisler 111). 

c. Eisen. Eisen ist Bild für Härte u. Festigkeit. 
Eisenketten werden erwähnt (Demosth. 25, 
28) u. ebenso eiserne Fesseln (Od. 1, 204). 
Die Elemente Wasser u. Feuer werden mit 
Eisen in Verbindung gebracht; zur Andeutung 
der Härte: der Fluß Salo gefriert zu Eisen 
(Mart. 1, 49, 12); das Gleiche zur Andeutung 
der Farbe (Stat. Theb. 4, 172; ferro caerula 
Lema). Eisern ist die Kraft des Feuers (II. 
23. 177). Von Tieren werden erwähnt: der 
eiserne Rücken von Stachelschweinen (als 
Emblem auf einer Fahne Val. Fl. 6, 90), die 
eisernen Augen des Cerberus (ferrea lumina 
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Cerberi: Stat. Theb. 2, 31). Gefangen wie die 
Maus in der Falle, ist vielleicht der Sinn der 
Redensart ,ubi mures ferrum rodunt“ (Sen. 
apocol. 7, 1; Otto, Sprichw. 234). Beschimp¬ 
fend spricht Catull von dem ferreo canis ore 
eines Mädchens (42, 17). Mit eisernen Hörnern 
bekämpfen sich die Menschen ohne Einsicht 
u. Tugend (PsLongin. subl. 13, 1 nach Plato 
rep. 586B). Wie Eisen, d. h. ohne die Ge¬ 
mütsbewegung zu zeigen, sind die Augen des 
Odysseus (Od. 19, 211). Einem Menschen 
kann im Spott gesagt werden, er solle sich 
nicht mit seinen eisernen Zähnen beißen 
(Plaut, truc. 943). Megaera geht mit eisernen 
Schritten (plantis ferratis) durch den Tar¬ 
tarus (Claud. rapt. Pros. 3, 389). Dagegen 
sind die eisernen Nägel eines Monstrums der 
Unterwelt vermutlich real u. nicht bildlich 
gemeint (Stat. Theb. 1, 611). - Eisen erscheint 
auch häufig in Verbindung mit dem Krieg 
(nicht aufgeführt werden hier Stellen, wo 
(riSyipoc, m.Srjp£op, ferrum, ferreus und fer- 
ratus sich auf Waffen beziehen). Die Wände 
am Haus des Mars sind ein Eisengefüge, 
eiserne Säulen tragen das Dach u. aus Eisen 
sind die Portale (Stat. Theb. 7, 43f; doch vgl. 
auch die dem Palast der Ceres zugeschriebenen 
eisernen Türen: Olaudian. rapt. Pros. 1, 239). 
Eisern sind die Pforten des Krieges (Enn. 
ann. 267; Hör. sat. 14, 61; Verg. Aen. 7, 622; 

1, 293; vgl. auch die Eisenpforten, die sich 
vor den Goten von selbst zu öffnen scheinen, 
Claudian. 26, 215); eisern sind die Kriege 
(ferrea bella: Ov. am. 1, 1, 28). Die Recht¬ 
sprechung kann eisern sein im Sinne von 
ungerechter Härte; so wurde Oamillus ,ferreis 
sententiis“ verbannt (Val. Max. 5, 3, 2a). Ei¬ 
sern u. unveränderlich sind die Gesetze (ferrea 
iura; Verg. georg. 2, 501; Serv.: dura, inexo- 
rabilia, immutabilia); eisern sind aber auch 
die Gesetze des Schicksals (ferrea iura fato- 
rum: PsQuint. decl. 10, 8; ferrea fata: Auson. 
epitaph. 16, 3; ferrea sors vitae: Ov. trist. 
5, 3, 28); eisern sind die Beschlüsse der Par¬ 
zen (ferrea decreta sororum: Ov. met. 15, 
781) Clotho, Atropos (Stat. Theb. 3, 556; 
4, 600) u. Lachesis selbst (Claud. 26, 54). Auf 
den Menschen bezogen wird im positiven 
Sinne eisern genannt die Stärke des Körpers 
u. der Seele (Od. 12, 280; Liv. 39, 40, 11; 
des Körpers: Simon. 8 [von Herakles]; 
Theocr. 22, 47 [eisernes Fleisch]; Apul. met. 

2, 23; der Seele: Od. 19, 494). Der Leib der 
vor Troja kämpfenden Griechen ist weder 
Stein noch Eisen, d. h. nicht unverletzlich 


(II. 4, 510). Die virtus selbst kann eisern sein 
(Cie. Lael. 48). Negativ bezeichnet Eisen u. 
eisern Härte u. Gefühllosigkeit bis zu Grau¬ 
samkeit u. Unmenschlichkeit (Beispiele 
Aristoph. Acharn. 491; Lys. 10, 20; Aeschin. 

3, 166; Plut. Cic. 26, 8; Cic. Cat. 4, 3; Cael. 
37; Amm. Marc. 28, 1, 40; weitere Belege 
ThesLL 6, 1, 674). Dabei taucht häufig die 
Verbindung von Stein bzw. Fels, Kiesel u. 
Eisen auf (Beispiele: Eur. Medea 1279; Ov. 
met. 14, 712; id. Pont. 4, 10, 3f; Tib. 1, 10, 
59; Prop. 1, 16, 29f; Sen. dial. 2, 10, 4; 
Plin. ep. 2, 3, 7; vgl. schon lapis u. ferrum 
bei Enn. Androm. 3; Otto, Sprichw. 134; zu 
Stahl u. Eisen ebd. 4). Tibull (1, 10, 2) ge¬ 
braucht alliterierend ferus u. ferreus neben¬ 
einander. Man spricht vom eisernen Herzen 
(Od. 4, 293 ; 23, 172; II. 24, 205. 521; Pind. 
frg. 123; Claud. rapt. Pros. 1, 228) oder von 
Eisen u. Felsen im Herzen (Ov. met. 7, 33), 
von der eisernen Brust (Ov. heroid. 10, 107; 
12, 183; id. Pont. 4, 12, 31; PsQuint. decl. 6, 
19; 10, 2; 12, 26; luv. 7, 150; Nemes. eck 

4, 56), von Eisen u. Kiesel in der Brust 
(Ov. met. 9, 614; venae silicum: am. 3, 6, 59; 
1, 11, 9). Die Brust ist von Eisen umschlossen 
(Tib. 1, 1, 63), man hat Eisensamen in der 
Brust (Ov. trist. 1, 8, 42), man hat ein eisernes 
Gemüt (D-opop: Od. 5, 191; II. 22, 357), eiser¬ 
nen Mut im Kampf (pevo q : II. 20, 372), u. 
eisernen Sinn (uiSyjpocppcov: Aesch. Prometh. 
242; sept. 52). Eisenbeseelt sind die Dämonen 
(PGM TV 1366; VII 356). Bei Dreistigkeit u. 
Unverschämtheit spricht man von einem 
eisernen Gesicht (os ferreum: Suet. Nero 2, 2; 
Cic. Pis. 26, 63) oder einer eisernen Stirn 
(Plin. paneg. 35, 3). Rostiges Eisen ist ein 
Bild für die von Untugenden erfüllte Seele; 
so soll, wer die Rednertribüne besteigt, die 
Liebe zu Reichtum u. Geld abstreifen wie 
Eisen voll von Rost (Plut. praeo. ger. rei 
publ. 26, 7 [819E], zum Bild vgl. Plato rep. 
609 A; andere latein. Beispiele für metaphor. 
Gebrauch von rostigem Eisen Otto, Sprichw. 
134f). Das Menschenleben gleicht dem Eisen, 
wenn man es gebraucht, wird es aufgerieben, 
wenn man es nicht gebraucht, durch Rost 
zerstört (carm. vetust. 17c [5 Diehl]). Eine 
Sache, über die verhandelt wird, ist ein Eisen 
im Feuer (Sen. apocol. 9; Otto, Sprichw. 135). 
Das Adjektiv eisern wird im Bereich der 
Literatur auch von eisernen Beweisen ge¬ 
braucht (Plato Gorg. 509A). Einen Schrift¬ 
steller, der einen rohen, ungefeilten Stil 
schreibt, nennt man einen ferreus scriptor 
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(Licinius bei Cic. fin. 1, 2, 5; Pore. Lie. carm. 
frg. 3). 

II. Altes Testament, a. Allgemein. Erz u. 
Eisen bedeuten Härte u. Festigkeit u. werden 
in diesem Sinne nebeneinander genannt (Job 
41, 18). Es werden erwähnt: eiserne u. eherne 
Riegel (Dtn. 33, 25), eherne u. eiserne Fes¬ 
seln (Han. 4, 12, 20). Her eherne Himmel n. 
eiserne Boden, den Jahwe androht, ist ein 
Bild für Trockenheit u. Unfruchtbarkeit (Lev. 
26, 19; Htn. 28, 23; aufgegriffen Kropp, Zau¬ 
bert. nr. 32 [2, 105]; vgl. die Parallelen 
o. Sp. 476). Hie geringere Bewertung von 
Kupfer u. Eisen gegenüber Gold u. Silber 
zeigt sich in der Bildersprache darin, daß das 
Volk Israel in seiner Verderbtheit als Kupfer 
u. Eisen bezeichnet wird (Jer. 6, 28; vgl. 
auch Ez. 22, 18; Aristoph. ran. 718/33; 
R. Eisler 111). Bas Schmelzen des Metalls im 
Schmelzofen wird als Bild für Prüfung, Läu¬ 
terung u. Leiden verwendet (zB. Jer. 6, 29; 
Jes. 1, 25; Ez. 22, 18; Eisenofen: Htn. 4, 20; 
1 Reg. 8, 51; Jer. 11, 4). Hie unterschiedliche 
Bewertung der Metalle schwingt auch mit in 
der Vorstellung einer Abfolge von vier Welt¬ 
reichen, denen vier Metalle entsprechen 
(Han. 2). Gold, Silber, Erz u. Eisen bezeich¬ 
nen vier Weltreiche, die als das babylonische, 
medische, persische u. das Reich Alexanders 
d. Gr. zu deuten sind (zur Sache *Weltalter, 
*Zeitalter; K. Koch, Spätisraelitisches Ge¬ 
schichtsdenken am Beispiel des Buches Ba- 
niel: HistZ 193 [1961] 1/32). Zur Nachwir¬ 
kung von Haniels Vorstellung von den Welt¬ 
monarchien in MA u. Neuzeit vgl. R. Schmidt, 
Aetates mundi, die Weltalter als Gliederungs¬ 
prinzip der Geschichte: ZKG 67 (1955/56) 
289 a ; P. E. Hübinger, Spätantike u. frühes 
MA (1959) 7f. Analoge Vorstellungen finden 
sich bei den Persern: Zarathustra sieht in 
einer Vision einen Baum mit vier Zweigen 
von Gold, Silber, Stahl u. gemischtem Eisen, 
die die kommenden Zeitalter symbolisieren 
(Bahman-Yast; R. Reitzenstein, Studien zum 
antiken Synkretismus = Studien Bibi. War- 
burg 7 [1926] 45). Haniels Lehre von den 
Weltreichen entsprechend findet sich bei 
Hesiod (op. 109/201) die Vorstellung einer 
Abfolge von fünf Geschlechtern, einem golde¬ 
nen, silbernen, ehernen, heroischen u. eiser¬ 
nen, wobei das goldene Geschlecht den Höhe¬ 
punkt, das eiserne den Tiefpunkt darstellt 
(zur Sache vgl. *Aetas aurea, o. Bd. 1, 
144/50; *Entwicklung o. Bd. 5, 481f; R. Eis¬ 
ler 108/12; J. G. Griffiths, Archaeology and 


Hesiods Five Ages: Journ. History of Ideas 17 
[1956] 109/19; ders., Hid Hesiod invent the 
,golden age‘?: Journ. History of Ideas 19 
[1958] 91/3). - Hie Vorstellungen Ilesiods wir¬ 
ken bei den Griechen u. in röm. Zeit weiter 
(vgl. Ov. met. 1, 89/150; Hör. ep. 16, 63/6: 
goldenes, ehernes u. eisernes Zeitalter; Verg. 
ecl. 4, 8f: eisernes u. goldenes Geschlecht; 
dazu I. S. Ryberg, Vergil’s Golden Age: 
Transact. and Proceed. Am. Philol. Assoc. 89 
[1958] 112/31; weitere griech. u. lateinische 
Beispiele bei Eisler 108. 111; H. C. Baldry, 
Who invented the golden age ?: ClassQuart 
NS 2 [1952] 83/92; K. J. Reckford, Some 
appearances of the golden age: dass Journ 54 
[1958] 79/87), wobei seit augusteischer Zeit 
gern das schlechte eiserne Zeitalter eines 
Kaisers dem guten goldenen Zeitalter eines 
anderen gegenübergestellt wird (vgl. außer 
den bei Baldrv 90 angeführten Beispielen 
Cass. Dio 71, 36, 4; vgl. o. Bd. 3, 256; Hist. 
Aug. v. Elag. 35, 4; Coripp. in laud. Iust. 3, 78 
[MG AA 3, 2,139]). Sie wirken bis in die Spät¬ 
antike hinein (Claud. 22, 448/76: goldenes, 
silbernes, ehernes, eisernes Zeitalter; Avien. 
Arat. 273/352: goldenes, silbernes, ehernes 
Zeitalter). Zur Nachwirkung von Ovids Bar¬ 
stellung der Zeitalter auf Amobius: H. Hagen- 
dahl, Latin fathers and the classics (Göteborg 
1958) 389/92. 

b. Erz. Erz bedeutet Härte u. Festigkeit. Es 
werden erwähnt: die eherne Mauer (Jer. 1, 
18; 15, 20; vgl. Hier. ep. 66, 6: urbem aeneam; 
ägypt. Parallelen bei A. Alt, Hic murus 
aheneus esto: ZHMG 86 [1933] 39/42; antike 
Parallelen ebd. 46/8 vgl. o. Sp. 492); eherne 
Fesseln (Sir. 28, 20). Körperteile des Men¬ 
schen werden als ehern bezeichnet: das Ge¬ 
sicht (Ez. 2, 6; 3, 9 Itala; Hier. ep. 121, 5), 
die Stirn (Jes. 48, 4). Hiob fragt, ob seine 
Kraft Felsenkraft u. sein Leib Erz sei (Job 

6, 12; zu beachten die Verbindung von Fels 
u. Erz, die in der antiken Literatur wieder¬ 
kehrt; vgl. o. Sp. 492). Tiere haben Knochen 
von Erz (Job 40, 13) u. eherne Klauen (Han. 

7, 7, 19; Aug. civ. D. 20, 23). Zion werden 
eherne Klauen verheißen (Mich. 4, 13). 

c. Eisen. Eisen ist ebenfalls Bild für Härte u. 
Festigkeit. Erwähnt werden im AT eine 
eiserne Säule (Jer. 1, 18), das Joch von Eisen 
als Bild für Knechtschaft (Jer. 28, 13f; Sir. 
28, 30); an Körperteilen werden genannt die 
eiserne Stirn (Ez. 2, 6; 3, 9 Itala; Hier. ep. 
121, 5), das Eisenband des Nackens (Jes. 
48, 4). Tiere haben Gebeine wie ein eiserner 
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Stab (Job 40, 18), Zähne von Eisen (Dan. 7, 
7, 19; vgl. Aug. civ. D. 20, 23); Zion wird ein 
eisernes Horn verheißen (Mich. 4, 13). Mit 
Eisengriffel wird aufgeschrieben, was dauer¬ 
haft geschrieben sein soll (Jer. 17, 1; Job 
19, 24). 

III. Christlich, a. Allgemein. Auch bei den 
christl. Schriftstellern bis ins hohe MA hinein 
haben Erz u. Eisen die Bedeutung von Härte 
u. Festigkeit. In diesem Sinne werden Fels u. 
die Härte des Erzes u. Eisens nebeneinander¬ 
gestellt (Prud. peristeph. 10, 701 f). Der Topos 
von der eisernen u. ehernen Stimme wird aus 
der antiken Literatur übernommen (eherne 
Stimme: Hier. ep. 64, 9; vgl. o. Sp. 491). 
b. Erz. Erz ist Bild für Härte u. Festigkeit 
(Euch. form. 7 [CSEL 31, 48, 7/9]). Christus 
wird Erz genannt, weil er imvergänglich ist 
(Raban. Maur. alleg. PL 112, 917B; Camer 
a S. Vict. Cregorian. 8, 10 [PL 193, 315BC]). 
Ähnlich ist Erz die fortitudo angelorum 
(Raban. Maur. aO. 917 A). Wie in der Antike 
wird Erz auch auf die Eigenschaften des 
Menschen bezogen. Im positiven Sinne ist 
aes die Beständigkeit (constantia, perse- 
verantia longanimitatis) der Apostel u. Pre¬ 
diger (Petr. Dam. s. 42 [PL 144, 728 B]; 
Gamer aO. 315BC. 316A), die wahre Stärke 
(fortitudo) der conversi (Gamer aO. 315D. 
316 A). Dementsprechend heißt auch die gute 
Handlung (bona actio) Erz (Raban. Maur. aO. 
917A). Hieronymus überträgt den Beinamen 
Chalkenteros des alexandrinischen Philologen 
Didymos (vgl. o. Sp. 492) auf Origenes wegen 
dessen unermüdlicher Arbeit an der Kom¬ 
mentierung der Hl. Schrift (Hier. ep. ad 
Paulatn 33, 4, 1 [CSEL 54, 255, 10/4]). Im 
negativen Sinne bezeichnet aes das harte u. 
gefühllose Herz (Raban. Maur. aO. 917A; 
Garner aO. 317B). Es kann auch die ewige 
Verdammnis bedeuten (Raban. Maur. 917 A). 
Erz bedeutet auch die roboratio, die Festi¬ 
gung durch die Predigt, wobei die flammende 
Predigt dem glühenden Erz entspricht (Ra¬ 
ban. Maur. aO. 917 B; Gamer aO. 316 BC). 
Häufig knüpft die allegorische Auslegung an 
den Erzklang an. Erz ist die weithin klin¬ 
gende Stimme der Prediger (Gamer aO. 
316AB). Die Väter u. Propheten des ATent¬ 
sprechen den ehernen Pflöcken des Brand¬ 
opferaltars, da sie nur in allegorischen u. my¬ 
stischen Andeutungen das Evangelium ver¬ 
künden können, wie Erz tönt, aber nicht 
leuchtet (S. Petr. Dam. aO. 728A; Gamer aO. 
316D. 317A; vgl. dagegen die Erwähnung 


des Erzglanzes bei Ov. met. 8, 26f; Sen. Oct. 
795; weitere Beispiele: ThesLL 1, 1061). Die 
Fleischwerdung Christi entspricht dem Erz¬ 
klang, denn in ihr erklingt der Ruhm seiner 
Majestät (Gamer aO. 315 BC). Die sich auf den 
Erzklang beziehenden Bilder können auch 
eine negative Bedeutung haben. Der Mensch 
ohne Liebe ist wie ein tönendes Erz oder eine 
klingende Schelle (1 Cor. 13, 1). Erz bezeich¬ 
net in diesem Sinne nach Eucherius (form. 7 
[CSEL 31, 48, 6f]) die vanitas vel inanitas 
fidei (zSt. vgl. auch Garner aO. 317B/D). 
Erz wird genannt, wer in der Zeit der Züch¬ 
tigung murrt, wie das geschlagene Erz klingt 
(Gamer aO. 314D. 318A). Beda (de templo 
Salom. 21 [PL 91, 799]) sagt zu 1 Reg. 7, 45/6, 
daß wie die kostbaren u. auserlesenen Geräte 
des salomonischen Tempels hergestellt wur¬ 
den, indem das Erz am Feuer geschmolzen u. 
in die Tonform gegossen -wurde, so auch der 
Mensch demütig u. durch die Flamme der 
göttlichen Liebe oder der menschlichen 
Widerwärtigkeit weich werden muß, um zum 
Guten u. in die Gegenwart Gottes zu gelan¬ 
gen. 

c. Eisen. Auch Eisen ist Bild für Härte u. 
Festigkeit, wobei wiederum die Verbindung 
von Stein u. Eisen auftaucht. In einem 
Schutzgebet gegen Bisse sollen alle Kriech¬ 
tiere wie Stein u. Eisen werden (Kropp, 
Zaubert, nr. 19 [2, 68]). Die ,eisernen Panzer' 
der Apc. 9, 9 geschilderten Heuschrecken 
sind bei dem Doppelsinn von d-wpai; (= Brust¬ 
korb u. -panzer) bildlich zu verstehen; ihr 
Brustkorb ist hart wie ein eiserner Panzer 
(E. Lohmeyer, Die Offb. d. Joh. — HdbNT 
16 2 [1953] 80). Mit eisernen Zähnen wütet die 
immanitas beluae (Lact. inst. 5, 11, 6 von 
den Christenverfolgern). Eiserner Regen ist 
ein dichterisches Bild für eine Menge von 
Geschossen u. Pfeilen (Lact. inst. 1, 11 
[CSEL 19, 39, 18]; epit. 11 [684, 3f], vgl. o. 
Bd. 3, 569). Kriegsjahre heißen ferrea lustra 
(Dracont. Orest. 385 [MG AA 14, 209]). 
Eisern ist die Herrschaft Eurichs über die 
Goten (ferrea dominatio: Ennod. opusc. 3 
[CSEL 6, 351, 6f]). Eisern ist die Herrschaft 
der Begierde (ferreum imperium cupiditatis: 
Jul. Pomer. vit. cont. 2, 15, 1 [PL 59, 453C]). 
Auch das Schicksal wird als eisern bezeichnet 
(fata ferrea: Prud. c. Symm. 2, 465; vgl. 
o. Sp. 493). Eisen wird genannt die Not¬ 
wendigkeit des irdischen Lebens (necessitas 
vitae praesentis: Raban. Maur. aO. 925B) 
u. die Trübsal (tribulatio: Eucher, form. 7 
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[CSEL 31, 48, 10f]; Raban. Maur. aO. 925A). 
Wird Eisen auf den Menschen bezogen, so 
kann es wie Erz eine positive u. eine negative 
Bedeutung haben. Positiv ist ein eiserner 
Mensch ein kräftiger u. starker Mensch 
(durus et fortis: Cassiod. in Ps. 77, 2). Fer¬ 
rum ist die Festigkeit (soliditas) der conversi 
(Garner aO. 8, 9, 312D). In diesem Sinne 
werden die heiligen Männer Eisen genannt 
(Raban. Maur. aO. 925AB). Eisen bezeichnet 
auch die geistliche Kraft (spiritualis fortitudo) 
der an verantwortlicher Stelle stehenden 
Männer (praelatus: Raban. Maur. aO. 925B; 
magister, doctor: Garner aO. 3130). Eisen 
ist bei den Aposteln die Kraft, dem Übel zu 
begegnen (Petr. Dam. aO. 728B; Garner aO. 
314B). Schließlich bedeutet ferrum die Gabe 
der Erkenntnis (donum intellectus: Raban. 
Maur. aO. 925 A). Im negativen Sinne bezeich¬ 
net ferreus Härte u. Gefühllosigkeit (Joh. 
Chrys. hom. 6, 6 [PG 58, 1037/8]; Mirac. 
Steph. 2, 1 [PL 41, 843]; Sidon. ep. 5, 7, 4; 
Jul. Pomer. vit. cont. 1, 20, 3 [PL 59, 435B]; 
Aug. ep. 101, 1 [CSEL 34, 539]). Erwähnt 
werden eiserne Gemüter (ferrei mentes: Hier, 
ep. 22, 29, 5), die eiserne Brust (ferreum 
pectus: Hier. ep. 14, 32), der eiserne Schlaf 
de3 Herzens (ferreus cordis somnus; Aug. 
adv. Don. 21, 36 [PL 43, 675]). Lazarus 
vor der Tür des Reichen gleicht einem 
Schmelzofen (conflatorium pietatis), in dem 
das eiserne Innere (ferrea visoera) des Reichen 
zu Frömmigkeit geschmolzen werden soll 
(Petr. Chrys. s. 121 [PL 52, 532B]). Die 
eiserne Stirn bezeichnet die Unverschämtheit 
(ferream frontem fallaciae: Hier. adv. Rufin. 
3, 19 [PL 23, 492C]). Ferrum nennt man die 
harte Gewohnheit der Sünde (dura consuetudo 
peccati: Raban. Maur. aO. 925A) u. die 
Nichtswürdigkeit der schlechten Menschen, 
die es nicht lassen können, ihren Mitmenschen 
zu schaden (Raban. Maur. aO. 925B; Garner 
aO. 314D. 315A). Ferrum bezeichnet die 
rohe Ausdrucksweise eines Schriftstellers 
(sermo durus: Raban. Maur. alleg.: PL 112, 
925B). Die Predigt gleicht dem eisernen 
Wurfspieß (iaculum praedicationis: Raban. 
Maur. aO. 925A; Garner aO. 314A), doch 
wird die Rede, das Wort, auch mit dem 
Eisen, d. h. dem Messer des Arztes verglichen 
(ferrum medicinale: Aug. en. Ps. 93, 7 [CCL 
39, 1308, 63] von Christus; op. imperf. in 
Mt. hom. 3 [PG 56, 650] von Joh. d. Täufer). 
Der Schnitt mit dem eisernen Messer des 
Arztes ist ein gern gebrauchtes Bild für die 


Trennung eines einzelnen von der christl. 
Gemeinschaft (Caelestin. pap. ep. 2, 8; 15, 9 
[AConcOec 1, 2, 9. 94]; Joh. Cassian. inst. 
10, 7, 7 [CSEL 17, 180]; Jul. Pomer. vit. cont. 
2, 7, 2 [PL 59, 451B]; Bened. reg. 28, 6 
[CSEL 75, 85]). Er ist auch ein Bild für die 
Reue (ferrum compunctionis; Petr. Chrys. s. 
167 [PL 52, 638A]). Wie schon bei Plutarch 
(praec. ger. rei publ. 26, 7 [819E]) ist das von 
Rost zerfressene Eisen ein Bild für die Ver¬ 
derbtheit der Seele; so sagt Gregor v. Nyssa 
(virgin.: Opera 8, 1, 299, 19/21 Cavamos; 
vgl. auch Hier. ep. 98, 19 nach Plato rep. 
609 C), die gottähnliche Schönheit der Seele 
sei nun wie Eisen geschwärzt durch den Rost 
des Bösen (zum Bild G. B. Ladner, The Idea 
of Reform [Cambridge Mass. 1959] 92). Doch 
wie das Eisen durch den Schleifstein vom 
Rost befreit wird, so kann auch der innere 
Mensch wieder rein u. gut werden (Gregor. 
Nyss. de beatitud. or. 6 [PG 44, 1272 A/B]). 
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ß. Lehrstoff 533. Lehrer 535. 8. Christliche Schulen 536. 
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typus 537. 3. Kirche, a. Gemeinden 538. ß. Klöster 540. b. Der 
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13. Körperliche Arbeit 556. 14. Essen u. Fasten 556. 

A. Nichtchristlich. I. Griechisch, a. Wort¬ 
gehranch. Das Verb 7rat8eüeiv bezeichnet im 
Griechischen E.vorgänge im weitesten Sinn: 
sittlich-charakterliche Formung, technische 
Schulung, geistiges Bilden. Die letzte Bedeu¬ 
tung setzt sich seit Aristoteles immer mehr 
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durch. Ähnlich verhält es sich mit dem Sub¬ 
stantiv 7iaiSsia, das zum Ausdruck für die 
griech. Bildung als Ergebnis des 7taiSsuew 
wird (Jentsch 25/30; Bertram 597/603). 
b. Geschichtliche Entwicklung. 1. Von Ho¬ 
mer bis Sokrates. Bei Homer ist das E.ziel in 
den Worten ausgesprochen: .Stets der Beste 
zu sein u. sich vor den anderen auszuzeichnen“ 
(II. 6, 208; 11, 784). Dieses agonistische Ideal 
ist beispielhaft verkörpert in der heroischen 
äpsTT) der homerischen Helden, die ihre rit¬ 
terliche Ehre zur Richtschnur des Handelns 
machen. Entsprechend der aristokratischen 
Gesellschaftsordnung ist die E. auf den 
Herrensohn zugeschnitten, der ein Kämpfer 
u. Herrscher werden soll, daneben aber auch 
musische Künste pflegt (II. 9, 185/9: Achill 
spielt auf der Phorminx u. besingt dazu die 
Taten der Helden). Erzieherisch wirkt neben 
den Eltern vor allem der Begleiter des Herren¬ 
sohnes, zB. Phoinix bei Achill; über die Art 
seines Wirkens gibt er selbst H. 9, 434/605 
Aufschluß. Ein wichtiges E.mittel besteht 
darin, daß dem Menschen Vorbilder der dcpETT) 
vor Augen geführt werden. Auf eben diese 
Weise hat Homer selbst als Erzieher Grie¬ 
chenlands gewirkt (Lechner 10/12; Jaeger 1, 
23/88; Marrou 15/29). - In den .Werken u. 
Tagen“ des Hesiod tritt uns ein bäuerliches 
E.denken entgegen. Es ist gekennzeichnet 
durch die Auffassung vom Wert der Arbeit 
u. durch die Mahnung, das Recht zum Maß¬ 
stab des Handelns zu machen (Jaeger 1, 
89/112).- Eine eigenartige Form der Mädchen¬ 
erziehung, in der musisch-agonale, erotische 
u. pädagogische Elemente verbunden sind, 
zeigt sich bei Sappho (Jaeger 1, 183/86; W. 
Schadewaldt, Sappho [1950]; A. Weigall, 
Sappho auf Lesbos, übers, v. R. Weiland- 
Freeman [1951]). - In Pindars Chorlyrik u. 
Theognis“ Spruchdiehtung verkörpert sich 
das Bildungsideal des Adels noch einmal zu 
einer Zeit, da die überkommenen Vorstellun¬ 
gen u. Ordnungen bereits abgelöst werden 
(Jaeger 1, 249/91). - In Sparta steht an der 
Stelle des persönlichen Ideals des homerischen 
Ritters das kollektive Ideal der Polis (Mar¬ 
rou 33). Die E. wird vom Militärstaat be¬ 
herrscht. Der spartanische Junge soll zu 
einem tüchtigen Krieger erzogen werden, der 
der Autorität des Staates blind gehorcht. Des¬ 
halb wird er mit seinem 7. Lebensjahr in die 
staatliche Jugendorganisation eingegliedert, 
die bis zu einem gewissen Grad von den 
Jugendlichen selbst geleitet wird. Strengste 


Abhärtung, gymnastische u. militärische 
Übungen sind die Kennzeichen dieser E.; 
musische u. intellektuelle E. treten fast ganz 
zurück. Die Mädchenerziehung, um die sich 
der Staat ebenfalls kümmert, zielt darauf ab, 
kräftige Frauen heranzubilden, die gesunde 
Kinder gebären. Im Gegensatz zum attisch¬ 
jonischen Kulturkreis leben Mädchen u. 
Frauen nicht in der Zurückgezogenheit. Da 
auch das Leben der verheirateten Männer 
weitgehend von den staatlich organisierten 
Männerbünden bestimmt wird, bleibt wenig 
Raum für eine Familien-E. Sparta hat eigen¬ 
willig an seiner harten E. festgehalten u. ihre 
Strenge im Laufe der Zeit sogar noch gestei¬ 
gert (Hauptquellen: Xen. rep. Lac.; Plut. 
v. Lyc.; vgl. Lechner 13/8; Jaeger 1, 113/39; 
Marrou 31/46; Barclay 49/77). - In Athen ist 
das E.- u. Bildungswesen vornehmlich eine 
private Angelegenheit, bei der bis zum Auf¬ 
treten der Sophisten die alten Ordnungen u. 
Können der Polis gewahrt bleiben. Während 
die Mädchen in der Abgeschiedenheit des 
Hauses eine relativ bescheidene E. genießen, 
wird für die Söhne der Vollbürger besser 
gesorgt, vor allem für ihre sportliche Ertüch¬ 
tigung. Sie obliegt dem -'X'.SoTpJßrjc, der die 
Knaben in der Palaistra ausbildet. Der xifla- 
ptcmq<; unterrichtet in Gesang u. Instru¬ 
mentalmusik, der ypappaTtOTTj? in Lesen, 
Schreiben u. Rechnen. Der Knabe wurde 
begleitet vom Paidagogos, einem Sklaven, 
dessen erzieherischer Einfluß oft recht frag¬ 
würdig war (s. u. Sp. 529f). Die Heranwach¬ 
senden besuchten eifrig die Turnplätze 
(Gymnasien), um ihre gymnastische Aus¬ 
bildung fortzusetzen. Da auch die erwach¬ 
senen Männer dort den Tag über zu finden 
waren, bot diese Sitte bei der weitverbreiteten 
Päderastie viele Gefahren, zugleich aber auch 
die oft benutzte Gelegenheit, sich der erzie¬ 
herischen Sorge eines Älteren anzuvertrauen. 
Die Familie schied als Erzieherin der Jugend¬ 
lichen dieses Alters fast ganz aus. Nicht zu 
unterschätzen ist aber die Wirkung, die von 
den Dichtem ausging (Solons Elegien, die 
Tragiker, auch Aristophanes“ Auseinander¬ 
setzung mit E.fragen, zB. in den Wolken). 
Das E.ideal dieser Zeit ist die xxAoxxyot.9-i«., 
die Übereinstimmung von geistiger u. kör¬ 
perlicher Anmut u. Würde. Nach der Dar¬ 
stellung, die Platon Protag. 325C/326E vom 
Gang dieser E. gibt, setzt die Polis mit ihren 
Gesetzen bei den Erwachsenen die E.arbeit 
fort, die die Eltern, Lehrer u. a. für die Kin- 
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der u. Heranwachsenden geleistet haben 
(Lechner 19/27; Jaeger 1, 187/205 u. ö.; 
Marrou 47/73; über die Entwicklung des 
Begriffs y.a.'/.ic, xiyx&öc, bis zu Aristoteles vgl. 
H. Wankel, Ky.'/Jjc xai. dcyaFo? [Diss. Würz¬ 
burg 1961]).- Durch die sophistischenWander- 
lehrer, denen die Jugend in Scharen zuströmte, 
wurde die Pädagogik revolutioniert. Das Ge¬ 
wicht verlagerte sich auf die vielseitige gei¬ 
stige Ausbildung, die in Verbindung mit der 
Redekunst den jungen Menschen zu einer 
nutzbaren, vorzugsweise politischen äpeTYj 
führen sollte. Jetzt wagte es der einzelne, an 
die Stelle der herkömmlichen, offenbar nicht 
mehr ausreichenden E. etwas Besseres zu 
setzen. Weil jedoch die Meinung des einzelnen 
u. seine Fähigkeit, andere zu überreden, den 
Ausschlag geben sollten, wurden bestehende 
Werte relativiert. So verlor die E. manchen 
festen Halt, wenn auch in Einzelheiten das 
Bildungs- u. E.wesen gefördert wurde (Lech¬ 
ner 40/2; Jaeger 1, 364/418; Marrou 75/94; 
Rabbow 161/6). - Sokrates ist der .Klassiker 
des seelenführenden Gesprächs 1 (Jentsch 38). 
Mit seinem geistigen Hebammendienst (Mä¬ 
eutik) will er die Kräfte des Menschen ent¬ 
binden u. ihn so zu eigenem Denken u. selb¬ 
ständiger sittlicher Entscheidung zwingen. 
Dabei wird das scheinbare Wissen entlarvt 
u. der Grund gelegt zu einer Art von Einsicht, 
die notwendig mit dem entsprechenden Tun 
verbunden ist. Die unermeßliche Wirkung, 
die von Sokrates’ Leben u. Sterben ausging, 
bedarf hier keiner Erläuterung (Lechner 48/52; 
Jaeger 2, 59/129; W. Kamlah, Sokrates u. die 
Paideia: ArchPhil 3 [1949] 277/315; W. K. 
Richmond, Socrates and the western world 
[Lond. 1954]; Rabbow 109/25 u. ö.). 

2. Von Platon bis zum Ausgang der klass. 
Zeit. Das E.programm in Platons ,Staat 1 ist 
für eine Auslese bestimmt, die durch körper¬ 
liche u. geistige Ausbildung zur Erkenntnis 
der Wahrheit u. zu wahrhaft politischem 
Handeln befähigt werden soll. In der E. durch 
Musik (im weiteren Sinn) u. Gymnastik, die 
einander ergänzen u. ausgleichen, darf von 
vornherein nur das Platz finden, was dem 
Leitbild entspricht; denn die Seele des Kin¬ 
des ist am leichtesten zu formen. Die von den 
Dichtem verbreiteten Geschichten über Göt¬ 
ter u. Heroen, nachahmende Darstellung des 
Schlechten u. Häßlichen sowie weichliche 
Musik richten großen Schaden an. Die kör¬ 
perliche Ertüchtigung ist mehr Gewöhnung 
an das harte Leben des Kriegers als Sport 


(376E/412B). Da Frauen u. Männer die 
gleichen Anlagen haben, sollen sie auch die 
gleiche E. erhalten (454D/457B). Ein Fa¬ 
milienleben gibt es für die Wächter u. Herr¬ 
scher nicht; Frauen u. Kinder gehören ihnen 
allen gemeinsam (457B/466D). Nach der 
Vollendung genau festgelegter E.abschnitte 
werden jeweils nur die Tüchtigsten zur 
nächsthöheren Ausbildungsstufe zugelassen, 
bis sie mit 50 Jahren endlich das letzte Ziel 
erreichen: sie schauen das Gute selbst, u. im 
Hinblick auf dieses Urbild (TrapaSs'-yua) 
ordnen sie den Staat u. ihr eigenes Leben 
(535A/540C). Im Höhlengleichnis, das Be¬ 
dingungen, Weg u. Endzweck der Paideia 
darstellt, zeigt Platon, daß diese Paideia 
nicht etwas vorher Fehlendes in die Seele ein¬ 
setzt, sondern daß sie die vorhandene Seh¬ 
kraft der Seele in eine andere Richtung lenkt 
(7tepiaycoy:q) u - <ü e ganze Seele aus dem Be¬ 
reich der Finsternis (des Werdens) in den 
Bereich des Lichtes (des Seins) hinausführt 
(514A/519D). - Die E.lehren in den Gesetzen 
sind wirklichkeitsnäher, Zwar regelt u. be¬ 
aufsichtigt der Staat die gesamte E. u. Aus¬ 
bildung aller Bürger (vgl. bes. Buch 7; man¬ 
che Gedanken aus dem ,Staat 1 sind wieder 
aufgegriffen; E. wird 659D u. ö. definiert als 
ein Hinführen zu dem, was vom Gesetz als 
Xoyo? öpFo? bezeichnet ist), doch bleibt die 
Familie als Lebensgemeinschaft u. E.träger 
erhalten. Zugleich erklärt Platon (788A/C; 
793A/D; 822D/E), man könne unmöglich 
alle scheinbar geringfügigen Einzelheiten der 
E. gesetzlich regeln; hier seien ungeschrie¬ 
bene Gesetze in Kraft, auf die mit Belehrung 
u. Ermahnung hinzuweisen sei (zum Ganzen 
vgl. Lechner 52/67; Jaeger 2 u. 3 passim; 
Marrou 95/119; J. Stenzei, Wissenschaft u. 
Bildung im platonischen E.begriff: Kl. Schrif¬ 
ten [1956] 271/99; Rabbow 52/106 u. ö.). - 
Gegenspieler Platons ist Isokrates. Er vor 
allem hat jene E. mit literarischer Dominante 
inspiriert, die in unserer westlichen Überlie¬ 
ferung lebt (Marrou 122). Sein Ideal ist der 
umfassend gebildete Redner, der sich im 
praktischen, politischen Leben bewährt. Grie¬ 
che ist man mehr durch die Paideusis als 
durch die Abstammung (paneg. 50), wobei un¬ 
ter Paideusis die rhetorische Bildung zu ver¬ 
stehen ist, die das Wesen der Kultur aus¬ 
macht. Eine erzieherische Wirkung der Rhe¬ 
torik sieht Isokrates darin, daß sie durch 
geeignete Themenauswahl von selbst ver¬ 
sittlichend wirkt (Lechner 42/6; Jaeger 3, 
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105/30. 199/225; Marrou 121/38). - In der 
vielfältigen Schriftstellerei Xenophons ist der 
erzieherische Wille immer spürbar, wenn 
auch in verschiedenem Maße, Das soldatisch¬ 
aristokratische Leitbild, dem er zuneigt, sieht 
er in Persien (Kyrupädie) u. Sparta (rep. 
Lac.) beispielhaft gestaltet (Jaeger 3, 226/ 
54). - Nach Aristoteles kann der Mensch 
schwerlich zu dpsTY) gelangen, wenn er nicht 
von frühester Jugend an unter guten Geset¬ 
zen aufwächst, ob sie geschrieben oder unge¬ 
schrieben sind. Da der Staat in den meisten 
Fällen die ihm obliegende erzieherische Vor¬ 
sorge vernachlässigt, soll der Vater, indem 
er mahnt u. Gewohnheiten schafft, in seiner 
Familie als Gesetzgeber wirken. Aus ver¬ 
schiedenen Gründen ist diese E. der öffent¬ 
lichen sogar noch überlegen. Charakteran¬ 
lagen sind Glücksache, gutes Zureden allein 
genügt nicht: auf die Gewöhnung kommt es 
an (Eth. Nie. 10, 10). Die sittliche u. geistige 
Bildung der Kinder u. anderer Altersstufen 
(die gemeinsame E. setzt mit dem 7. Lebens¬ 
jahr ein) soll Bürger hervor bringen, die nicht 
nur das Notwendige u. Nützliche tun kön¬ 
nen, d. h. Krieg führen u. Geschäfte treiben, 
sondern noch mehr das Schöne, d. h. Frieden 
halten u. Muße pflegen. Dementsprechend 
ist die Beschäftigung mit der Gymnastik, 
Musik u. den Wissenschaften einzurichten. 
Übertriebene Gymnastik ist für junge Men¬ 
schen schädlich. Überhaupt beeinträchtigen 
körperliche u. geistige Anstrengungen ein¬ 
ander ; man soll sie also nicht gleichzeitig auf 
sich nehmen. Ausführlicher spricht Aristote¬ 
les über die ethische u. kathartische Wirkung 
der Musik u. ihren starken Einfluß auf die 
Jugend (Pol. 7 u. 8; vgl. M. Defoumy, Aristo- 
te et l’education: Annales Inst, super, de 
philos. Louvain 4 [1920] 1/176; Lechner 67/ 
75; Marrou 153; P. Musiolek, Die Anschau¬ 
ungen des Aristoteles über körperliche E. als 
Teil der Paideia in ihrem historischen Zu¬ 
sammenhang: Studii classice IV [Bukarest 
1962] 95/124). 

3. Hellenistisches Zeitalter. «. Erziehungs¬ 
stufen. Die E. des jungen Menschen umfaßt 
im wesentlichen drei Abschnitte von etwa je 
sechs bis sieben Jahren. Das Kind wird bis 
zum 7. Lebensjahr von der Mutter bzw. einer 
Amme u. Kinderfrau erzogen (zur Darstel¬ 
lung u. Wertung des Kindes in der Antike 
*Kind; Jentsch 206/8; H. Herter, Das Kind 
im Zeitalter des Hellenismus: BonnJb 132 
[1927] 250/8; R. Kassel, Quomodo quibus 


locis apud veteres scriptores Graecos infantes 
atque parvuli pueri inducantur describantur 
commemorentur [1954]; Oepke 636/53). Mit 
etwa 7 Jahren wird das Kind einem schul¬ 
mäßigen Unterricht zugeführt (*Schule). Eine 
vielseitige gymnastische Ausbildung der Kin¬ 
der u. Jugendlichen gehörte wenigstens zu¬ 
nächst unbedingt dazu (Marrou 171/3), auch 
militärische Übungen kamen nicht zu kurz. 
Ebenso wurde stets die Ausbildung in Ge¬ 
sang u. Musik betrieben. Die Unterweisung 
in Lesen, Schreiben u. Rechnen war Sache 
des Ypap,fjt.aviaT7)<;oder Ypap,fi.ocTO§i8«a>tKXo<;, 
dessen Lehrmethoden im allgem. wenig Rück¬ 
sicht auf die kindliche Seele nahmen. Es wurde 
viel auswendig gelernt. Die Zucht war streng 
(s. zB. Herondas’ Didaskalos). Wenn das 
Kind lesen u. schreiben konnte, wurde es 
dem YP«P-H-«Ti>t6i; übergeben, der es in die 
Beschäftigung mit den klassischen Schrift¬ 
stellern einführte. Sie sollten dem jungen 
Menschen Vorbilder der apsnr) zeigen. Die 
volle Schulbildung verwirklichte das Pro¬ 
gramm der *Enkyklios Paideia mit den drei 
Wort- u. den vier Zahlwissenschaften, deren 
Reihe etwa seit der Zeitwende endgültig fest¬ 
liegt (Marrou 260f. 561 f u. ö.; F. Kühnert, 
A11 gemein bi Idu ng u. Fachbildung in der An¬ 
tike [1961]). - Umstritten ist die Frage, wie 
die E.einrichtungen für die Epheben zeitlich 
einzuordnen sind. Berühmt war die atheni¬ 
sche Ephebie, die in der 2. Hälfte des 4. Jh. 
als eine Art militärischer E.anstalt organisiert 
wurde. Dort sollten die 18- u. 19jährigen Ju¬ 
gendlichen (Epheben) ihre militärische Dienst¬ 
zeit ableisten. Die Einrichtung verfiel bald, 
gewann aber seit dem Ende des 2. Jh. vC. 
neue Bedeutung als hochsohulartige Bildungs¬ 
anstalt für etwa 19jährige Söhne wohlhaben¬ 
der Familien aus ganz Griechenland. Unge¬ 
klärt sind die Verhältnisse in der übrigen 
griech. Welt: ob die Ephebie dort ebenfalls 
mit dem 19. Lebensjahr eingesetzt hat (so 
Marrou 151 f; 160/2; vgl. 275/9) oder sich 
vielmehr unmittelbar an die Knabenschule 
anreihte, so daß sie Altersklassen der 15- bis 
18jährigen umfaßte (so Nilsson 34/42). In 
diesem Falle hätte den Jugendlichen nach 
der Ephebie, wenn sie mit 18 Jahren voll¬ 
jährig geworden waren, zur körperlichen u. 
geistigen Weiterbildung das Gymnasium der 
veoi offengestanden. - In der rhetorischen 
Ausbildung erhielt die E. ihren Abschluß. 
Dieser Unterricht, der dem p-qxcop oder 0091- 
oblag, war eine Schulung sowohl im 
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Sprechen als auch im Denken. Bei der Bedeu¬ 
tung, die in der Antike der Ausdrucksfähig¬ 
keit zukam, war er für den geistigen Men¬ 
schen unerläßlich. Neben der Rhetorik u. oft 
in Gegensatz dazu stand die Philosophie. Ein 
eigentliches Fachstudium zur Vorbereitung 
auf einen bestimmten Beruf gab es nicht, 
außer in der Medizin u. später im Rechts¬ 
wesen. Die verschiedenen Schulformen fanden 
sich natürlich nicht an allen Orten in reiner 
Form nebeneinander. - Nur selten wurde für 
den Unterricht der Mädchen gesorgt (so Nils- 
son 46. 60; anders Marrou 152). Ein solcher 
Unterricht ist für Teos u. Pergamon bezeugt 
(Marrou 164; Nilsson 47. 53). - Über die E. 
der Sklaven s. u. Sp. 51 lf. 
ß. Gesamtbild. In der heilenist. Zeit hat die 
griech. E. ihre endgültige Form empfangen, 
die Jahrhunderte hindurch dauern sollte u. 
auch vom Christentum übernommen wurde. 
Die alte Polis hat ihre Bedeutung verloren. 
Die Formung des Einzelmenschen zu einer 
möglichst vollkommenen Persönlichkeit ist 
das Ziel, das durch die Ausbildung aller gei¬ 
stigen u. körperlichen Kräfte u. durch die 
Läuterung des sittlichen u. ästhetischen 
Empfindens erreicht werden soll. Zugleich 
aber erwartet man von dem in solcher Weise 
geprägten Menschen, daß er verantwortungs¬ 
voll am öffentlichen Leben teilnimmt. Erzie¬ 
herisch wirkte neben dem Elternhaus u. den 
eigens für erzieherische Aufgaben bestellten 
Personen, zB. den Pädagogen, vor allem der 
Gemeinschaftsunterricht in den für die ver¬ 
schiedenen Altersklassen bestehenden Schu¬ 
len, in denen der junge Mensch schon durch 
die Lehrgegenstände ohne Unterlaß auch auf 
die sittlichen Werte hingewiesen wurde, sei 
es in der Lektüre beim Elementarlehrer, sei 
es in der Unterweisung durch den Rhetor u. 
Philosophen. Der höhere Unterricht war 
weithin von einer engen persönlichen Bin¬ 
dung der Schüler an ihre Lehrer bestimmt. 
Ein geschicktes Mittel der Beeinflussung wa¬ 
ren die zahllosen Agone; es gab sogar Preise 
für Wettbewerbe in Fleiß u. Betragen (Nils¬ 
son 47). Schließlich erzog die Teilnahme am 
öffentlichen Leben, besonders an den Festen, 
die jungen Menschen von selbst zu Gliedern 
der politischen u. religiösen Gemeinschaft; 
eigentliche religiöse Unterweisung fehlte (zur 
Teilnahme der Schüler an den Kulten vgl. 
Nilsson 61/75; Oepke 642/4). Nicht zu¬ 
letzt -wirkten ungezählte Schülervereine bei 
der E. mit. - Zum Ganzen vgl. Lechner 


76/100; Marrou 141/334 (mit Einzelnach¬ 
weisen). 

II. Römisch, a. Altrom. Für die altrömische 
E. ist der *mos maiorum maßgebend. Mit 
ihm wird der junge Mensch vor allem im 
Rahmen der Familie vertraut gemacht. Die 
Mutter zieht das Kind in den ersten Jahren 
auf. Sie wird hoch geachtet u. behält einen 
großen Einfluß auf das weitere Leben ihrer 
Kinder (Coriolan). Den heranwachsenden 
Knaben nimmt der pater familias in seine 
strenge u. gewissenhafte Obhut. Er macht 
ihn mit Arbeiten in der Landwirtschaft ver¬ 
traut, nimmt ihn sogar mit in die Kurie u. 
wirkt vor allem durch sein eigenes Beispiel. 
Wenn der Knabe mit etwa 16 Jahren die 
toga virilis angelegt hat, widmet er sich, meist 
unter der Aufsicht eines Freundes der Fami¬ 
lie, dem tirocinium fori, einer Art allgemeiner 
politischer Ausbildung. Auch während des 
daran anschließenden Militärdienstes steht 
der junge, vornehme Römer unter dem Schutz 
einer ihm übergeordneten Persönlichkeit. Die 
Mädchen bleiben der mütterlichen Aufsicht 
unterstellt, bis sie heiraten. Der junge Römer 
soll es als sein Ziel ansehen, selbst ein guter 
pater familias zu werden, der zugleich seine 
Kräfte in Krieg u. Frieden in den Dienst des 
Staates stellt u. sich auf diese Weise ehren¬ 
voll auszeichnet. Das Ideal der Hingabe der 
eigenen Person an den Staat ist in Rom nie¬ 
mals ganz erloschen. - Die eigenständige 
römische E. vermittelte dem jungen Men¬ 
schen jene sittlichen Werte, die immer wieder 
gepriesen wurden: Bereitschaft zu harter 
Arbeit u. persönlichen Opfern, Zucht, Recht¬ 
schaffenheit u. a. m. Sie war aber auch einsei¬ 
tig auf das praktische Leben ausgerichtet. 
So trug die körperliche Ausbildung vormili¬ 
tärischen Charakter; die intellektuelle Aus¬ 
bildung war im wesentlichen beschränkt auf 
praktisch verwertbare Kenntnisse wie zB. im 
Recht. Als Repräsentant der altrömischen 
E. kann der ältere Cato gelten. Sein fragmen¬ 
tarisch erhaltenes Werk ,Ad filium* zeigt, wie 
der pater familias den Sohn unterwies. Plut. 
Cat. m. 20 schildert anschaulich, mit welcher 
Sorgfalt Cato selbst seinen Sohn erzog. Zum 
Ganzen vgl. Gwynn 11/21; Lechner 141/4; 
Marrou 337/53. 

b. Rom unter griech. Kultureinfluß. Vor¬ 
nehme röm. Familien waren schon früh dar¬ 
auf bedacht, ihren Söhnen griech. Lehrer u. 
Erzieher zu geben, die aus der Schar der 
Sklaven ausgewählt wurden. Neben diesem 
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privaten Unterricht gab es wohl schon früh 
eine Art öffentlichen Unterrichts. Vom ge¬ 
bildeten Römer verlangte man bis in die 
Spätantike hinein, daß er außer dem Latei¬ 
nischen auch das Griechische beherrsche. 
Bereits ij. 119/8 finden sich junge Römer 
in der Ephebenanstalt von Athen (IG 2 2 , 
1008). Die latein. Schulen entsprachen in 
ihrem Aufbau, den Unterrichtsgegenständen 
u. den Methoden ziemlich genau dem helle¬ 
nistischen Vorbild. Auch übernahmen die 
Römer die Sitte, den Knaben der Aufsicht 
eines paedagogus anzuvertrauen. Der Ele¬ 
mentarlehrer (magister ludi) war eine wenig 
geachtete Person. Die Unterrichtsmethoden 
waren einseitig auf Gedächtnisbildung u. 
Nachahmung eingestellt. Auf die Elementar¬ 
schule folgte der Unterricht beim grammati- 
cus. Hier stand die Lektüre lateinischer bzw. 
griechischer Schriftsteller im Mittelpunkt. 
Geradezu qualvoll wurde der Unterricht oft 
durch die harten Strafen, wenn auch im 
Laufe der Zeit die Strenge etwas gemildert 
u. in der Methodik einige Fortschritte erzielt 
wurden (Marrou 397/9; *Schulzucht). Das 
Studium der Rhetorik entsprach ebenfalls 
dem griech. Vorbild. Es war der Höhepunkt 
der Ausbildung u. blieb immer notwendige 
Voraussetzung für jeden gehobenen Beruf. - 
In der Zeit der Republik war das E.- u. 
Schulwesen in der Hauptsache den Privat¬ 
leuten überlassen. Allmählich nahmen die 
Gemeinden die Unterhalts- u. Aufsichtspflicht 
für die Schulen auf sich. Die Kaiser, die in der 
ersten Zeit mehr als wohlwollende Förderer 
des Schulwesens gelten wollten, drängten 
sich im spätrömischen Reich immer stärker 
in diese Gemeindeangelegenheiten ein. Das 
Schulgesetz Julians (s. u. Sp. 532f) ist ein 
markanter Punkt in dieser Entwicklung. Erst 
die Ausdehnung u. Organisation des röm. 
Reiches schuf die Voraussetzungen für eine 
allgemeine u. ungestörte Verbreitung des 
von Rom übernommenen griech. E.- u. 
Bildungswesens. So waren Elementarschulen 
fast überall im ganzen Reich zu finden; 
Grammatiker u. Rhetoren gab es in allen 
halbwegs bedeutenden Städten. - Auch Mäd¬ 
chen haben offenbar die Elementarschule 
rr., wenn sie der oberen Schicht angehörten, 
auch die Grammatikerschule besucht. Doch 
scheint dies keine allgemeine Regel gewesen 
zu sein (Marrou 391. 401). Man bevorzugte 
wohl den privaten Unterricht. - Die von den 
Griechen wenig beachtete E. der Sklaven 


wurde jetzt vor allem von den reichen Fami¬ 
lien gefördert, die Hunderte u. Tausende von 
Sklaven besaßen. In eigenen Hausschulen 
(paedagugia) wurden junge Sklaven zu ge¬ 
wandten Dienern herangebildet. Anderen 
gab man die Möglichkeit, handwerkliche 
oder kaufmännische Fähigkeiten zu erwer¬ 
ben; die Begabtesten konnten auch eine 
höhere Bildung erlangen. Doch erfahren wir 
über die Methoden u. Einrichtungen der Skla- 
venerziehung weniger als darüber, daß es gut 
erzogene u. ausgebildete Sklaven in großer 
Anzahl gegeben hat (Marrou 152 r 39I3.4; 
ferner L. Westermann, The slave Systems of 
Greek and Roman antiquity [Philad. 1955]; 
C. A. Forbes, The education and training 
of slaves in antiquity; TrAmPhilAss 86 
[1955] 321/60). - Zum Ganzen vgl. Lechner 
138/58. 173/92. 221/33; Marrou 355/455; 
Barclay 143/91. 

c. E.theorien in hellenist.-röm. Zeit. 1. Stoi¬ 
ker. Unter den Schriftstellern, die sich in die¬ 
ser Periode mit E.fragen befassen, sind an 
erster Stelle die jüngeren Stoiker Musonius, 
Seneca, Epiktet u. Maro Aurel zu nennen 
(Jentsch 43/65; dazu G. Pire, Stoicisme et 
pedagogie [Liege-Paris 1958]; B. L. Hijmans 
Jr., "Aux-qui?. Notes on Epictetus’ educatio- 
nal System, Diss. Assen [1959]). In der stoi¬ 
schen Philosophie macht sich seit jeher eine 
starke pädagogische Tendenz bemerkbar, die 
mit der Vorrangstellung der Ethik zusam¬ 
menhängt u. in der röm. Welt noch stärker 
hervortritt. Aufgabe des Philosophen ist es, 
,humani generis paedagogus 1 (Sen. ep. 89, 13) 
zu sein. Freilich steht die Selbstcrziehung im 
Mittelpunkt (lehrreich P. Rabbow, Seelen¬ 
führung [1954], über gewisse Verfahrens¬ 
weisen der Psychagogik, die zT. in den 
Exerzitien des Ignatius v. Loyola wieder¬ 
kehren). Den Wissenschaften wird im allge¬ 
meinen nur ein propädeutischer Wert im 
E.ganzen beigemessen; die Hauptsache ist 
die Charakterbildung. Die E. durch u. für 
den Staat tritt mehr oder weniger zurück. 
Der Bezug auf den anderen Menschen schlecht¬ 
hin gewinnt an Bedeutung. Musonius befaßt 
sich eingehend mit Fragen der Familien-E.; 
auch fordert er, daß die Mädchen eine ähn¬ 
liche E. erhalten wie die Knaben, wie über¬ 
haupt die Frau in der Bewertung dem Mann 
gleichgestellt wird (Jentsch 50f). Überwie¬ 
gend wird die Erziehbarkeit des Menschen 
optimistisch beurteilt. 

2. PsPlutarch. Als Platoniker hat sich Plut- 
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arch geäußert. Allein schon durch seine Le¬ 
bensbilder großer Männer hat er eine erheb¬ 
liche moralisch-pädagogische Wirkung bis in 
die Neuzeit hinein ausgeübt. Von seinen an¬ 
deren Schriften sei nur ,De audiondis poetis“ 
erwähnt. Noch wichtiger ist das unter Plut- 
archs Namen überlieferte kleine Werk Ilepi 
toxISuv (vgl. Jentsch 65/73; ferner: 

E. G. Berry, The ,De liberis educandis“ of 
PsPlutarch: HarvStClassPhil 63 [1958] 387/ 
99). Hier werden die Ergebnisse des griech. 
E.denkens noch einmal zusammengefaßt. 
Der Verfasser führt folgendes aus: Zunächst 
soll der Mann keine ehrlose Erau heiraten, 
weil das Schande über die Kinder bringt (1). 
Trunkenheit bei der Zeugung wirkt sich auf 
die Kinder aus (3). Zum vollkommenen recht¬ 
lichen Handeln gehören cp{x?i<;, Aoyo<; (= p.a- 
#7](T!,!;) u. (= äcrxTjcnt;), die alle gleich 

gefördert werden müssen (über die Entwick¬ 
lung dieses Ternars in der griech. u. röm. 
Pädagogik vgl. Appel 46/80). Mängel in 
den Naturanlagen können durch Unterwei¬ 
sung u. Übung ausgeglichen werden, gute 
Naturen dagegen können durch mangelnde 
Sorgfalt verwildern (4). Die Mutter soll das 
Kind selbst stillen; dies erfordern Natur u. 
Überlegung; nur in Ausnahmefällen sind 
Ammen u. Wärterinnen nach sorgfältiger 
Prüfung heranzuziehon. Denn die Seele des 
Kindes ist noch sehr leicht zu formen. Daher 
darf man den Kindern auch nicht jede be¬ 
liebige Geschichte erzählen (5). Ebenso ist 
darauf zu achten, daß der Heranwachsende 
nicht durch schlechten Umgang verdorben 
wird (6. 17); doch wagt der Verfasser nicht 
zu entscheiden, ob die Knabenliebe zuzu¬ 
lassen sei (15). Viel hängt von der Wahl der 
Pädagogen u. Lehrer ab, aber gerade hierin 
handeln viele Väter verantwortungslos (7. 
13). Wichtigste Lehrstoffe sind Rhetorik u. 
Philosophie (9f). Körperliche Übungen, die 
vornehmlich auf den Kriegsdienst vorbereiten 
sollen, dürfen nicht übertrieben werden (11). 
Schläge u. Mißhandlungen sind falsche E.- 
mittol; wer so hart behandelt wird, stumpft 
ab; Belehrung, Drohung, Versprechen, Hin¬ 
weis auf Beispiele u. ä. sind wirkungsvoller 
(12. 16. 18). In schwierigen Fällen ist früh¬ 
zeitige Ehe die sicherste Fessel für die Ju¬ 
gend (19). Erholung würzt die Arbeit. Ge¬ 
dächtnisübungen sind u. a. deshalb forderlich, 
weil die Erinnerung an vergangene Taten das 
eigene Leben beeinflußt (13). Vor Lügen, 
schlechten Reden, Lieblosigkeit, Dünkel u. 


Unbeherrschtheit soll man die Kinder bewah¬ 
ren (14), doch ist es gut, wenn der Vater man¬ 
ches bewußt übersieht u. an seine eigene 
Jugend denkt (18). Wenn er selbst vorbild¬ 
haft lebt, erreicht er am meisten (20). 

3. Quintilian. Die von Isokrates begründete, 
von der Rhetorik bestimmte E.richtung findet 
sich in Rom bei Cicero (vor allem in De orat., 
vgl. Gwynn 79/122; Lechner 159/70; Jentsch 
74 4 ; Marrou 414f u. ö.) u. Quintilian, dessen 
Institutio oratoria eines der bedeutendsten 
pädagogischen Werke der Antike ist (vgl. 
Appel aO.; Gwynn 180/241; Lechner 193/ 
207; Jentsch 74/6; E. Bolaffi, Quintiliano 
pedagogista e macstro: Latomus 16 [1957] 
643/54; Barclay 169/91; F. Greco, La peda- 
gogia presso i Romani (notereile su Quinti¬ 
liano) [Bologna 1961]). Für Quintilian ist 
die E. zum allseitig gebildeten Redner un¬ 
trennbar mit der E. zum sittlich guten Men¬ 
schen verbunden (prooem. 1, 9; bes. handeln 
darüber die beiden ersten Kapitol des 12. 
Buches, entsprechend der Definition 12, 1, 1: 
sit ergo nobis orator ... vir bonus dicendi per- 
itus). Auch er verlangt, nur ausgewählte 
Personen mit der Pflege u. E. des Kindes zu 
betrauen u. strenge Aufsicht zu führen, weil 
in der Seele des Kindes die ersten Eindrücke 
die tiefsten sind (1, 1, 4/11). Schon in den 
ersten Jahren kann das Kind, wie es sittlich 
geformt wird, auch geistig gebildet werden, 
freilich in der diesem Alter gemäßen Weise, 
indem man es bittet, lobt, belohnt, indem 
man kleine Wettkämpfe ansetzt, ja sogar 
seinen Neid erregt (1, 1, 20). Man darf diese 
scheinbaren Kleinigkeiten nicht unterschät¬ 
zen (1, 1, 21/4; ähnlich 10, 3, 31: nihil in 
studiis parvum est). Trotz mancher Einwän¬ 
de entscheidet sich Quintilian für den Unter¬ 
richt an einer öffentlichen Schule, weil das 
Kind beim Einzelunterricht leicht ermattet 
oder eingebildet wird u. sich nicht an geselli¬ 
gen Umgang gewöhnen kann, während in der 
Gemeinschaft der Ehrgeiz geweckt wird, der 
bei Kindern mehr vermag als alle Mahnungen 
(1, 2). Leider verderben die Eltern selber 
ihre Kinder schon sehr früh durch weichliche 
E. u. schlechtes Beispiel (1, 2, 6/8). Beste 
Kennzeichen guter Veranlagung sind die 
Fähigkeiten, schnell aufzufassen, treu zu be¬ 
halten (memoria) u. nachzuahmen (imitatio; 
1, 3, lf). Gründliches Auswendiglernen aus¬ 
gesuchter Texte kräftigt das Gedächtnis; 
auch werden die Schüler so an das Beste ge¬ 
wöhnt u. tragen immer ein Vorbild in sich 
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(2, 7; 11, 2). Um den Kindern die Arbeitslust 
zu erhalten, muß man ihnen Zeit zu Erholung 
u. Spiel lassen (1, 3, 8/11); überdies zeigt sich 
beim Spiel die Sinnesart offener. E. ist aber 
dann am wichtigsten, wenn der Mensch sich 
noch nicht verstellen kann u. gegen die Lehrer 
am nachgiebigsten ist; denn was sich einmal 
verhärtet hat, wird leichter zerbrochen als 
gerade gerichtet (1,3, 12). Quintilian zitiert 
dabei Vergil georg. 2, 272: adeo in teneris 
consuescere multum est (1, 3, 13). Bestrafung 
mit Schlägen ist erniedrigend u. nutzlos u. 
wird aus diesen u. anderen Gründen abge¬ 
lehnt (1, 3, 14/7). - Der Lehrplan (1, 8/12) ist 
sehr vielseitig. Gegen den Vorwurf, die Kin¬ 
der zu überlasten, rechtfertigt Quintilian sich 
mit dem Hinweis darauf, daß die Leistungs¬ 
fähigkeit der Kinder allgemein unterschätzt 
werde (1, 12). - Der Lehrer soll als Stellver¬ 
treter des Vaters gelten (2, 2, 4). Er darf 
weder selber Fehler haben noch solche bei 
anderen durchgehen lassen; er muß geduldig 
u. behutsam sein u. in allem die rechte Mitte 
zwischen Leichtfertigkeit u. Strenge ein- 
halten (2, 2, 5/7; 2, 4, 10/4). Der beste Lehrer 
ist gerade gut genug (2, 3). Die Schüler aber 
sollen in ihren Lehrern die parentes mentium 
sehen (2, 9, 1). Diese pietas fördert das Ler¬ 
nen auf mannigfaltige Weise, zB. dadurch, 
daß die Schüler dem Lehrer ähnlich worden 
wollen (2, 9, 2f). 

d. Gemeinsame Grundzüge. Das griech.-röm. 
E.wesen zeigt trotz aller Vielfalt einheitliche 
Grundzüge. So ist das E.denken fast aus¬ 
schließlich darauf gerichtet, den Menschen 
einem Ziel zuzuführen, das sich im Diesseits 
erfüllt. Wenn auch das Verhältnis zur Gott¬ 
heit nicht außer acht gelassen wird, so ist 
doch das erzieherische Handeln nicht von 
Gott bestimmt, sondern vom Menschen. Der 
Erzieher trägt nur eine Verantwortung vor 
sich selbst u. vor einer menschlichen Gemein¬ 
schaft. Daß der Mensch überhaupt erziehen 
u. erzogen werden kann, wird nicht bezwei¬ 
felt, im Gegenteil: E. gilt als selbstverständ¬ 
liche u. notwendige Voraussetzung dafür, daß 
der Mensch im vollen Sinne Mensch wird. 
So ist es erklärlich, daß ntuSda. im Lateini¬ 
schen durch ,humanitas‘ wiedergegeben wer¬ 
den kann (Marrou 146). Dabei ist das E.pro- 
gramm so umfassend wie nur möglich: alle 
Kräfte des Menschen sollen entwickelt wor¬ 
den. Freilich zeigt sich in der E.praxis im 
Laufe der Zeit immer stärker die Neigung, 
den Schwerpunkt auf die Entwicklung des 


Geistes zu legen (Jentsch 81/5; Marrou pas¬ 
sim, bes. 321/34). 

III. Jüdisch, a. Wortgebrauch. Tm hebr. AT 
wird der Begriff des Erziehen» meistens durch 
jisser bzw. durch das Substantiv musar wieder¬ 
gegeben. Sie bezeichnen zunächst die Züchti¬ 
gung, die Zurechtweisung; musar kann aber 
auch die Bedeutung ,Zucht“, ,Bildung' (als 
Ergebnis) annehmen. Doch bleibt für das 
jüd. E.denken die Nähe von Erziehen u. 
Züchtigen charakteristisch. Der Sprachge¬ 
brauch der rabbinischen Literatur unter¬ 
scheidet sich im allgemeinen nicht wesentlich 
von dem dos AT. In der LXX dagegen zeigt 
sich deutlich die Begegnung zwischen jüd. u. 
grieeh. E.denken. Musar wird hier gewöhnlich 
durch rauSsta, jisser durch touSsiSsiv wieder¬ 
gegeben. Dabei verändert einerseits der Ur¬ 
text den Paideiabegriff, indem er in dem 
grieeh. Terminus das Merkmal der Züchti¬ 
gung stärker horvortreton läßt. Andererseits 
aber bringt der grieeh. Begriff in den Text 
des AT eine intellektualistische Note hinein, 
die ursprünglich nicht in diesem Maße darin 
enthalten war (Bertram 603/17; ders.: Fest¬ 
schrift G. Krüger [1932] 33/51; Jentsch 
86/91). 

b. Geschichtliche Entwicklung. 1. Altes Te¬ 
stament. a. Göttliche E. Der Gedanke, daß 
Gott erzieherisch wirkt, ist im AT ungleich 
bedeutsamer als in der griech.-röm. Welt. 
Das Verhältnis Gottes zu seinem Volk, die 
Bindung dos Volkes an Jahwe u. sein Gesetz 
wird oft mit Bildern u. Wendungen veran¬ 
schaulicht, die dem Bereich dos Erzieheri¬ 
schen entnommen sind. Im folgenden können 
jeweils nur wenige Stellen geboten werden. 
Gott erzieht u. behandelt sein Volk wie ein 
Vater seinen Sohn (Ex. 4, 22f; Dtn. 1, 31; 
8 , 5; Jer. 31, 9). Er verlangt, daß Israel 
auf ihn hört (Dtn. 4, 1/8; 6, 1/9), u. ver¬ 
heißt Strafen u. Lohn (Lev. 26; Dtn. 11, 
1/28; 28; Ps. 37). Doch wird die sorgende 
Liebe des Vaters von den Söhnen oft 
mit Undank vergolten (Dtn. 9, 7/24; Is. 
1, 2; Jer. 3, 19. 22), so daß immer wieder 
Züchtigungen notwendig werden (Ex. 32, 
7/29; 4 Reg. 17, 1/23; Lam. passim). Aber der 
Zorn Gottes ist wie der eines Vaters nicht 
maßlos u. unerbittlich (Is. 54, 7/9; 57, 15/21; 
Jer. 31, 18/20; Hos. 11, 1/11; Ps. 103, 9. 13; 
118, 18. 21). Denn die Züchtigungen haben 
einen erzieherischen Zweck u. sind ein Zeichen 
der väterlichen Liebe; darum ist cs für den 
Menschen heilsam, sich der Zucht Jahwes zu 
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fügen (Ps. 119, 71. 75; Prov. 3, llf; Job 5, 
171'). Da Jahwe der Herr aller Völker ist, 
kann er sic als Werkzeug seiner Züchtigung 
benutzen, wendet sich aber gegen sie, wenn 
sie ihren Auftrag überschreiten (Is. 10, 5/34; 
Jer. 25, 8f; 51, 20/6). Bei der göttlichen E. 
kommt den Propheten, die von Jahwe Weihe 
u. Auftrag erhalten haben (Is. 6, 5/13; Jer. 1, 
4/19; Arnos 3, 3/8), eine besondere Bedeutung 
zu. 

ß. Menschliche E. Als Erzieher gelten in 
erster Linie die Eltern, vor allem der Vater. 
Sie haben zunächst die Aufgabe, ihre Kinder 
religiös zu unterweisen: sie sollen diese über 
das Gesetz belehren, ihnen von den Groß¬ 
taten Jahwes erzählen u. die religiösen Ge¬ 
bräuche erklären, um so in ihnen Gottver- 
trauon u. Gehorsam gegen Jahwe zu festi¬ 
gen (Ex. 12, 26f; 13, 8. 14/6; Dtn. 6, 7. 20/5; 
Jos. 4, 6f. 21/4; Ps. 78, 5/8). Die Kinder wer¬ 
den eindringlich aufgefordert, die Eltern zu 
ehren u. auf ihre Belehrungen u. Mahnungen 
zu hören (Ex. 20, 12; Dtn. 5, 16; Prov. 1, 8f; 
4, 1/4; 6, 20/3; Sir. 3, 1/16). Wer die Eltern 
verachtet, soll hart bestraft werden (Ex. 21, 
15. 17; Dtn. 21, 18/21; Prov. 30, 17) u. gilt 
als verworfener Mensch (Prov. 19, 26; 28, 24; 
Sir. 3, 11. 16). Gut erzogene Kinder bringen 
den Eltern Freude u. Anerkennung, mißrate¬ 
ne aber Schande u. Gram (Prov. 10, 1; 17, 
21. 25; 23, 15f. 24f; Sir. 22, 3/5). Wenn auch 
im allgemeinen Kinderreichtum u. zahlreiche 
Nachkommenschaft als höchstes Glück u. 
Geschenk Jahwes gelten (Gen. 24, 60 ; 30, 1; 
Ps. 127, 3/5; 128, 3. 6; Prov. 17, 6), Kinder¬ 
losigkeit aber Strafe, Unglück u. Schande be¬ 
deutet (Lev. 20, 20f; Jer. 15, 7/9; 1 Sam. 1, 
5/11), so heißt es doch in der Woishoitslitora- 
tur, es sei besser, kinderlos zu bleiben als 
mißratene Kinder zu haben (Sir. 16, 1/4), u. 
ein kinderloser Gerechter stehe sich besser als 
ein kinderreicher Gottloser (Sap. 3, 13/4, 6). 
Von den Sorgen wegen der Töchter spricht 
Sir. 42, 9/14. - Neben den Eltern kommen 
den Leviten gewisse erzieherische Aufgaben 
zu, insofern sie das göttliche Gesetz zu wah¬ 
ren u. das Volk, die Kinder eingeschlossen, 
im Gesetz zu belehren haben (Dtn. 31, 9/13; 
33, 8/11; Mal. 2, 5/8). Vor allem aber können 
die Wcisheitslehrer als Erzieher angesehen 
werden. Tn welcher Art sie sich gerade um die 
E. der reiferen Jugend verdient gemacht 
haben, zeigen die Bücher Prov. u. Sir. Die 
oft gebrauchte Anrede ,Mein Sohn“ deutet 
schon an, daß die Unterweisung, die der Leh¬ 


rer gibt, einer väterlichen Belehrung gleich¬ 
kommt. - Das Kind wird zunächst nicht so 
sehr als Individuum wichtig genommen, son¬ 
dern als Träger des Volks- u. Familienlebens. 
Die Besonderheiten des Jugendalters, seine 
Vorteile u. Gefahren werden erst in der Weis¬ 
heitsliteratur stärker beachtet (Prov. 1, 10/4; 
5, 1/14; 7, 1/27; 20, 29; Eccles. 11, 9f). Die 
Beschäftigungen des Knaben lassen schon 
erkennen, wie sein späteres Tun sein wird 
(Prov. 20, 11). Die E. muß mit der sittlichen 
Schwäche des Menschen rechnen: das Men¬ 
schenherz ist böse von Jugend auf (Gen. 8, 
21 ); der Mensch ist in Schuld geboren u. in 
Sünden empfangen (Ps. 51, 7); es gibt keinen, 
der ganz rein ist (3 Reg. 8, 46; Ps. 130, 3; 
Prov. 20, 9; Job 14, 4). - Über die Unter¬ 
scheidung der Altersstufen dos Menschen im 
AT vgl. Jentsch 98/100. - Von den elemen¬ 
tarsten E.notwendigkeiten u. der immer wie¬ 
der geforderten väterlichen Unterweisung 
abgesehen, fohlten lange Zeit hindurch plan¬ 
mäßige, speziell für die Jugend gedachte 
E.maßnahmen. An ihrer Stolle standen Ge¬ 
wöhnung u. organische Eingliederung in die 
vom Jahw-eglauben geformte Lebensgemein¬ 
schaft, zB. in der Weise, daß die Jugend an den 
Festen des Gesamtvolkes teilnahm (Ex. 10, 9; 
Dtn. 29, 10; 31, 10/3; vgl. auch Oepke 646f). 
Der für das atl. E.denken charakteristische 
Gedanke, daß zur E. notwendig die strenge 
Zucht gehört, begegnet in Prov. u. Sir. be¬ 
sonders oft: wer die Rute schont, haßt seinen 
Sohn (Prov. 13, 24); man soll ihn züchtigen, 
solange noch Zeit ist, u. nicht auf sein Jam¬ 
mern hören (ebd. 19, 18); Schläge u. Zucht 
zeugen immer von Weisheit (Sir. 22, 6); 
strenge E. u. Unterdrückung dos kindlichen 
Eigensinns sind notwendig, übertriebene 
Zärtlichkeit u. Nachgiebigkeit rächen sich 
bitter (Sir. 30, 1/13) usw. Wer die schlechte 
Lebensführung seiner Kinder duldet, macht 
sich schuldig, wie das Beispiel Helis zeigt 
(1 Sam. 2, 12/36; 3, 11/8; 4, 11/22); vgl. R. de 
Vaux, Les Institutions de l’Ancien Testa¬ 
ment (Paris 1958/60), übers, v. L. Höller¬ 
bach ,Das AT u. seine Lebensordnungen“ 
1 (1960) 89/93. 

2. Hellenistisches u. rabbinisch.es Judentum. 
Bei Philon dient der Begriff der Paidoia dazu, 
eine Verbindung zwischen atl. Offenbarung 
u. griech. Kultur herzustellcn. Er versucht, 
den Gehalt der atl. Überlieferung in der 
Form des griech. Paideia-Gedankens ver¬ 
ständlich zu machen. Zugleich entwickelt er 
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den Begriff der Paideia spekulativ weiter u. 
steigert ihn sogar zur Hypostase. Bei allem 
aber verwendet er ständig atl. Gedanken u. 
Formeln u. bemüht sieh, die Überlegenheit 
der atl. Offenbarung nachzuweisen (Jentsch 
90f. 119f; Bertram 611/4). - Auch bei Jo- 
sephus trägt der E.begriff hellenistische Prä¬ 
gung (Jentsch 89f; Bertram 614f). Maßge¬ 
bend für das rabbinisehc E.donken ist die 
imtrennbare Verbindung der E. mit der 
Religion. Göttliche E. bedeutet, daß Gott als 
Vater sein auserwähltes Volk durch Leiden 
züchtigt, um es schließlich zu verherrlichen, 
während die Gottlosen, denen in diesem Le¬ 
ben mehr Glück zuteil wird, schließlich dem 
Verderben anheimfallen (Bertram 615/7). Von 
der Tora her, die im Mittelpunkt des rabbin. 
Denkens steht, werden auch die meisten An¬ 
weisungen für die menschliche E. begründet. 
Träger der E. ist immer noch in erster Linie 
der Vater. Doch war die Notlage des jüd. 
Volkes zeitweise so groß, daß Ernährung u. 
E. der Kinder schwer auf den Eltern lasteten. 
Die Synode von Uscha (etwa 140 nC.) mußte 
die Väter nachdrücklich an ihre Pflicht er¬ 
innern. Unter diesen widrigen Umständen 
richtete die Kinder-E. sich vor allem auf die 
notwendigsten Dinge des praktischen Le¬ 
bens: der Junge muß in der Landwirtschaft 
helfen, ein Handwerk oder den Handel er¬ 
lernen. Wer seinen Sohn kein Handwerk 
lernen läßt, macht ihn gleichsam zum Räuber 
(Qidd. 29a). Mit strenger Zucht wurde das 
Kind zu Fleiß, Bescheidenheit, Gehorsam u. 
Ehrfurcht gegenüber den Eltern erzogen. 
Doch fehlte es auch nicht an zärtlicher Eltern¬ 
liebe (zum Ganzen vgl. Krauss 2, 18/21). 
Schon früh soll der Vater mit der religiösen 
E. beginnen; insbesondere wird die Wichtig¬ 
keit des Torastudiums betont. Freilich wird 
vor dem einseitigen Lernen gewarnt, weil 
Tora ohne körperliche Arbeit keinen Be¬ 
stand hat u. zur Sünde führt (Aboth 2, 2). 
Für die^ geistige Ausbildung der Mädchen 
blieb wenig Zeit übrig. Sie wurden schon 
frühzeitig für die Ehe erzogen u. heirateten 
in der talmudischen Epoche normalerweise 
mit knapp 13 Jahren (Krauss 2, 21. 29). — 
Die rabbin. Beurteilung der kindlichen Eigen¬ 
art ist nicht einheitlich, zT. macht sich der 
Einfluß des heilenist. Denkens bemerkbar. 
Die Abgrenzung verschiedener Lebensstufen 
ist gegenüber dem AT weiter entwickelt. 
Aboth 5, 24 ist das Kindes- u. Jugendalter 
so gegliedert: ,Mit 5 Jahren zum Studium 


der Schrift, mit 10 zur Mischna, mit 13 zur 
Ausübung der Gebote, mit 15 zum Talmud, 
mit 18 zur Heirat, mit 20 zum Erstreben. 1 
Die Reihe wird dann im Zehnerschema wei¬ 
tergeführt. Über die zT. spitzfindigen Ver¬ 
suche einer Typologie geistiger u. charakter¬ 
licher Eigenschaften vgl. Jentsch 128f. - Die 
mit dem jüd. Schulwesen zusammenhängen¬ 
den Fragen sind teilweise noch nicht ganz ge¬ 
klärt. Nach B. Batra 21a soll Josua ben 
Gamla, der zwischen 63 u. 65 nC. Hoher- 
priester war, das bestehende Schulsystem, 
das mancherlei Schwächen aufwies, in der 
Weise reformiert haben, daß jetzt in jeder 
Stadt Lehrer angestellt wurden, die den Kin¬ 
dern vom 6. bis 7. Jahr an Unterricht erteilen 
sollten. Schulzwang im modernen Sinn gab 
es nicht. Die Schulen, ,Haus des Buches 1 , 
,Haus des Studiums' u. ä. genannt, waren 
oft mit den Synagogen verbunden. Grund¬ 
lage des gesamten Unterrichts war das Stu¬ 
dium der hl. Texte. Die Schule sollte den 
jungen Menschen in die Religion, Sprache u. 
Geschichte seines Volkes einführon; es war 
nicht ihre Aufgabe, profane Wissenschaften 
zu lehren. Mit etwa 6 Jahren wurde der 
Knabe dem Torastudium zugeführt; lesen 
lernte er an der Bibel. Schon beim Erlernen 
des Alphabets wurden sittliche u. religiöse 
Werte vermittelt. Der den Altersklassen ent¬ 
sprechende stufenförmige Aufbau des Unter¬ 
richts (Tora, Mischna, Talmud) ergibt sich 
im wesentlichen aus der oben zitierten Stelle 
Aboth 5, 24. Ein gewisser Abschluß war mit 
dem 13. Lebensjahr erreicht, von dem an der 
Knabe auch zur Erfüllung der Gebote ver¬ 
pflichtet war. Mädchen durften die öffent¬ 
lichen Schulen nicht besuchen, doch konnten 
sie privat unterrichtet werden. - Der Lehrer, 
auch der Elementarlehrer, wurde höher ge¬ 
achtet als in der griech.-röm. Welt, weil er 
nicht irgendein profanes Wissen, sondern 
Gottes Wort vermittelte. Die Ehrfurcht vor 
dem Lehrer soll der Ehrfurcht vor dem Him¬ 
mel gleichen (Aboth 4, 15). Da der Lehrstoff 
zum großen Teil auswendig tradiert wurde, 
mußte auf die Pflege des Gedächtnisses be¬ 
sonderer Wert gelegt werden. Von den didak¬ 
tischen Fähigkeiten der rabbin. Erzieher läßt 
sieh aus dem Talmud ein anschauliches Bild 
gewinnen (zB. Auswahl des Stoffes mit Rück¬ 
sicht auf die Situation des Schülers, Anlei¬ 
tung zu selbständigem Arbeiten, Wieder¬ 
holung u. a. m.; vgl. Ster 335/56). 

B. Christlich. I. Wesensart u. Wortgebrauch. 
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Unter christlicher E. im weiteren Sinn ist 
jede Formung dos Menschen auf das eigen¬ 
tümlich christl. Lebensziel hin (s. Sp. 522) zu 
verstehen. Das Hauptgewicht liegt, ähnlich 
wie im jüd. E.denken, auf der religiös-sitt¬ 
lichen Durchbildung des Menschen. Die Ent¬ 
faltung der Kräfte des Geistes ist nur Mittel, 
nicht mehr Selbstzweck wie in der Paideia der 
heilenist. Umwelt. Die Untersuchung der 
Wortgruppe TOxiSetkiv im NT (Jentsch 141/ 
52; Bertram 617/24) zeigt, daß der ntl. E.be- 
griff überwiegend atl. gefärbt ist: das Ele¬ 
ment der Züchtigung tritt stärker hervor 
(zB. 2 Cor. 6, 9; 1 Tim. 1, 20; Hebr. 12). Da¬ 
neben macht sich der Einfluß des griech. 
Paideia-Verständnisses bemerkbar (zB. Act. 
7, 22; 2 Tim. 2, 23. 25). Doch lassen sich 
die beiden Linien, die schon in der LXX 
nebeneinander zu finden sind, nicht immer 
deutlich voneinander scheiden, zumal bei 
aller Verschiedenheit auch verbindende Mo¬ 
mente vorhanden sind (Jentsch aO., bes. 149). 
Für die spätere christl. Literatur fehlt eine 
gründliche Untersuchung der Wortgruppe 
TratSsietv. Es dürfte sich aber nachweisen 
lassen, daß der christl. E.begriff auch sonst 
sowohl vom jüd. als auch vom griech. E.den¬ 
ken geprägt ist. Entscheidend ist aber, daß 
alle Aussagen über E. von Anfang an den 
neuen Mittelpunkt in Christus erhalten (s. Sp. 
510). - E. im engeren Sinn der Aufzucht u. 
Formung des jugendlichen Menschen gehört 
nicht zu den bevorzugten Themen der christl. 
Literatur der Antike. Von Ausnahmen wie der 
Abhandlung De inani gloria et de educandis 
liberis (krit. Ausgabe von B. K. Exarchos 
[1952]), die meist dem Joh. Chrysostomus zu¬ 
geschrieben wird, u. den Briefen des Hierony¬ 
mus an Laeta u. Pacatula (ep. 107. 128) abge¬ 
sehen, wird über Jugend- u. Kindererziehung 
mehr beiläufig gesprochen. Im Urchristentum 
mag die feste Erwartung der Wiederkunft des 
Herrn dazu beigetragen haben, pädagogische 
Probleme als zweitrangig zu betrachten. Doch 
wird der Mangel an Interesse vor allem dar¬ 
aus zu erklären sein, daß man sich von plan¬ 
mäßigen E.maßnahmen weniger versprach als 
von der selbsttätigen Einwirkung der Lebens¬ 
formen, in denen das Kind aufwuchs. 

II. Ziel der E. a. Kindererziehung. Eph. 6, 4 
gibt Paulus den Vätern folgenden E.auftrag: 
£XTp£<p£T£ aör« (sc. t« texvix) Iv nxiSsix xai 
vouOeena xuplou. Es gibt also eine nxiSeix, 
die sich auf den Kyrios (Christus) bezieht 
bzw. durch ihn ihr Gepräge erhält. Jentsch 


spricht deshalb (197 u. ö.) vom kyrio- oder 
christozentrischen E.denken des NT, das im 
Gegensatz steht zur anthropozentrischen 
Paideia der Griechen u. zum nomozentri- 
schen E. denken der Rabbinen. Der Ausdruck 
nxi8six sv XpujTw erscheint zuerst 1 Clem. 
21, 8. Was gemeint ist, sagt Clemens selbst: 
die Kinder sollen lernen, was Demut bei Gott 
vermag, wie mächtig heilige Liebe bei Gott 
ist, wie Gottesfurcht gut u. groß ist u. alle 
rettet, die in ihr fromm leben in reiner Ge¬ 
sinnung (ähnlich Clem. Alex, ström. 4,108,4). 
Joh. Chrys. verlangt, daß der Knabe zur 
Weisheit geführt werde, d. h. zur Gottes¬ 
furcht u. rechten Einschätzung der irdischen 
Dinge; die notwendige Voraussetzung dafür 
ist das frühzeitige u. beständige Lesen der 
Hl. Schrift (in Eph. hom. 21 passim; in. glor. 
85/7). An anderen Stellen heißt es, die Eltern 
sollten Kämpfer für Christus erziehen (in 
1 Tim. hom. 9, 2; in. glor. 19. 34. 90; Hieron. 
ep. 107, 4. 9 nennt die Tochter der Laeta 
kleine Rekrutin Gottes u. Streiterin Christi). 
Dabei wird die E. mit der Übung in der 
Palaistra verglichen (Joh. Chrys. in 1 Tim. 
hom. 9, 2; in. glor. 68). - Für Knaben u. 
Mädchen gilt im wesentlichen das gleiche 
E.ziol (id. in. glor. 90), wenn die E. der 
Mädchen im einzelnen auch auf das beson¬ 
dere Wesen u. den Wirkungskreis der Frau 
zugeschnitten ist. Von Mädchen u. Frauen 
erwartet man vor allem Einfachheit u. Sitt- 
samkeit (1 Tim. 2, 9; Joh. Chrys. in 1 Tim. 
hom. 9, lf; vgl. auch Tert. cult. fern. u. 
Cyprian, hab. virg.). - Daß die E. auch rein 
weltliche Ziele hat u. auf das Berufsleben vor¬ 
bereiten soll, wird als selbstverständlich an¬ 
gesehen, wie denn überhaupt Erwerbstätig¬ 
keit u. Teilnahme am öffentlichen Leben, 
soweit sie keine Gefahren für Glaube u. Sitte 
in sich tragen, als Selbstverständlichkeiten 
gelten (Did. 12; Tert. apol. 42; Hippol. trad. 
apost. 16, 9/22 Dix; Joh. Chrys. in. glor. 89). 
Weil aber die Eltern nur zu oft ihre E. einseitig 
auf dieses Ziel hin ausrichteten, war hier ein 
fördernder Hinweis weniger am Platze als 
die Mahnung, daß der E. wichtigere Auf¬ 
gaben gestellt seien (Joh. Chrys. ibid. 18). 
b. Allgemein. Besser als aus den relativ weni¬ 
gen Aussagen über E. im engeren Sinn läßt 
sich das E.ziel ableiten aus dem Ziel, das 
nach christl. Auffassung grundsätzlich allen 
Menschen gesetzt ist. Das höchste Ziel wird 
im Anschluß an das NT (Mt. 5, 48; Eph. 4, 13) 
gern als Vollkommenheit bezeichnet. Dane- 
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ben wird oft die Verähnlichung mit Gott 
erwähnt (*Ebenbildlichkeit; dieses allge¬ 
meine Ziel macht Joh. Ohrvs. ausdrücklich 
zum E.ziel in Eph. hom. 21, 4; in. glor. 22 
u. ö.). Da nun unterschieden wird zwischen 
der bruchstückhaften Vollkommenheit, die 
der Christ in diesem Leben erreichen kann u. 
soll, u. der vollendeten Vollkommenheit im 
Leben nach dem Tode (1 Cor. 13, 10; Ambros, 
off. 3, 11; Hieron. adv. Pelag. 3, 13), die E. 
dagegen auf das Diesseits beschränkt bleibt, 
ist es klar, daß die E. nur zu der einge¬ 
schränkten Vollkommenheit hinführen kann. 
So ist das christl. E.ziel keine absolute Größe, 
sondern es weist über sich hinaus auf das 
Endziel, von dem es Sinn u. Bedeutung 
erhält. Durch diese Beschränkung des E.zieles 
unterscheidet sich die christl. E. erheblich 
von der E.praxis der nichtchristl. Umwelt. - 
Ein weiteres Unterscheidungsmerkmal be¬ 
steht darin, daß das Ideal der hier erreich¬ 
baren Vollkommenheit u. damit zugleich das 
E.ziel geprägt ist durch typisch christl.Tugen¬ 
den wie Demut (Col. 3,12; Greg. Nyss. beat. 1, 
3; Leo M. s. 37), Glaube, Hoffnung u. vor allem 
Gottes- u. Nächstenliebe (1 Cor. 13,13; Col. 3, 
14; Ign. ad Eph. 14; Aug. doctr. ehr. 1, 43). 
Zwar werden auch die von der nichtchristl. 
Ethik gepriesenen Tugenden in reicher Fülle 
in das E.ziel aufgenommen, u. für dieses 
Verfahren konnte man sich auf das NT be¬ 
rufen (Phil. 4, 8; 1 Thess. 5, 21). Aber diese 
Tugenden verlieren jetzt ihren Selbstzweck; 
sie erhalten ihren vollen Wert erst vom 
höchsten Ziel des Menschen her (Ambros, off. 
1, 27/9; Aug. c. d. 19, 10) u. werden insbe¬ 
sondere der Liebe untergeordnet (Greg. Nyss. 
beat. 5, 2; Aug. ep. 155, 13). Wenn man zB. 
Ambros, off. 1, 65f, wo er von den Tugenden 
spricht, die das Jünglingsalter zieren, mit 
Cie. off. 1, 122, wo von Ähnlichem die Rede 
ist, vergleicht, zeigt sich, in welcher Weise 
nichtchristliches E.denken übernommen u. 
verändert wird. - Schließlich kann als Unter¬ 
scheidungsmerkmal noch die allgemeine Gel¬ 
tung des E.zieles angeführt werden: es ist 
nicht auf eine begrenzte Anzahl von Men¬ 
schen zugeschnitten, die sich durch ihre 
Zugehörigkeit zu einer bestimmten politischen 
Gemeinschaft, durch ihre soziale Stellung 
oder geistige Vorzüge von den anderen unter¬ 
scheiden, sondern es gilt grundsätzlich für 
alle Menschen jeden Geschlechts, wie sich aus 
der Allgemeinheit des göttlichen Heilswillens 
ergibt (1 Tim. 2, 4; Tat. or. ad Graec. 32 


[33, 5/11 Schw.]; Greg. Nyss. or. cat. m. 30). 
Nur in der Stoa ist eine ähnlich weitgehende 
Verallgemeinerung des E.zieles vorgebildet. - 
Sowohl die hier angeführten Unterschei¬ 
dungsmerkmale als auch die anderen Beson¬ 
derheiten der christl. E., die noch zu erwäh¬ 
nen sind, ergeben sich daraus, daß Christus 
im Mittelpunkt des gesamten E.denkens 
steht. In welcher Weise allerdings trotz dieser 
Unterschiede die griech. Paideia-Vorstellung 
bei der Entwicklung des christl. E.ideals mit¬ 
gewirkt hat, zeigt W. Jaeger (Early Christi- 
anity and Greek Paideia [Cambridge/Mass. 
1961]; Paideia Christi: ZNW 50 [1959] 1/14 
[bes. für die Kappadozier]; vgl. auch Festu- 
giere 211/40; vor allem ist auf die Bedeutung 
der hellenist. Schule hinzuweisen, s. u. 
Sp. 546). 

III. Göttliche E. a. Neues Testament. Für 
das ntl. E.denken steht das erziehende Han¬ 
deln Gottes am Menschen im Mittelpunkt, 
während das menschliche E.handeln nur 
kurz gestreift wird. Da das göttliche E.wirken 
im wesentlichen auf das Heil des Menschen 
zielt, kann man es auch als Heilspädagogik 
bezeichnen (vgl. Jentsch 155f u. ö.). Die heils¬ 
pädagogische Bildsprache des NT wurzelt im 
AT, wenn dort auch die Heilstendenz des 
göttlichen E.wirkens nicht immer ausdrück¬ 
lich hervorgehoben wird (vgl. ebd. 156/61). 
Aber auch der griech.-röm. Umwelt ist der 
Gedanke an ein erziehendes Wirken Gottes 
nicht fremd. Ansatzpunkte bot vor allem die 
stoische Lehre von der Tipovoia u. die Be¬ 
zeichnung Gottes als Vater aller Menschen 
(zB. Epict. diss. 1, 9, 6f; vgl. auch Bertram 
601/3). Doch abgesehen davon, daß beim 
erzieherischen Handeln der Mensch selbst 
immer im Vordergrund steht, findet sich 
auch für den Gedanken einer eigentlichen 
göttlichen Heilspädagogik, die in der Ge¬ 
schichte nachweisbar ist, in der griech.-röm. 
Umwelt keine Parallele. - Das göttliche E.¬ 
wirken wird im NT unter verschiedenen 
Gesichtspunkten dargestellt (Einzelexegese 
bei Jentsch 161/87; dort auch weitere Litera¬ 
turangaben; dazu Bertram 618/23). So er¬ 
scheint Hebr. 12, 1/12 Gott als der Vater, der 
seine Söhne züchtigt, um sie zum Heil zu 
führen; Gal. 3, 24/6 wird das Gesetz als 
TOwSaywYoS S ’ L S Xoiazöv bezeichnet (Jentsch 
175 faßt mit Oepkc das ctg temporal auf); 
Tit. 2, 11 ist die Rode von der heilbringenden 
Gnade, die uns erzieht. 

b. Spätere Zeit. Von den nachapostolischen 
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Schriftstellern hat Irenaous als erster eine 
eigentliche E.theologie entwickelt. Die göttli¬ 
che Heilsökonomie führt den Menschen in 
planvoller Entwicklung dem Ziel der Ver¬ 
göttlichung entgegen. In diesem Sinne ist 
auch die Menschwerdung eine E.maßnahmo 
Gottes. Die Kirche führt die E.aufgabo weiter 
(Portmann 9f). - Bei Clem. Alex, wird der 
Logos zum Erzieher schlechthin (paed. 1, 55, 
2 u. ö). Ausdrücklich wird die sittliche Bes¬ 
serung des Menschen (Heilung der Seele von 
den Leidenschaften) als der Zweck dieser E. 
hingestollt, die ihrerseits notwendige Vor¬ 
aussetzung für die Aufnahme der durch den 
göttlichen Lehrer vermittelten Erkenntnis ist 
(paed. 1, 1/3). dem. Alex, spricht auch aus¬ 
führlich über die Methoden der göttlichen E., 
die Strenge mit Güte vereint (bes. paed. 1, 
75/100). Das erzieherische Wirken Gottes 
zeigt sich im gesamten Gcschichtsvcrlauf. 
Dem propädeutischen Wesen des Gesetzes 
bei den Juden entsprach die propädeutische 
Aufgabe der griech. Philosophie bei den 
Heiden, während Christus die Vollendung der 
göttlichen Paidagogia gebracht hat (W. Bier¬ 
baum, Geschichte als Paidagogia Theou, Diss. 
München [1953]). - Nach Origoncs wirkt 
Gott in der Vorsehung erzieherisch auf das 
Menschengeschlecht. Auch der Logos erscheint 
vor allem als der große Erzieher u. Arzt 
(H. Koch, Pronoia u. Paideusis [1932]). - 
Nicht weniger wichtig ist der Gedanke der 
göttlichen Paidagogia in der gesamten Theo¬ 
logie Gregors v. Naz., wie Portmann gezeigt 
hat. Die erzieherische Bedeutung der Kirche 
tritt klar hervor: der ganze Sinn der kirch¬ 
lichen Hierarchie liegt im Erzieherberuf der 
Hirten; Sakramente u. Lehren dienen der E. 
zu Gott (aO. 125/36). Gregor v. Nyssa hebt 
den erzieherischen Charakter der Hl. Schrift 
hervor, wenn er Bibelzitate immer wieder 
mit den Worten oinleitet: „Der Prophet 
(Apostel o. ä.) erzieht uns“ (Jaeger, Early 
Christianity [s. o.] 93 u. ö.). - Besonders das 
im AT bezeugte E.handeln am auserwählten 
Volk wird oft verglichen mit dem mensch¬ 
lichen Erziehen (zB. Hebr. 12, 5/11; Clem. 
Alex. paed. 1, 75, 2; Joh. Chrys. in Col. hom. 
4, 3f). In den Schriften über Kindererziohung 
wird die göttliche E. den Eltern als Vorbild 
vor Augen gestellt (Hieron. ep. 128, 2; Joh. 
Chrvs. in. glor. 67; vgl. auch Basil. hom. At- 
tendo tibi 2; Joh. Chrys. in Mt. hom. 10, 7). 
IV. Menschliche E. a. Träger der E. 1. Fami¬ 
lie. a. Eltern. Das Christentum hat von Anfang 


an der * Familie die größte Bedeutung für die 
E. zuerkannt. Im Urchristentum waren Be¬ 
kehrung u. religiöses Loben aufs engste mit 
der Familiengemeinschaft verbunden, die oft 
als geschlossene Einheit in Erscheinung tritt 
(zB. Act. 16, 31/5; zur oIxo;-Formel im NT 
vgl. J. Jeremias, Die Kindertaufe in den 
ersten 4 Jhh. [1958] 23/8). Vor allem der 
* Vater wird als Erzieher angesprochen (Eph. 
6 , 4; Col. 3, 21), daneben aber auch die 
♦Mutter (1 Tim. 5, 10). Das Kindergebären 
trägt dazu bei, daß die Frau ihr Heil erwirkt 
(1 Tim. 2, 15). Die Kinder schulden ihren 
Eltern Ehre u. Gehorsam (Eph. 6, 1/3), doch 
darf im Falle eines Konfliktes zwischen gött¬ 
licher u. elterlicher Autorität die Entschei¬ 
dung nur für Gott ausfallen (Lc. 14, 26). - 
Diese Grundgedanken (vgl. Jentsch 224/32) 
werden in der patristischen Literatur aufge¬ 
nommen u. zT. weiter ausgeführt. Das Ver¬ 
hältnis der Eltern zum Kind wird von der 
Seite her gesehen, daß Kinder als Gottes¬ 
geschenk Grund zu dankbarer Freude sein 
sollen (Joh. Chrys. in Mt. hom. 37, 7; Am¬ 
bros. in Lc. comm. 1, 30; Hieron. ep. 107,3). 
♦Kinderlosigkeit gilt als bitterer Mangel 
(dem. Alex, ström. 2, 139, 5/140, 1). Daneben 
fehlt es aber auch nicht an Klagen über die 
beschwerliche Last, die den Eltern durch die 
Kinder aufgebürdet wird. Meist finden sich 
solche Klagen in einem Zusammenhang, in 
dem das jungfräuliche Leben gepriesen oder 
von einer zweiten Ehe abgeraten wird (Tert. 
uxor. 1, 5; exh. cast. 12; Hieron. adv. Helv. 
20; Ambros, virg. 1, 25f). Manche wollen 
aber auch keine Kinder haben, weil sie die 
finanziellen Opfer scheuen (Joh. Chrys. in 
Mt. hom. 28, 5). Allgemein wird den Eltern 
die größte Verantwortung für die E. zuge¬ 
schrieben. Man setzt voraus, daß sie ihre 
Kinder selbst erziehen, soweit es möglich ist. 
Ihre wichtigste E.aufgabe ist es, die Kinder 
zu einem wahrhaft christl. Leben anzuleiten 
(Polyc. Phil. 4, 2; Did. 4, 9; Barn. 19, 5; 
Cypr. op. et el. 19f; Basil. mor. reg. 76; Joh. 
Chrys. in Eph. hom. 21, 2. 4; in. glor. passim 
u. ö.). Dabei gilt der Vater, weil er das Haupt 
der Familie ist, gleichsam als oberste Instanz 
auch in E.fragen (Polyc. aO.; Joh. Chrys. vid. 
el. 9: ,Du bist der Lehrer des ganzen Hauses; 
deine Frau u. deine Kinder schickt Gott zu 
dir in die Schule'; nach Aug. in Joh. tr. 51, 
13 soll der Vater in seinem Haus ein kirch¬ 
liches u. gewissermaßen bischöfliches Amt 
einnehmen). Insbesondere erscheint er als 
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der Erzieher der Söhne, während die Mutter 
sich mehr um die E. der Mädchen kümmert 
(Joh. Chrys. in 1 Tim. hom. 9, 2; in. glor. 
passim, bes. 90). Doch macht Joh. Chrys. 
auch darauf aufmerksam, daß der Vater 
wegen seiner beruflichen Tätigkeit oft der 
Familie entzogen wird, die Mutter dagegen 
leichter die nötige Zeit für die E. der Kinder 
findet (de Anna hom. 1, 4). - Die Anforde¬ 
rungen, die die E. als die größte Kunst (Joh. 
Chrys. in Mt. hom. 59, 7) vor allem an die 
Eltern stellt, sind sehr hoch. Die erste Vor¬ 
aussetzung ist die natürliche Liebe zum Kind, 
die die Eltern auch zu persönlichen Opfern 
befähigt. Wenn sie fehlt, erniedrigt sich der 
Mensch unter das Tier, u. es greifen Praktiken 
wie *Abtreibung u. *Kindesaussetzung um 
sich, die im Heidentum nichts Außergewöhn¬ 
liches waren, aber anscheinend auch von 
manchen Christen geübt wurden. Diese Ver¬ 
gehen werden aufs schärfste verurteilt (Did. 
2, 2; Athenag. apol. 35; Tert. exh. cast. 12; 
Hipp. ref. 9, 12; Basil. ep. 188, 2; Joh. Chrys. 
in Rom. hom. 25, 4; Ambros, hex. 5, 58. 61). 
Mißbilligt wird auch die zu frühe Entwöh¬ 
nung der Kinder u. eine ungerechte Behand¬ 
lung im Testament (Ambros. aO.; Basil. hex. 
8 , 6). Ein besonderer Fall ist das lieblose Ver¬ 
hältnis der Stiefeltern zu den Kindern aus der 
anderen Ehe (Ambros, hex. 6, 22; Hieron. ep. 
54, 15). - Andererseits sind der natürlichen 
Liebe zum Kind auch Grenzen gesetzt. Sie 
darf .nicht so maßlos sein, daß sie eine not¬ 
wendige Züchtigung unmöglich macht (Joh. 
Chrys. de Anna hom. 1, 3), u. sie muß den 
Forderungen Gottes untergeordnet worden 
(Ambros, in Lc. comm. 7, 136). So dürfen die 
Eltern sich zB. nicht dem Entschluß eines 
ihrer Kinder, ein jungfräuliches Leben zu 
führen, widersetzen (Ambros, virg. 2, 62/8; 
Hieron. ep. 22, 20; 107, 5 u. ö.). Die richtige 
Liebe zum Kind zeigt sich vor allem in der 
Sorge für eine gute E., in der das Seelenheil 
des Kindes im Mittelpunkt steht (Cypr. op. et 
el. 18/20; Joh. Chrys. in. glor. 19 u. ö.). 
Zugleich aber erkennt diese echte Liebe die 
Vorrangstellung der Ansprüche Gottes an, 
wie umgekehrt auch die Kinder ihre Eltern 
nicht Gott vorziehen dürfen (Cypr. aO. 16; 
Ambros, in Lc. comm. 7, 136). Der Vorrang 
der Ansprüche Gottes gilt auch dann, wenn 
den Kindern daraus scheinbare Nachteile er¬ 
wachsen. Beispiele für das richtige Verhalten 
finden die christl. Schriftsteller im AT. So 
wird etwa auf Anna, die Mutter Samuels, 


hingewiesen (bes. Joh. Chrys. de Anna hom.; 
Hieron. ep. 107, 3), auf die Witwe von 
Sarepta (Cypr. aO. 17; Hieron. ep. 54, 16), 
auf die Mutter der Makkabäer (bes. Joh. 
Chrys. de Macc. passim; Greg. Naz. or. 15, 4 
u. ö.). Demgegenüber soll das Schicksal des 
Priesters Heli, der seine Söhne nicht mit der 
nötigen Strenge erzog, den Eltern ein war¬ 
nendes Beispiel sein (Basil. iud. Dei 5f; Joh. 
Chrys. in Mt. hom. 17, 7; adv. opp. 3, 3; 
vid. el. 8; Hieron. ep. 107, 6). Beim Tod eines 
Kindes haben die Eltern eine besondere Ge¬ 
legenheit zu beweisen, daß ihre Gottesliebe 
stärker ist als die natürliche Liebe zum Kind. 
Dieser Gedanke kehrt in den Trostschriften 
immer wieder, meist mit einem Hinweis auf 
den Dulder Job (zB. Basil. ep. 5, 2; Joh. 
Chrys. in Col. hom. 8, 6). Ein anderer Trost¬ 
grund ist nach Joh. Chrys. in Mt. hom. 31, 5 
der Gedanke, daß jede E. ein Risiko ist, wie 
die Zahl der mißratenen u. von den Eltern 
verstoßenen Kinder beweist. Weiter wird von 
den Eltern verlangt, das eigene Leben so zu 
gestalten, daß die Kinder daran ein Vorbild 
haben. Es kann geschehen, daß der Vater sich 
selbst zum Guten erzieht allein aus dem 
Grand, weil er seinem Kind kein böses Bei¬ 
spiel geben will (Joh. Chrys. in. glor. 70). 
Ähnliches gilt für die Mutter (id. in Col. hom. 
10, 5). Denn bei der E. der Kinder hat das 
Beispiel den wirksamsten Einfluß (ibid.; 
Hieron. ep. 107, 9). Darum wird den Eltern 
oft eingeschärft, den Umgang ihrer Kinder zu 
überwachen u. insbesondere das Dienst¬ 
personal gewissenhaft auszuwählen (s. u. 
Sp. 529f). - Es läßt sich freilich kaum ab¬ 
schätzen, in welchem Maße die christl. Eltern 
diese Pflichten erfüllt oder auch nur gesehen 
haben. Neben vorbildhaftem erzieherischen 
Wirken, wie wir es etwa von den Eltern des 
Basilius u. Grog. Nyss. kennen, stand wohl 
nicht selten eine gewisse Laxheit. Selbst 
Augustinus kann seiner Mutter den Vorwurf 
nicht ersparen, daß sie ihn nicht immer mit 
der nötigen Entschiedenheit erzogen habe 
(conf. 2, 3). Besonders oft aber klagt Joh. 
Chrys. über die Verantwortungslosigkeit u. 
den Mangel an pädagogischem Verständnis 
bei vielen christl. Eltern (in. glor. 16/8; in 
Mt. hom. 59, 6f u. ö.). Den pflichtvergessenen 
Eltern werden die schwersten Strafen ange¬ 
droht; denn sie sind schlimmer als Kinds¬ 
mörder, weil sie ihre Kinder der ewigen Ver¬ 
dammnis überantworten (id. adv. opp. 3, 4; 
vid. el. 7/11). Die gute Kindererziehung 
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dagegen bringt den Eltern doppelten Segen: 
sie haben an gut erzogenen Kindern mehr 
Freude (Basil. ep. 325; Joh. Chrys. vid. el. 
aO.) u. können durch die rechte E. zu ihrem 
eigenen ewigen Heil beitragen (Grog. Naz. or. 
15, 3; Basil. aO.; Joh. Chrys. in 1 Tim. 9, 2; 
de Anna hom. 1, 4; in. glor. 19; Ambros, 
virg. 1, 32 f). - Die erzieherische Verant¬ 
wortung der Eltern ist nicht nur auf die 
eigenen Kinder beschränkt (u. hier wieder 
besonders auf die kleinsten, Hieron. ep. 107, 
6 ), sondern sie wirkt auf Generationen hinaus 
u. schafft eine Tradition, weil die erwachsenen 
Söhne u. Töchter ihre eigenen Kinder ebenso 
erziehen, wie sie auch selbst erzogen wurden 
(Greg. Naz. or. 7, 4; Joh. Chrys. in 1 Tim. 
hom. 9, 2; vid. el. 10; in. glor. 88). - Auf der 
anderen Seite haben die Eltern nach Gott den 
größten Anspruch darauf, daß die Kinder 
ihnen Ehrfurcht u. Gehorsam entgegenbrin¬ 
gen (Basil. mor. reg. 76, 1; Greg. Nyss. in 
XL mart. or. 1; Joh. Chrys. in Eph. hom. 
21, 1). Dazu gehört auch, daß der junge 
Mensch vertrauensvoll u. wahrheitsgemäß mit 
Eltern u. Vorgesetzten redet (Thood. Cyr. 
ep. 45 [109 Azema]). 

ß. Andere Verwandte. Neben den Eltern 
konnten die Großeltern u. Geschwister einen 
erzieherischen Einfluß ausüben. Es sei nur 
daran erinnert, welche Bedeutung im Leben 
des Basilius u. seiner Brüder Gregor u. Petrus 
die Großmutter Makrina d. Ä. u. die Schwe¬ 
ster Makrina d. J. hatten, ähnlich wie Ba¬ 
silius selbst seinen jüngeren Brüdern Vater u. 
Lehrer wurde (Bas. ep. 204, 6; 223, 3; Greg. 
Nyss. v. Macr. 377, 8/19; 383, 9/384, 14 Call.; 
de an. et resurr. passim; ep. 13, 4; 19, 6 
Pasquali). Hieronymus empfiehlt einer Mut¬ 
ter in Rom, die ihr Kind Gott geweiht hat, 
das kleine Mädchen in einem Kloster zu 
Bethlehem von Großmutter u. Tante erzie¬ 
hen zu lassen; auch er selbst will sich um das 
Kind bemühen (ep. 107, 13). Joh. Chrys. 
in. glor. 68. 74 erwähnt beiläufig eine erzie¬ 
herische Beeinflussung durch den Bruder. 
Pulcheria, die Tochter des Kaisers Arcadius, 
übernahm schon in jungen Jahren die E. 
ihrer kleineren Geschwister, nachdem ihre 
Eltern u. die ältere Schwester früh gestorben 
waren. Ihr nur um 2 Jahre jüngerer Bruder, 
der spätere Kaiser Theodosius II, stand zeit¬ 
lebens unter ihrem Einfluß (W. Enßlin, Art. 
Pulcheria 2: PW 23, 1954/63). 
y. Dienstpersonal. Einen kaum zu über¬ 
schätzenden Einfluß auf die Kinder übten, 


jedenfalls in wohlhabenderen Eamilien, die 
zahlreichen, meist dom Sklavenstand ange- 
hörendon Personen aus, die zu den verschie¬ 
densten Dienstleistungen verpflichtet waren. 
Mit der Betreuung der Kinder waren oft 
mehrere Personen beauftragt, ohne daß sich 
deren Obliegenheiten im einzelnen immer ge¬ 
nau abgrenzen ließen (Amme, Kinderfrau, 
Pädagoge, der privat bestellte Lehrer; über 
Sklaven bzw. Sklavinnen als Betreuer von 
Säuglingen, Kindern, Kranken vgl. J. Vogt, 
Wege zur Menschlichkeit in der antiken 
Sklaverei, Tübinger Univ.-Rede [1958], dort 
auch die Lit.; über die Rolle des Pädagogen 
in der antiken Welt vgl. bes. E. Schuppe: 
PW 18, 2, 2375/85; Jentsch 170/4; R. Bou- 
logne, De plaats van de paodagogus in de 
Romeinse cultuur, Diss. Groningen [1951]; 
Marrou 21 lf, 391 f u. ö.). Aufschlußreich ist, 
was man aus Julians Schriften über die Wirk¬ 
samkeit des eunuchischen Pädagogen seiner 
christl. Kindheit erfährt (vgl. J. Bidez, La 
vie de romporour Julien [Paris 1930] 17/21). 
Joh. Chrys. klagt darüber, daß die Eltern 
aus Habsucht u. Gedankenlosigkeit den Um¬ 
gang ihrer Kinder mit dem Dienstpersonal 
nicht genügend überwachen oder sogar zum 
Schaden ihrer Kinder völlig ungeeignete 
Personen mit erzieherischen Aufgaben be¬ 
trauen (in Mt. hom. 59, 7). Er macht die 
Eltern immer wieder darauf aufmerksam, 
daß sie die Personen, mit denen das Kind in 
Berührung kommen darf, nach strengen 
Maßstäben auswählen sollen (in Col. hom. 
9, 2; de Anna hom. 1, 6; in. glor. 37. 38. 53. 
79; in Eph. hom. 20, 6: Mann, Frau, Kinder 
u. Gesinde sollen von gleicher Gewissenhaftig¬ 
keit beseelt sein; ein einziger schlechter 
Diener kann oft alles zerstören). Ähnlich ur¬ 
teilt Hieronymus (cp. 107, 4. 9. 11; 128, 4). 
Wenn unter den Hausgenossen kein geeig¬ 
neter E.helfer zu finden ist, soll der Vater 
gegen Lohn einen freien, tugendhaften Mann 
hinzuziehon bzw. als Hauslehrer einstellen 
(Joh. Chrys. in. glor. 38; Hieron. ep. 107, 4). 
Unfreie, die sittsam leben, sollen dem frei¬ 
geborenen jungen Menschen als Vorbild vor 
Augen gestellt werden (Joh. Chrys. in. glor. 
79). Augustinus berichtet (conf. 9, 8), daß in 
der Familie seiner Muttor eine alte, hoch¬ 
geachtete Dienerin ein strenges Regiment 
über die Töchter des Hauses führte; ihr 
Wirken hatte in der Erinnerung der Monnica 
tiefere Spuren hinterlassen als die E. durch 
die Mutter. 
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S. Taufpaten. Auch der Taufpate (patrinus) 
ist an der E. beteiligt, in besonderem Maße 
natürlich während des Katechumenats. Ter- 
tullian rät von der Kindertaufe u. a. deshalb 
ab, weil sonst auch noch die Paten in Gefahr 
geraten, ihre Versprechungen nicht halten zu 
können (bapt. 18). Zu Augustinus’ Zeit wur¬ 
den Sklavenkinder oft von den Herren ihrer 
Eltern zur Taufe gebracht; für die Taufe der 
ausgesetzten u. verwaisten Kinder sorgten 
nicht selten andere Personen, bisweilen gott¬ 
geweihte Jungfrauen (Aug. ep. 98, 6). Gerade 
in solchen Fällen dürften die Taufpaten wohl 
manche E.aufgaben der Eltern übernommen 
haben. Besonders klar spricht Dion. Areop. 
vom Sinn der Patenschaft u. von den E.pflich- 
ten des Taufpaten (eccl. hier. 7, 11): der Pate 
soll ein guter Erzieher in göttlichen Dingen 
sein, gleichsam ein göttlicher Vater u. Bürge 
der geistlichen Wohlfahrt des Kindes; er soll 
das Kind, wenn es zu einer heiligen Gesinnung 
erwacht, durch sein erzieherisches Wirken 
dazu bringen, das in der Taufe gegebene Ver¬ 
sprechen einzulösen usw. Joh. Chrys. ver¬ 
langt, daß die Eltern ihren Kindern Heiligen¬ 
namen geben; diese sollen nicht nur den 
Kindern, sondern auch den Eltern geistlichen 
Nutzen bringen (in. glor. 47/50; *Name). 

2. Schule, a. Übernahme der hellenistischen 
Schuleinrichtungen. Die Christen haben im 
griech.-röm. Kulturbereich, von Ausnahmen 
abgesehen, keine eigenen Schulen gegründet, 
obwohl das Wesen der neuen Religion u. ins¬ 
besondere der oft empfundene Gegensatz zur 
herkömmlichen *Bildung (zB. Didasc. 1, 6, 
1 /6; Tert. praescr. 7; Hieron. ep. 22, 30; 
Isid. Sev. sent. 3, 3; vgl. W. Krause, Die 
Stellung der frühchristl. Autoren zur heidn. 
Literatur [Wien 1958]) die Einrichtung eige¬ 
ner Unterrichtsstätten etwa nach dem Muster 
der Rabbinenschulen nahegelegt hätten. Der 
Einfluß der kulturellen Umwelt (,Kulturos¬ 
mose': Marrou 462) war olfenbar zu stark. 
Nach PsAmbros. comm. 1 Cor. 12, 28 
(PL 17, 250 A) u. comm. Eph. 4, 11 (ibid. 
387 D/388 A) hat es auch solche Kinder¬ 
schulen nach jüdischem Vorbild gegeben; an 
der letztgenannten Stelle wird aber hinzu¬ 
gefügt, diese Einrichtung sei infolge Nach¬ 
lässigkeit wieder verfallen. Christliche u. 
heidnische Kinder besuchten, auch nach der 
staatlichen Anerkennung des Christentums, 
dieselben Schulen, deren Unterricht im we¬ 
sentlichen immer der gleiche blieb. Nur in 
manchen Gebieten, die am Rande oder außer¬ 


halb des griech.-röm. Kulturraumes lagen, 
hat das Christentum die Entwicklung eines 
eigenen, mit der Förderung des religiösen 
Lebens eng verbundenen Unterrichtswesens 
gefördert (Ägypten, Syrien, Irland; vgl. 
Marrou 459f. 476. 495f) bzw. erst durch die 
Einführung einer eigenen Schrift die Voraus¬ 
setzung einer nationalen Bildung u. Literatur 
geschaffen, zB. für das Äthiopische, Gotische 
u. Slavische (ebd. 460). Doch wirkt selbst in 
solchen Fällen das griech. Vorbild nach 
(ebd. 461). Sogar Tertullian gesteht die Not¬ 
wendigkeit ein, daß die Kinder der Christen 
die weltlichen Schulen besuchen, obwohl sie 
dort mit der heidn. Vielgötterei u. Sitten- 
losigkcit in Berührung kommen, doch will er 
den Christen verbieten, an solchen Schulen 
zu unterrichten (idol. 10; vgl. Hieron. ep. 21, 
13, 9). Dieses Verbot aber ließ sich nicht 
durchführen. Origenes übte Anfang des 3. Jh. 
den Beruf eines Grammatikers aus (Eus. h. e. 
6 , 2, 15f). Zur selben Zeit wird von Hippolyt 
trad. apost. 16, 13 (Dix) der Beruf dos Lehrers 
in weltlichen Dingen zwar nicht voll aner¬ 
kannt, aber doch entschuldigt. Einige Jahr¬ 
zehnte darauf wird der Christ Anatolios in 
Alexandrien zum Professor für aristotelische 
Philosophie berufen (Hieron. vir. ill. 73; 
Euseb. h. e. 7, 32, 6); in Antiochien leitet der 
Priester Malchion eine der bekannten Rhe¬ 
torenschulen (Euseb. ebd. 7, 29, 2). Die Zahl 
der Christen, die den herkömmlichen Unter- 
rieht erteilen, nimmt auf allen Unterrichts¬ 
stufen ständig zu, wie man u. a. daran sieht, 
daß das Schulgesetz des Kaisers Julian vJ. 
362 (Cod. Theod. 13, 3, 5; dazu Jul. ep. 61 
Bidez) eindeutig gegen die christl. Lehrer der 
Literatur u. Rhetorik gerichtet war: ihnen 
fehlte, wie Julian es darstellte, eine not¬ 
wendige Voraussetzung für die Unterrichts¬ 
erlaubnis, nämlich die charakterliche Eig¬ 
nung, da sie beim Unterricht die heidnische 
Götterwelt behandelten, obwohl sie selbst 
einen anderen Glauben hatten. Über Julians 
Reformpläne für das Schul- u. E.wesen vgl. 
G. Downey, The emperor Julian and the 
schools: ClassJourn 53 (1957) 97/103; *Bil- 
dung 2, 354f. So weitgehende staatliche Ein¬ 
griffe in das Unterrichtswesen hat es im röm. 
Reich vor Julian u. lange Zeit nach ihm nicht 
gegeben. Freilich berichtet Euseb. h. e. 9, 5, 
1; 7, 1 von einer Vorschrift des Kaisers 
Maximinus Daia, nach der die Schüler in den 
Elementarschulen die christenfeindlichen ge¬ 
fälschten Pilatusakten lesen u. auswendig 
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lernen mußten. Jedoch wurde ein Lehrverbot 
für Heiden erst in der Regierungszeit des 
Kaisers Justinian erlassen (Cod. Just. 1, 5, 
18, 4; 1, 11, 10, 2). Jenes Schulgesetz Julians, 
das eine scharfe Reaktion der Christen her¬ 
vorrief u. auch kurz nach dem Tod des Kai¬ 
sers wieder aufgehoben wurde (Cod. Theod. 
13, 3, 6), zeigt deutlich, wie selbstverständlich 
das Wirken christlicher Lehrer neben heidni¬ 
schen an gleichgearteten Schulsystemen ge¬ 
worden war. Es war keine Besonderheit, 
wenn Christen bei Heiden oder Heiden bei 
Christen Unterricht genossen. So studierte 
der Heide Eunapios bei dem Christen Prohai- 
resios, der als berühmter Rhetor in Athen 
von dem Lehrverbot Julians betroffen wurde 
(Eunap. Proh. 485. 493). Andererseits zählte 
der heidnische Rhetor Libanius Christen zu 
seinen Schülern (P. Petit, Les etudiants de 
Libanius [Paris 1957] 116/8 u. ö.; über die 
Beziehungen des Libanius zu Basilius u. Joh. 
Chrys. ebd. 40f. 125/8; s. auch Festugiere 
409f). Bei Libanius zeigt sich, wie der bisher 
dominierende Bildungsanspruch der Rhetorik 
sich gegen die wachsende Bedeutung einzel¬ 
ner Fachrichtungen (Jurisprudenz, Unter¬ 
richt in lateinischer Sprache) verteidigen 
mußte. Auch sah Libanius in der Übernahme 
u. teil weisen Umformung der herkömmlichen 
Bildung durch die Christen den unerwünsch¬ 
ten Versuch, die Xoyoi von den tepa zu 
trennen u. so die griech. Bildung von ihrem 
Urgrund zu lösen (P. Wolf, Libanios u. sein 
Kampf um die hellenische Bildung: MusHelv 
11 [1954] 231/42; über das Wirken des Liba¬ 
nius als Lehrer u. Erzieher vgl. auch dens. 
Schulwesen; Petit aO. passim; Festugiere 
91/119. 433/91 u. ö.). Ähnlich wie Libanius 
war Themistius trotz seines Bekenntnisses 
zum heidn. Glauben so angesehen, daß Kaiser 
Theodosius ihn zum Lehrer seines Sohnes 
Arcadius bestellte (Themist. or. 16, 204b. 
213a. 224bf. 249ff Dind.). In seinem E.- 
programm tritt Themistius für die philoso¬ 
phische Schulung sowohl des einzelnen als 
ganz besonders des Herrschers ein (G. Dow- 
ney, Education and public problems as seen 
by Themistius: TrAmPhilolAss 86 [1955] 
291/307; Themistius and the defense of 
Hellenism in the fourth Century: HarvTheol 
Rev 50 [1957] 259/74; s. auch dens., Educa¬ 
tion in the Christian Roman empire: Spe- 
culum 32 [1957] 48/61). 

ß. Lehrstoff. Der in den Schulen behandelte 
Lehrstoff behielt sein heidn. Gepräge auch 


dann noch, als christliche Lehrer in immer 
größerer Zahl an diesen Schulen unterrich¬ 
teten u. eine Durchdringung des Unterrichts¬ 
stoffes mit christl. Gedanken möglich gewe¬ 
sen wäre. So schied die Schule für die christl. 
E. weitgehend aus; sie konnte sogar das, was 
Familie u. Kirche hierin aufgebaut hatten, 
gefährden, vor allem dadurch, daß die heidn, 
Mythologie, die dem Glauben u. dem sittlichen 
Empfinden der Christen so sehr zuwiderlief, 
auf allen Stufen des Unterrichts im Vorder¬ 
grund stand (vgl. Festugiere 225/40). Ter- 
tullian vertraut einfach darauf, daß die Kin¬ 
der der Christen das ihnen in der Schule Vor¬ 
gesetzte Gift nicht aufnehmen werden (idol. 
10 ). Auch in späterer Zeit konnte der christl. 
Einfluß kaum mehr erreichen, als daß die 
Schüler mit den Gefahren des im Unterricht 
behandelten Stoffes bekanntgemacht u. ihr 
Unterscheidungsvermögen geschärft wurde. 
Diesem Zweck diente auch die Schrift des 
Basilius, Ad adulescentes de legendis libris 
gentilium, die oft als Empfehlung der heidn. 
Klassiker mißverstanden worden ist. Basi¬ 
lius will seinen jungen Neffen zeigen, wie 
auch aus der herkömmlichen, vom Christen¬ 
tum nicht geprägten Bildung Förderung ge¬ 
wonnen werden kann (vgl. Marrou 466f). Wie 
geringfügig der christl. Einfluß auf die Schule 
war, beweisen verschiedene Einzelheiten (s. 
Marrou 470f). In einem um 500 nC. zu datie¬ 
renden Text (Can. Hippol. 12 [206 Riedel]), 
der offenbar von Hippol. trad. apost. 16, 13 
(Dix) abhängig ist, wird den christl. Gramma¬ 
tikern vorgeschrieben, im Unterricht die Ver¬ 
kehrtheit des heidn. Glaubens u. die Wahr¬ 
heit der christl. Lehre zu bekennen. Aus Ju¬ 
lian ep. 61 p. 423 af (Bidez) erfahren wir, daß 
christliche Lehrer im Unterricht Dichtern wie 
Homer Gottlosigkeit, Torheit u. Irrtümer 
vorwarfen. Aber im selben 4. Jh. lernen christl. 
Schüler in Ägypten nach einem jahrhunderte¬ 
alten Schema Lesen u. Schreiben. Sie müssen 
alphabetisch geordnete Namenreihen, die zT. 
der Mythologie entnommen sind, Sentenzen 
u. Anekdoten teilweise anstößigen Inhalts 
abschreiben. Über dem ersten Blatt ihrer 
Übungen aber wird der Name Gottes ange¬ 
rufen, u. der Anfang jeder Seite ist mit einem 
monogrammatischen Kreuz versehen. Da¬ 
durch sollten die Kinder offenbar vor bösen 
Einflüssen geschützt werden (P. Collart, 
Les papvrus Bouriant [Paris 1926] 17/27; 
Leclercq 2908/22). Die Namenreihen aus der 
Mythologie kehren auch noch bei den Schreib- 
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Übungen ohristl. Kinder des Fayum im 
5./6. Jh. wieder (C. Wessely, Studien zur 
Paläogr. 2 [19021 LVT). 

v. Lehrer. Im allgemeinen befanden sich die 
Lehrer in einer unglücklichen Lage. Einerseits 
mußten sie bei den Schülern auf Ordnung u. 
Disziplin sehen; doch war vor allem in der 
Elementarschule die Zucht oft unerträglich 
hart (*Schulzucht). Augustinus zB. kann nur 
mit Schrecken an diese Zeit zurückdenken 
(oonf. 1, 9; c. d. 21, 14: ,Wenn man die Wahl 
hätte, entweder den Tod oder noch einmal 
die Kindheitsjahre zu erleiden, würde man 
schon bei dem Gedanken erschrecken u. lieber 
den Tod wählen 1 ). Aber auch in den Rhetoren¬ 
schulen schien man ohne Riemen u. Rute 
nicht auskommen zu können (Wolf 55). 
Andererseits durften die Lehrer sich nicht 
das Wohlwollen der Eltern verscherzen, von 
denen sie bezahlt wurden u. die das Kind 
ohne weiteres einem anderen Lehrer über¬ 
geben konnten. - Der Beruf des Elementar¬ 
lehrers war seit jeher ziemlich verachtet. Es 
war ein schlecht bezahltes, niedriges Hand¬ 
werk, das jeder, auch ein Sklave, der die 
Kunst des Lesens u. Schreibens beherrschte, 
ausüben konnte (Marrou 213/5. 392f). Man 
erwartete von einem solchen Lehrer gar 
nicht, daß er erzog, sondern daß er gewisse 
elementare Kenntnisse vermittelte (ebd. 
216f). Der Beruf des Grammatikers wurde 
im allgemeinen nicht viel höher bewertet. Von 
Ausnahmen abgesehen, war die Bezahlung 
ziemlich dürftig u. zudem nicht immer ge¬ 
sichert. Auch war die Herkunft dieser Lehrer 
manchmal recht fragwürdig (ebd. 401 f). Die 
Sophisten schließlich, die als Rhetoriklehrer 
tätig waren, bekämpften sich oft gegenseitig 
als Rivalen u. zwar nicht nur aus Künstler¬ 
ehrgeiz, sondern auch, weil sie darauf bedacht 
sein mußten, möglichst viele zahlende Schüler 
zu gewinnen u. zu behalten. Die Auswirkun¬ 
gen dieser Rivalität auf die Schüler waren 
bedenklich. Die Eitelkeit u. Mißgunst der 
Lehrer färbte auf die Schüler ab. Es ent¬ 
standen Parteien, die einander auf jede 
Weise, auch durch wüste Schlägereien, zu 
schaden suchten. Neuankömmlinge wollte 
man mit allen Mitteln auf seine Seite ziehen. 
Manche Studenten nutzten die Situation so 
aus, daß sie oft den Lehrer wechselten u. das 
Honorar nicht zahlten. Pädagogen mußten 
bestochen werden, damit sie ihre Schützlinge 
nicht dem Rivalen zuführten usw. Über 
studentisches Verbindungswesen u. andere 


Studentenbräuche berichten zB. Greg. Naz. 
or. 43, 15f; Aug. eonf. 5, 8, 12; am besten 
läßt sich aus Libanius’ Schriften ein Bild der 
geschilderten Verhältnisse aus der Sicht des 
Lehrers gewinnen (vgl. die unter a angegebene 
Literatur zu Libanius, bes. Wolf 49/60, sowie 
die Literaturverzeichnisse zu *Bildung: 2, 
359/62 u. *Enkyklios Paideia: 5, 396/8). 
Wenn aber auch die Schule für die christl. E. 
weithin ausschied (in der Schrift De in. glor. 
spielt sie als E.faktor keine Rolle; Aug. conf. 
1 , 13. 16/8 kritisiert den herkömmlichen 
Schulbetrieb heftig), so konnte sie doch 
einen wohltuenden Einfluß auf die allge¬ 
meine Haltung des jungen Menschen aus¬ 
üben. Grammatiker u. Rhetoriklehrer nutzten 
jede Gelegenheit, auf die sittlichen Werte der 
Lektüre bzw. der Übungen hinzuweisen 
(Marrou 327). Die auswendig gelernten Sitten¬ 
sprüche prägten sich fest ein u. begleiteten 
Denken u. Handeln. So zitiert Hieron. ep. 
107, 8 eine Sentenz des Publilius Syrus, die er 
als Knabe in der Schule gelernt hat u. jetzt für 
die E. nutzbar machen will (s. u. Sp. 553; 
♦Auswendiglernen, *Gnome). Auch die per¬ 
sönlichen Beziehungen, die nicht selten zwi¬ 
schen dem Lehrer u. seinen Schülern sowie 
zwischen den Schülern desselben Lehrers 
bestanden, konnten sich fruchtbar aus¬ 
wirken (Marrou 291. 327f). Eür Joh. Chrys. 
ist Paulus das Vorbild des guten Lehrers, der 
nicht auf seinen Vorteil, sondern nur auf das 
Beste seiner Schüler bedacht ist (in Eph. hom. 
8 , 1), der nicht nur rät u. unterrichtet, son¬ 
dern auch unter Hinweisen auf Gott ein¬ 
schüchtert (in Eph. hom. 12, 1); er soll seine 
Schüler nicht nur ermahnen, sondern auch 
für sie beten (in Phil. hom. 15, 2). 

S. Christliche Schulen. In den theologischen 
Schulen des 2. u. 3. Jh., die mit den Namen 
Justins, Hippolyts u. Origenes’ verbunden 
sind, wurde ein über die normale kateche- 
tische Unterweisung hinausgehendes, hoch- 
schulartiges theologisches Studium betrieben. 
Doch trugen diese Einrichtungen, von den 
nicht ganz geklärten Verhältnissen in Alex¬ 
andrien abgesehen, mehr privaten Charakter. 
Trotz großer Lehrerfolge im einzelnen (er¬ 
wähnt sei nur die Darstellung der methodi¬ 
schen u. pädagogischen Fähigkeiten des 
Origenes in der Dankrede des Greg.Thaumat.; 
vgl. F. Cavallera, Origene educateur: Bull- 
LitEccl 44 [1943] 61/75) haben sie sich nicht 
zu einer dauerhaften Institution entwickeln 
können (vgl. Marrou 472/6). - Größeren Ein- 
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fluß auf die Ausbildung eines spezifisch 
christlichen Unterrichts- u. E.wesens hatten 
die Klosterschulen (s. u.) sowie die Bischofs- 
u. Presbyterialsohulen (zur Entwicklung die¬ 
ser Schultypen vgl. Marrou 477/90 u. *Schule). 
Zwar hatten die Bischöfe seit jeher einen 
Kreis von Personen um sich gesammelt, zT. 
in klosterähnlichen Gemeinschaften, aus de¬ 
ren Mitte die Träger eines kirchlichen Amtes 
hervorgingen. Sie erhielten im persönlichen 
Umgang mit dem Bischof ihre fachliche Aus¬ 
bildung; die notwendige allgemeine Vor¬ 
bildung wurde ihnen in den herkömmlichen 
Schulen vermittelt. Als aber im Abendland 
(im Gegensatz zum griech. Osten, wo die 
antike Schule ungestört weiterleben konnte) 
das Bildungs- u. Schulwesen infolge der Bar¬ 
bareneinfälle fast völlig verfiel, waren die 
Bischöfe gezwungen, auch die Sorge für jene 
allgemeine Vorbildung zu übernehmen. Dieses 
System wurde mit dem Aufbau der Landge¬ 
meinden in der Weise verallgemeinert, daß 
auch die Dorfpfarrer verpflichtet wurden, 
junge Menschen (iuniores lectores) für das 
geistliche Amt heranzubilden (2. Konzil v. 
Viaison vj. 529 cn. 1 u. sonst; vgl. Marrou 
485f). Wenn diese Einrichtungen auch für 
rein kirchliche Zwecke geschaffen worden 
waren, so konnte es doch ebensowenig wie 
bei den Klosterschulen ausbleiben, daß bei 
dem Fehlen weltlicher Schulen viele Eltern 
ihre Kinder, auch wenn sie nicht den geist¬ 
lichen Beruf ergreifen sollten, diesen Schulen 
zuzuführen suchten. Weiteres s. unter 
*Lector. 

e. Unterschiede zwischen dem hellenistischem 
u. christl. Schultypus. In folgenden für die E. 
wichtigen Punkten unterschied sich der neue 
Schultypus von dem alten: 1) Grundlage des 
Unterrichts war von Anfang an die Hl. Schrift, 
bes. der Psalter. Lesen u. Schreiben war 
nicht mehr Selbstzweck, sondern sollte nur 
dem Erfassen der hl. Texte dienen. 2) Der 
Lehrer wurde jetzt höher geachtet; denn er 
vermittelte seinen Schülern nicht nur die 
Kenntnis der litterae, sondern formte ziel¬ 
strebig ihr ganzes Leben im Sinne der christl. 
Lehre. In dieser Verbindung sieht Marrou 
(490) das eigentliche Wesen der mittelalter¬ 
lichen Pädagogik, das sie von der antiken 
unterscheidet. Der Ursprung dieser neuen 
Pädagogik dürfte in den ägypt. Klöstern des 
4. Jh. zu suchen sein (Marrou aO.; vgl. Sp. 
340). Doch ist auch die Verwandtschaft des 
christl. Schultypus mit dem jüdischen (s. o. Sp. 


520) nicht zu verkennen. 3. Kirche, a. Ge¬ 
meinden. Daß die Kirche auf eine plan¬ 
mäßige religiöse E. insbesondere der Kinder 
u. Jugendlichen bedacht gewesen sei, ist für 
die Zeit des KT u. der Apostolischen Väter 
nicht bezeugt (Darstellung der Verhältnisse 
bei Jentsch 241/71). Gewiß werden die Kin¬ 
der eigens angesprochen u. ermahnt (Eph. 
6 , 1; Ign. ad Smyrn. 13, 1), aber im wesent¬ 
lichen dürfte die Teilnahme am religiösen 
Leben der Gesamtgemeinde ohne besondere 
pädagogische Maßnahmen erzieherisch auf 
die jungen Menschen gewirkt haben. Auch 
die Tätigkeit der S'.SdnxaXot in der Urkirche 
galt der Gesamtgemeinde (Act. 13, 1; 1 Cor. 
12, 28f; Eph. 4, 11; Did. 13, 2; 15, 2; Herrn, 
vis. 3, 5, 1); ein besonderer Jugendunterricht 
läßt sich nicht nachweisen. Diese Verhält¬ 
nisse erklären sich zT. aus der herrschenden 
Denkgewohnheit, daß der junge Mensch sich 
selbstverständlich einordnen müsse u. keinen 
Anspruch auf bevorzugte Behandlung habe. 
Die Hauptlast der religiösen E. fiel somit dem 
Elternhaus zu, da die Schule in der herkömm¬ 
lichen Form dafür nicht in Frage kam. - 
Diese Praxis scheint sich in der Folgezeit 
nicht erheblich geändert zu haben. In der 
Schrift De in. glor. wird die Aufgabe der 
christl. E. fast ausschließlich den Eltern 
zugewiesen; die Kirche tritt nur beiläufig als 
formende Kraft in Erscheinung (41; an eine 
unmittelbare Einwirkung des Vorstehers der 
Kirche auf den jungen Mann ist 83 gedacht). 
Die in dieser Abhandlung enthaltenen Muster¬ 
katechesen für Kinder (39/46. 51) lassen 
zwar darauf schließen, daß der Verfasser 
sich auch selber dem Unterricht der Kinder 
gewidmet hat, aber wir erfahren nichts Be¬ 
stimmtes darüber. Die erhaltenen Predigten 
u. Katechesen der großen Bischöfe sind 
durchweg für Erwachsene bestimmt. Joh. 
Chrys. legt sonst Wert darauf, daß die Eltern 
mit ihren Kindern gemeinsam den Gottes¬ 
dienst besuchen; zu Hause soll die Familie 
dann den Inhalt der Predigt noch einmal 
durchgehen, wobei der Vater die zugrunde 
gelegten Bibeltexte vorliest (vid. elig. 10; c. 
Anom. 11, 4; in Mt. hom. 5, 1; in Joh. hom. 
3, 1). Auch werden Gebete der Kinder beim 
Gottesdienst erwähnt (Joh. Chrys. in Mt. 
hom. 71, 4; Basil. hom. dicta temp. famis 3). 
In den Const. Apost. 8 finden sich einige 
Anweisungen darüber, welche Ordnung die 
Kinder beim Gottesdienst, an dem sie voll¬ 
berechtigt teilnehmen, einzuhalten haben 
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(6. 11/3; vgl. auch J. Quasten, Musik u. Ge¬ 
sang in den Kulten der heidnischen Antike 
u. christl. Frühzeit [1930] 133/41, bes. über 
Knabenchöre u. leetores infantuli; Oepke 
650). Wie sich auch Kaiser Julian für die 
Pflege des Knabengesanges im heidnischen 
Kultus einsetzte, zeigt sein Brief an den 
Statthalter von Ägypten, Ekdikios (ep. 56 
Bidezj vgl. G. Fleischhauer, Zur Geschichte 
des Knabengesanges im ausgehenden Alter¬ 
tum: Festschrift M. Schneider [1955] 11/5). - 
Waisenkinder wurden nach Didasc. 4 auf 
Kosten der Gemeinde erzogen; auch sonst 
wird ihrer besonders gedacht (zB. Greg. Naz. 
oarm. 1, 2, 32, 126; Const. Apost. 4, lf. 5). - 
Im übrigen ließ die Kirche es nicht an 
Mahnungen an die Eltern fehlen, sich in der 
rechten Weise um die Kinder zu kümmern 
(s. o. Sp. 525). So scheint auch Hieronymus 
ep. 107 u. 128 die E. der beiden jungen 
Mädchen, die für den jungfräulichen Stand 
bestimmt sind, fast ausschließlich in den 
Händen der Eltern zu belassen. Zum Ganzen 
vgl. auch Barclay 234/62. - Freilich hat die 
Kirche E. im weiteren Sinn seit jeher als eine 
ihrer bedeutendsten Aufgaben betrachtet. 
Das Verhältnis des Bischöfe zu seiner Ge¬ 
meinde wird mit dem des Vaters zu seinen 
Kindern verglichen (zB. Basil. ep. 300: der 
Herr habe die Bischöfe an die zweite Vater¬ 
stelle gesetzt, er habe ihnen die Formung, 
p.opq3coat<;, der Kinder durch die Gottesfurcht 
aufgetragen; vgl. 1 Cor. 4, 15). Manche Eigen¬ 
schaften, die ein Bischof besitzen soll, u. viele 
Aufgaben, die er in seiner Gemeinde zu erfül¬ 
len hat, werden einfach aus den Pflichten 
abgeleitet, die einem Vater innerhalb der 
Familie obliegen. So hat der Bischof auch für 
das äußere Wohlergehen besonders der be¬ 
dürftigen Gemeindemitglieder wie Witwen, 
Waisen usw. zu sorgen (Const. Apost. 2, 4; 
3, 3f; 4, 2 u. ö.; vgl. Act. 6, 1; Jac. 1, 27). 
Von einem, der Bischof werden will, wird 
verlangt, daß er seine Kinder gut erzogen 
hat u. im eigenen Haus auf Ordnung sieht 
(1 Tim. 3,4f; vgl. Tit. 1, 6; Const. Apost. 2,2). 
Wenn schon die leiblichen Eltern geachtet u. 
geliebt werden müssen, dann erst recht die 
geistlichen Väter, ,die euch durch das Wasser 
wiedergeboren, mit dem Hl. Geist erfüllt, mit 
der Milch des Wortes genährt, in der Lehre 
erzogen, durch Ermahnungen gefestigt haben“ 
usw. (Const. Apost. 2, 33; ähnlich 7, 9; vgl. 

1 Cor. 4, 15). In den vielfältigen Mitteln der 
Seelsorge u. Kirchenzucht besaß die Kirche 


eine Fülle von Möglichkeiten, erzieherisch zu 
wirken. Gregor. M. hat in seinem Liber regulae 
pastoralis (PL 77, 13/128) die notwendigen 
Eigenschaften u. erzieherischen Aufgaben des 
Seelsorgers ausführlich dargestellt u. mit 
dieser Schrift für den Weltklerus des MA ein 
Gegenstück zur Ordensregel Benedikts ge¬ 
schaffen. 

ß. Klöster. Schon früh scheinen die ägypt. 
Eremiten junge Menschen, auch Kinder, bei 
sich aufgenommen u. an ihnen die Stelle 
eines geistlichen Vaters vertreten zu haben 
(Joh. Cassian. inst. 5, 40; junge Männer als 
,Novizen“: Athan. v. Anton. 3f; V. Pachom. 
1, 6 Halkin). In den Klostergemeinden des 
Pachomius lebten viele Kinder (V. Pachom. 
1, 28. 33/6. 49. 86. 104f; 2, 67 II.; Pachom. 
reg. praef. 5; praec. 159. 166. 172 Boon; vgl. 
Sulp. Sev. dial. 1,10). Die zahlreichen Klöster 
in Ägypten waren Mittelpunkte eines auch 
profane Wissenschaften umfassenden Bil- 
dungs- u. Unterrichtswesens, das sich sogar 
nach der Eroberung des Landes durch die 
Araber noch längere Zeit behaupten konnte 
(vgl. G. Sobhy Bey, Education in Egypt 
during the Christian period and among the 
Copts: BullSocArcheolCopte 9 [1943] 103/22). 
Aus Basil. reg. fus. 15 ist zu ersehen, daß 
Knaben u. Mädchen schon im frühesten Alter 
ins Kloster aufgenommen u. dort erzogen 
werden konnten. Zwar ist in erster Linie an 
Waisenkinder gedacht, aber auch andere, von 
ihren Eltern gebrachte Kinder werden nicht 
ausgeschlossen. Ein Gelübde wird von den 
jungen Menschen erst dann verlangt, wenn 
ihre Vernunft zur Reife gelangt ist, s. u. Sp. 
543. Ein älterer, erfahrener Mönch hatte die 
Aufsicht über die E. der Kinder (ebd. 2). Das 
Hauptgewicht lag auf der sittlichen Aus¬ 
bildung. Im Mittelpunkt des Unterrichts 
stand die Hl. Schrift (ebd. 3). Sogar Welt¬ 
kinder, 7rai$(a ßmmxa, die von vornherein 
nicht die Absicht hatten, ihr Leben im Kloster 
zu verbringen, konnten aufgenommen wer¬ 
den, wenn sie, ohne Schwierigkeiten zu ver¬ 
ursachen, sich der klösterlichen E.weise 
beugten (Basil. reg. brev. 292). Freilich wur¬ 
den nach Bas. ep. 199, 18 viele junge Mädchen 
von ihren Angehörigen nur aus Gewinnsucht 
in ein Kloster gebracht; solche Kinder sollten 
erst nach gründlicher Prüfung aufgenommen 
werden. - Joh. Chrys. empfiehlt den Eltern, 
ihre Söhne während der gefährlichen Reife¬ 
jahre für unbestimmte, jedenfalls sehr lange 
Zeit zu den Mönchen zu schicken, damit sie 
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dort sittlich gefestigt würden (adv. opp. 3 
passim; dazu Festugiere 181/210). An einen 
Ersatz für die dann fehlende Schulausbildung 
ist offenbar nicht gedacht. Joli. Chrys. spricht 
(in Eph. hom. 13, 3) von Mädchen unter 20 
Jahren, die weichlich erzogen waren u. trotz¬ 
dem - ähnlich wie die Mönche im Gebirge - 
ein streng asketisches Leben auf sich nah¬ 
men ; sie verrichteten die niedrigsten Dienste 
für Notleidende. Joh. Chrys. stellt sie den 
Männern als Vorbild hin. Es war ein Aus¬ 
nahmefall, daß ein Mönch in der Stadt als 
Privaterzieher eines jungen Mannes wirkte, 
der zugleich den üblichen Studiengang absol¬ 
vierte (adv. opp. 3, 12). Dagegen wird in. glor. 
19 die sonst von Joh. Chrys. empfohlene E. 
durch die Mönche als undurchführbar hin¬ 
gestellt. Zum Ganzen vgl. Marrou 477/81. 
493). - In den Klöstern des Abendlandes 
tritt wenigstens seit Cassiodors Zeit das lite¬ 
rarische Moment (lectio divina, Buchstudium, 
Abschreiben von Handschriften) stärker her¬ 
vor (vgl. Th. Ivlauser, Vivarium: Freundes¬ 
gabe K. Boehringer [1937] 337/43). Wenn 
auch die rein weltliche Bildung entschieden 
abgelehnt wird, so ist hier doch im Sinne 
Cassiodors das überlieferte Gut bewahrt u. 
gepflegt worden, so daß sich in dem allge¬ 
meinen kulturellen Verfall gewisse Bildungs¬ 
zentren entwickeln konnten. - Auch diese 
Klöster nahmen Kinder zur E. auf (Eucher, 
instr. pr. 773; Caesar. Arel. reg. virg. 7 
Morin u. a.). Die Regel Benedikts schreibt 
genau vor, wie man bei der Aufnahme (59) u. 
Behandlung der Knaben zu verfahren hat. 
Verlangt wird beständige Aufsicht, strenge, 
aber maßvolle Zucht u. liebevolle Rücksicht 
auf das kindliche Alter (30. 37. 39. 45. 63. 70). 
Man setzte freilich voraus, daß die Kinder 
Mönche bzw. Nonnen werden sollten. Aber 
es gab Ausnahmen, die jedoch zT. nicht ge¬ 
duldet wurden (zB. Caesar. Arel. aO.). Eigen¬ 
artig waren die Verhältnisse in den irischen 
Klosterschulen: man nahm dort Kinder bis¬ 
weilen gleich nach der Geburt auf; es gab 
sogar eine Art Kindergarten (Marrou 495f. 
487). - Mehr noch als für die Kindererziehung 
haben die Klostergemeinschaften, den Ab¬ 
sichten ihrer Gründer entsprechend, für die 
E. im weiteren Sinn geleistet. Hier -waren die 
günstigsten Voraussetzungen für die Ver¬ 
wirklichung des christl. E.ideals geschaffen. 
Vor allem zwei Faktoren haben in ihrer Ver¬ 
bindung die erzieherisch wirksame Kloster¬ 
zucht begründet: 1) Es ist nach Möglichkeit 


dafür gesorgt, daß der Abt, der als geistlicher 
Vater die E. leitet, die nötige Qualifikation 
für dieses Amt hat. 2) Durch die Klosterregel 
ist genau u. verbindlich festgelegt, wie das 
klösterliche Leben im einzelnen zu gestalten 
ist; damit ist ein objektiver Maßstab für 
Mittel u. Methoden der E. gegeben, 
b. Der zu erziehende Mensch. 1. Altersstufen 
u. ihre Besonderheiten. Durchweg findet sich 
nur eine ziemlich grobe Einteilung der einzel¬ 
nen Altersstufen. Zwar hat Clem. Alex, ström. 
6 , 144, 3/6 die Lehre Solons (frg. 19 Diehl 1) 
übernommen, daß nach jeweils 7 Jahren ein 
neuer Lebensabschnitt beginnt, aber Clemens 
kommt es dabei nicht auf die Altersstufen 
an, sondern er will nachweisen, daß die Sieben 
eine hl. Zahl ist. Joh. Chrys. in Mt. hom. 81, 5 
unterscheidet vier Altersstufen: Kindheit, 
Jünglingsalter, Mannesalter, Greisenalter 
(ähnlich Athenag. res. 17). Jede dieser Stufen 
hat ihre besonderen Vorteile u. Gefahren. 
Über das *Kind finden sich im NT zwei 
wesentliche Aussagen (vgl. Jentsch 205/22; 
Oepke 647/9): 1) Auch die Kinder sind zum 
Reiche Gottes berufen (Mt. 19, 13/5; Mc. 10, 
13/6; Lc. 18, 15/7). 2) Die natürliche Her¬ 
zenseinfalt u. Demut des Kindes ist vorbild¬ 
haft (aO.; dazu Mt. 18, 2/10 Par.). Vergleich 
mit der nichtchristl., besonders der hellenist. 
Bewertung des Kindes bei Jentsch 206/14; 
Oepke 638/47. Doch werden im NT (1 Cor. 
13, 11; 14, 20; Mt. 11, 16f Par.) ebenso wie 
bei späteren christl. Autoren auch die nega¬ 
tiven Eigenschaften des Kindesalters gese¬ 
hen, insbesondere die Unverständigkeit, Flat¬ 
terhaftigkeit u. der kindliche Eigensinn, ja 
sogar Bosheit (Joh. Chrys. aO.; Hieron. ep. 
128, 1; Aug. conf. 1 passim, bes. 19; Basü. 
hom. dicta tempore famis 5; Athan. v. Ant. 1). 
Joh. Chrys. vergleicht (in Mt. hom. 23, 9) das 
Denken u. Treiben irdisch gesinnter Men¬ 
schen mit dem Spiel unverständiger Kinder. 
Immerhin ist die Seele des Kindes noch gut zu 
formen. Sie wird mit dem Wachs verglichen, 
das die Prägung leicht aufnimmt (Joh. Chrys. 
in Joh. hom. 3, 1; in. glor. 20; Basil. reg. fus. 
15, 4), oder mit einer Perle, die sich nach Be¬ 
lieben formen lassen soll, wenn man sie aus 
dem Wasser holt (Joh. Chrys. in. glor. 21). 
Hieron. ep. 128, 4 vergleicht die Biegsamkeit 
des zarten Alters mit dem Wasser, das der 
Rille folgt, die man mit dem Finger in den 
Boden zieht. Diese Erkenntnis führt zu der 
Mahnung, mit der E. frühzeitig einzusetzen, 
damit die in jungen Jahren angenommene 
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Gewohnheit die E. fördert u. nicht behindert 
(s. Sp. 552). - Innerhalb der Kindheitsperiode 
wird auf eine genaue Abgrenzung einzelner 
Altersstufen wenig Wert gelegt. Die E.lehren 
des Joh. Chrys. u. Ilieron. sind in dieser Hin¬ 
sicht manchmal so wenig präzise, daß man 
sich fragen muß, wie alt etwa der Zögling 
sein soll, dem diese oder jene E.Vorschrift gilt. 
Augustinus kennzeichnet als ersten Lebens¬ 
abschnitt die Zeit, in der das Kind noch nicht 
sprechen kann. Er möchte diese Zeitspanne, 
von der sich keine Spur in seiner Erinnerung 
mehr findet, eigentlich nicht zu seinem zeit¬ 
lichen Leben rechnen (conf. 1, 6f). Weniger 
einschneidend scheint für ihn die Zeit des 
Schulbeginns zu sein, also etwa das 7. Lebens¬ 
jahr (ebd. 9), während Hieron. ep. 128, 4 das 
7. Lebensjahr als den deutlich erkennbaren 
Beginn einer neuen Stufe hervorhebt, deren 
obere Grenze bei den Jahren der Reife liegt. 
Joh. Chrys. in. glor. 52 weiß nicht genau, ob 
die Kinder schon mit 10 oder 8 Jahren oder 
noch früher das nötige Verständnis für die 
ausführliche Darstellung der göttlichen Straf¬ 
gerichte auf bringen können. - Die auf die 
Kindheit folgende Entwicklungsperiode wird 
als besonders gefährdet hingestellt, weil die 
Versuchungen infolge des Erstarkens der 
Begierde zunehmen, u. die schützende u. 
strafende Hand der Lehrer u. Erzieher jetzt 
fehlt (Joh. Chrys. in Mt. hom. 81, 5). Als 
besonders kritisch für Jungen scheint das 16. 
bis 17. Lebensjahr gegolten zu haben. Joh. 
Chrys. in. glor. 76 beruft sich dabei auf die 
Meinung der Ärzte; er hält jetzt die Gelegen¬ 
heit für gekommen, die Lehre von der Hölle 
mitzuteilen, weil es kein besseres Heilmittel 
für die Bewahrung der Reinheit gibt als die 
Furcht vor den ewigen Strafen (ebd. 52. 76). 
Diese Jahre der Unruhe sollen abgekürzt 
werden durch eine möglichst frühzeitige 
Heirat, die für die E. viel wichtiger ist als die 
berufliche Tätigkeit u. ihr vorangehen soll 
(ebd. 81; in 1 Thess. 5, 3). Offenbar soll der 
junge Mann mit etwa 18 Jahren heiraten (vgl. 
auch Aug. conf. 2, 2). In dieser Altersstufe 
gelangt auch die Vernunft zur Reife; der 
junge Mensch kann jetzt selbständig Ent¬ 
schlüsse fassen, für die er dann freilich auch 
selbst verantwortlich ist, wie Basilius bei der 
Erörterung, von welchem Zeitpunkt an ein 
Gelübde als gültig anerkannt werden soll, 
dargelegt hat (ep. 199, 18). Von Mädchen 
verlangt er ibid. ausdrücklich, daß sie älter 
als 16 oder 17 Jahre sein sollen, wenn sie das 


Gelübde der Jungfräulichkeit ablegen. Für die 
Knaben wird man nach Basil. reg. fus. 15, 4 
ein entsprechendes Alter voraussetzen müs¬ 
sen (vgl. ep. 199, 19). - Die auf die Reifejahre 
folgenden Altersstufen werden als wenig 
günstig für eine E. angesehen. Neben die zu¬ 
nehmende Verhärtung der einmal angenom¬ 
menen Gewohnheiten tritt im Mannesalter 
die Sorge für die Familie u. die wirtschaftliche 
Existenz. Hier können Neid u. Habsucht sich 
ausbreiten. Im Greisenalter schließlich ist der 
Mensch zu keiner entscheidenden Umkehr 
mehr fähig: wenn er den Gefahren der frühe¬ 
ren Altersstufen erlegen ist, muß seine Seele 
die sumpfige Last des verfehlten Lebens mit 
in die Ewigkeit schleppen (Joh. Chrys. in 
Mt. hom. 81, 5). Obwohl also die Schwierig¬ 
keiten der E. bereits erwachsener Menschen 
gesehen wurden, hat die Kirche doch ihr 
E.werk in erster Linie auf Menschen dieser 
Altersstufen ausgerichtet (s. o. Sp. 538). 

2. Möglichkeiten der E. Daß der Mensch er¬ 
zogen werden kann, wird in der christl. 
Literatur niemals grundsätzlich bestritten. 
Diesen Optimismus teilt das christliche E.- 
denken mit dem griechisch-römischen (s. o. 
Sp. 515). Clemens Alex, ström. 4, 149, 4 greift 
das Wort Demokrits (VS 68 B38 [Diels- 
Kranz]) auf: „Natur u. E. sind einander 
ähnlich . . . Denn auch die E. formt den 
Menschen um; indem sie aber umgestaltet, 
schafft sie Natur (qsuoroiro^t).“ Clem. Alex, 
fügt hinzu (ebd. 4f): ,,U. es macht keinen 
Unterschied, ob solch ein Mensch von der 
Natur gestaltet oder durch Zeit u. Lernen 
umgeformt wurde. Beides aber hat der Herr 
uns gewährt: das eine in der Schöpfung, das 
andere in der zweiten Erschaffung u. Er¬ 
neuerung, die vom neuen Bund ausgeht.“ 
Ebensowenig wird jemals bezweifelt, daß 
jeder Mensch, vor allem aber der junge, der E. 
bedarf; denn vernachlässigte Jugend gleicht 
einem brachhegenden Acker, der nur Unkraut 
hervorbringt (V. Pachom. 1, 49; Joh. Chrys. 
in Mt. hom. 49, 6). Wie der Bildhauer bei der 
Bearbeitung des Materials das Überflüssige 
fortnimmt u. das Fehlende ergänzt, so sollen 
die Eltern bei der E. ihrer Kinder die guten 
Naturanlagen fördern, die schlechten unter¬ 
drücken (Joh. Chrys. in. glor. 22). Auf der 
Seite des Menschen, der erzogen werden soll, 
sind vor allem zwei einander entgegengesetzte 
Eigentümlichkeiten wichtig. Einerseits wird 
dem Menschen neben der Erkenntnisfähigkeit 
u. Willensfreiheit ein natürliches sittliches 
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Empfinden zugeschrieben, auf dem die E. 
auf bauen kann. So heißt es im Anschluß an 
Born. 2, 14f, daß der Mensch die natürliche 
Fähigkeit besitzt, Gut u. Böse zu unter¬ 
scheiden u. zu erkennen, daß er dementspre¬ 
chend handeln muß, wenn auch diese Ein¬ 
sicht durch falsche E., schlechten Umgang 
usw. verdunkelt werden kann (Iust. dial. 93, 
lf; apol. 2, 14; Tert. apol. 17; test. an. pas¬ 
sim; Orig. c. Cels. 1, 4; Basil. hex. 9, 4; Joh. 
Chrys. in Rom. hom. 14; Aug. in Joh. tr. 49, 
12). Greg. Nyss. beat. 5,3 spricht sogar davon, 
daß der Mensch jedes Gute nur aus der eige¬ 
nen Natur wie aus einer Vorratskammer her¬ 
vorholen kann, weil Gott in die Natur seines 
Geschöpfes die Keime zu jeglichem Guten 
hineingelegt hat. Ein wichtiger Ansatzpunkt 
für die E. ist auch die in jedem Menschen vor¬ 
handene natürliche Hinneigung zu Gott, von 
der zB. Orig. exh. mart. 47 u. Aug. conf. 1 
sprechen. - Diesen guten Anlagen stehen nun 
jene argen Schwächen gegenüber, die als 
Folgen des ersten Sündenfalles die an sich 
gut geschaffene Natur des Menschen beein¬ 
trächtigen (*Ursünde). Wenn zB. Greg. Nyss. 
beat. 6, 4 erklärt, daß durch die Schuld der 
Stammeitem das Böse gleichsam ein Bestand¬ 
teil unserer Natur geworden ist, wenn es bei 
Greg. Naz. or. 2, 12 heißt, daß der Mensch 
für das Gute so schwer empfänglich ist wie 
nasses Holz für Feuer, dagegen das Böse so 
leicht aufnimmt wie dürres Stroh einen Fun¬ 
ken, so ist aus solchen u. ähnlichen, oft 
wiederholten Aussagen zu schließen, daß die 
Möglichkeiten der E., soweit sie vom Men¬ 
schen abhängt, nicht überschätzt werden 
dürfen. Diese pessimistische Beurteilung der 
Möglichkeiten menschlicher E. unterscheidet 
die christl. E.lehre von der griechischen (vgl. 
Portmann 75). Augustinus, der besonders klar 
über das Wesen der Erbsünde u. ihre Folgen 
für die menschliche Natur spricht, erwähnt 
dabei auch die Auswirkungen auf das Kind, 
dessen Fehler dem Wesen nach die gleichen 
sind wie die der Erwachsenen (conf. 1, 7. 19; 
c. D. 21, 14). Er hält sogar die Behauptung 
für wahrscheinlich, daß die Kinder auch noch 
unter den persönlichen Sünden ihrer Eltern 
zu leiden haben (ench. 46f). 
c. Erziehungsmittel. 1. Vorbilder. Im folgen¬ 
den werden hauptsächlich die in der Kinder¬ 
erziehung angewandten E.mittel berücksich¬ 
tigt. Eines der beliebtesten E.mittel ist der 
Hinweis auf *Vorbilder, besonders auf solche 
aus der Hl. Schrift. Das erzieherische Wirken 


Gottes (s. o. Sp. 524) soll den Menschen Wege 
u. Mittel ihres eigenen erzieherischen Han¬ 
delns beispielhaft zeigen (zB. Const. Apost. 2, 
22; Joh. Chrys. in Mt. hom. 29, 3; 35, 4; 
in. glor. 67; Hieron. ep. 128, 2). Vor allem 
aber wird im Anschluß an das NT (Mt. 16, 24; 
Joh. 12, 26 u. ö.) auf Christus als das Vor¬ 
bild schlechthin verwiesen (Basil. ep. 159, 1; 
Joh. Chrys. in Mt. hom. 64, 5; Leo M. serm. 
67, 5 ). Insbesondere gilt Christus als Vorbild 
der Geduld u. Demut (Mt. 11, 29; 20, 27 f; 
Tert. pat. 3; Cypr. bono pat., bes. 6/9; Greg. 
Nyss. beat. 1, 3; Aug. in Joh. tr. 25, 16/9; 
Leo M. s. 37). Ambros, virg. 2, 6/15 preist 
Maria als Vorbild der Jungfrauen, ähnlich 
Hieron. ep. 107, 7. Von der Wirkung des Vor¬ 
bildes, das die Vorsteher der Kirchengemeinde 
u. die Gläubigen einander geben, spricht 
Paulus oft (Phil. 3, 17; 1 Thess. 1, 7; 2Thess. 
3, 9; 1 Tim. 4, 12; 2 Tim. 1, 13; Tit. 2, 7; 
ähnlich 1 Petr. 5, 3). Väter sollen ihren Kin¬ 
dern ein Beispiel geben (Joh. Chrys. in. glor. 
70); selbst Unfreie können dem Kind Vorbild 
sein (ebd. 79). Die Wirkung, die von dem bei¬ 
spielhaften Leben der Einsiedler, Mönche u. 
Märtyrer ausging, ist unermeßlich; in den 
Berichten über diese u. andere heiligmäßig 
lebende Christen ist immer wieder die erziehe¬ 
rische Absicht spürbar. Palladius hat diese 
Absicht in der Vorrede seiner Hist. Laus, aus¬ 
drücklich hervorgehoben. 

2. Hl. Schrift. Entsprechend den Pauluswor¬ 
ten, daß alles, was vormals geschrieben 
wurde, zu unserer Belehrung geschrieben ist 
(Rom. 15, 4; vgl. 1 Cor. 10, 6/11), scheinen be¬ 
stimmte Bücher des AT in besonderem Maße 
in den Dienst der christl. E. gestellt worden 
zu sein. Greg. Nyss. berichtet von seiner 
Schwester Makrina, daß dem kleinen Mädchen 
schon das Buch der Weisheit als Unterrichts¬ 
stoff vorgelegt worden sei; auch habe sie den 
Psalter gut gekannt u. immer wieder dar¬ 
aus gebetet (V. Macr. p. 373f Call.). Hieron. 
gibt in seinen pädagogischen Briefen an, in 
welcher Weise die Kinder mit den Büchern 
der Hl. Schrift vertraut gemacht werden 
sollen. Er empfiehlt im wesentlichen diese 
Reihenfolge: Psalter, Bücher Salomos, NT, 
Propheten (ep. 107, 12; 128, 4). Auch Cyprian, 
Athanasius u. Hilarius sollen berücksichtigt 
werden (ep. 107, 12). Schon beim Anfangs¬ 
unterricht soll das Kind die Buchstaben nicht 
zu beliebigen Wörtern, sondern zu Namen 
aus der Hl. Schrift zusammensetzen (ebd. 4). 
Joh. Chrys. empfiehlt, daß die Kinder Worte 
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der Hl. Schrift, besonders aber Psalmen aus¬ 
wendig lernen u. immer wieder im Munde 
führen (in Col. hom. 9, 2; in. glor. 28/34; ebd. 
52 eine Reihenfolge der biblischen Geschich¬ 
ten). Ausdrücklich bezeichnet er die Hl. 
Schrift als notwendiges Gegengift gegen die 
falschen Lehren, die das Kind in der Schule 
in sich aufnimmt (in Eph. hom. 21, lf). Auch 
Basilius verlangt, daß die Kinder, die im 
Kloster erzogen werden, sich daran gewöh¬ 
nen, Worte aus der Hl. Schrift zu gebrauchen; 
man soll sie in den Lehren der Sprüche unter¬ 
weisen, u. statt Fabeln sollen ihnen Geschich¬ 
ten bewundernswürdiger Handlungen erzählt 
werden (reg. fus. 15, 3); dabei mag Basilius 
an das beispielhafte erzieherische Wirken 
seiner Mutter Emmelia gedacht haben (vgl. 
Greg. Nyss. V. Macr. p. 373 f Call.). In psalm. 
hom. 1, lf legt er dar, wie besonders der 
Gesang der Psalmen die Seelen formt. Doch 
konnte die Abneigung gegen Märchen u. 
Mythen der Dichter (zB. Joh. Chrys. in. glor. 
38; Aug. conf. 1, 13. 16) u. die Forderung, sie 
durch christl. Lehren zu ersetzen, sich nur 
auf die E.grundsätze für Elternhaus u. Klo¬ 
ster, nicht auf das Unterrichtsprogramm der 
herkömmlichen Schulen auswirken. 

3. Katechese. Joh. Chrys. in. glor. 39/52 zeigt 
den Eltern, wie sie bei der religiösen Unter¬ 
weisung ihrer Kinder Vorgehen sollen. Diesen 
Musterkatechesen liegen die Geschichten von 
Kain u. Abel, Jakob u. Esau zugrunde. Dabei 
werden folgende Grundsätze entwickelt: 1) 
Die Erzählung muß anschaulich sein; sie soll 
dem Verständnis des Kindes entsprechend, 
gelegentlich etwas ausgeschmückt werden; 
sie darf aber nicht zu lang sein. 2) Dieselbe 
Erzählung ist an verschiedenen Tagen zu 
wiederholen. 3) Dann soll das Kind die Er¬ 
zählung mit eigenen Worten wiedergeben; 
durch Fragen sollen die Eltern das Denken 
des Kindes anregen u. zugleich beobachten. 

4) Wenn die Erzählung fest im Gedächtnis 
des Kindes haftet, soll die Nutzanwendung 
gezogen werden, wenn auch das Kind von 
sich aus schon vorher darauf kommen kann. 

5) Erst dann darf man mit einer neuen Er¬ 
zählung beginnen. Verlangt wird also im 
wesentlichen größte Behutsamkeit, geschick¬ 
tes Fragen u. Nutzanwendung. — Augustinus 
entwickelt in der Schrift De catechizandis 
rudibus Richtlinien für die religiöse Unter¬ 
weisung Erwachsener, Grundlage ist die Dar¬ 
stellung der Heilsgeschichte. Wegen der im 
wesentlichen erzählenden Form wird sie 


(wohl im Anschluß an die profane Rhetorik) 
narratio genannt. Daran schließt sich eine 
kurze Ermahnung (exhortatio) zu christl. 
Lebensführung u. die Frage, ob der Zuhörer 
das Gesagte glauben u. befolgen will, damit 
er in das Katechumenat aufgenommen werden 
kann. Für die Lehrweise gelten folgende 
Gesichtspunkte; 1) Auswahl des Stoffes; nur 
die wichtigsten Kapitel sollen berücksichtigt 
werden, doch müssen sie als organische Teile 
eines größeren Ganzen erscheinen; das Aus¬ 
gewählte soll dann gründlich u. anschaulich 
behandelt werden. 2) Die Unterweisung muß 
ein einheitliches Ziel vor Augen haben: die 
Liebe. In der narratio ist darauf zu achten, 
daß die erzählten Heilstatsachen als Offen¬ 
barung der Liebe Gottes zu den Menschen 
erscheinen. So erzieht die Heilsgeschichte den 
Zuhörer dazu, Gott zu lieben, weil Liebe sich 
an Liebe entzündet. 3) Der Unterweisende 
soll den Bildungsstand, die Auffassungsgabe 
u. sonstige Eigentümlichkeiten des Zuhörers 
liebevoll berücksichtigen u. sich von dessen 
Person u. Beweggründen möglichst schon vor¬ 
her ein Bild zu verschaffen suchen. Ausführ¬ 
lich spricht Augustinus von der für den 
Katecheten besonders wichtigen Eigenschaft 
der Lehrfreude (hilaritas), die leicht verloren¬ 
gehen kann. Weil diese hilaritas, die im Kam¬ 
pfe gegen mancherlei Schwierigkeiten immer 
wieder neu erworben werden muß, eine Fülle 
anderer guter Eigenschaften voraussetzt, vor 
allem die Gottes- u. Nächstenliebe u. eine 
ständige Selbstüberwindung, kennzeichnet 
sie mehr als etwas anderes den rechten 
Katecheten. Zum Ganzen vgl. F. X. Eggers- 
dorfer, Der hl. Aug. als Pädagoge (1907) 
153/200. - Diese Grundsätze für die Katechese 
hat Hrabanus Maurus in seiner Schrift De 
disciplina ecclesiastica aufgegriffen. Auch in 
der Neuzeit hat die Forderung, daß der 
katechetische Unterricht von der narratio, 
der erzählenden Darlegung der Heilsge¬ 
schichte, bestimmt sein müsse, die religiöse 
Unterweisung belebt (vgl. Eggersdorfer aO. 
231/8). - Den E.eharakter des *Katechume- 
nats stellt Aug. fide et op. 9 klar heraus. Bei 
den Skrutinien bildete das sittliche Leben den 
Hauptgegenstand der Prüfung. Die *Paten 
hatten dabei mitzuwirken. 

4. Gebet. Sowohl das persönliche als auch das 
gemeinsame *Gebet gilt als vorzügliches Mit¬ 
tel christl. E. Joh. Chrys. in. glor. 80 wendet 
sich gegen die Meinung, das Kind könne noch 
nicht richtig beten. An Beispielen aus dem AT 
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zeigt er, daß es sehr wohl dazu imstande ist. 
Nach Möglichkeit soll es sogar an den kirch¬ 
lichen Nachtwachen teilnehmen. Ebenso ist 
in dem E.plan bei Hieron. ep. 107 dem eifrigen, 
regelmäßigen Beten ein wichtiger Platz zu¬ 
gewiesen (ebd. 9). Über die Wirkungen des 
Betens im Kampf gegen die Sünde sprechen 
zB. Orig. or. 1, 8fu. Greg. Nyss. or. dom. 1, 1. 
Neben dem Gebet wird das *Kreuzzeichen 
als ein wirksames u. bei allen Gelegenheiten 
leicht anwendbares Mittel gegen die Anfein¬ 
dungen des Bösen empfohlen (zB. Tert. cor. 
3; Cyrill. Hierosol. or. cat. 4, 14; Joh. Chrys. 
in Mt. hom. 54, 4; in 1 Cor. 12, 8; in. glor. 22; 
vgl. F. J. Dölger, Beiträge zur Geschichte des 
Kreuzzeichens: JbAC 1 [1958J 5/19; 2 [1959] 
15/29). - Über die Bedeutung des Kirchen¬ 
besuchs in der E. der Kinder s. o. Sp. 538f. 

5. Gewissenserforschung. Auf den großen 
Nutzen der täglichen Gewissenserforschung 
weisen zB. der Einsiedler Antonius u. Joh. 
Chrys. hin. Antonius empfiehlt außerdem, die 
geheimen Regungen der Seele so aufzuzeich¬ 
nen, als ob auch andere davon erfahren soll¬ 
ten ; auf diese Weise werde man sich eher vor 
schmutzigen Gedanken hüten (Athan. v. 
Ant. 55). Für die E. der Kinder rät Basilius 
zu einem ähnlichen Verfahren: die Kinder 
sollen beständig gefragt werden, wo sie ihre 
Gedanken hätten; da Kinder aufrichtig seien, 
würden sie ihre Geheimnisse preisgeben; aus 
Scheu, ertappt zu werden, würden sie dann 
nichts Ungehöriges mehr denken (reg. fus. 
15, 3). Eine ausführliche Anweisung zur all¬ 
abendlichen Gewissenserforschung gibt Joh. 
Chrys. in Mt. hom. 42, 3f. 

6. Furcht u. Hoffnung. Als eines der besten 
E.mittel gilt die Furcht vor den göttlichen 
Strafen, aber auch die Erwartung des ver¬ 
heißenen Lohnes (Orig. c. Cels. 3, 78; Cyrill. 
Hierosol. or. cat. 18, 1; Joh. Chrys. in Mt. 
hom. 55, 2; Basil. ep. 174; Aug. cat. rud. 27). 
Auch in der E. der Kinder sollen diese Mittel 
eingesetzt werden (Joh. Chrys. in. glor. 40. 67. 
76. 83). ,Pflanzet ihnen von frühester Jugend 
an die Gottesfurcht ein, u. sie wird sie besser 
behüten als jeder Vater. Sie wird eine unzer¬ 
störbare Schutzmauer sein. Denn wenn der 
Wächter im Innern sitzt, brauchen wir keine 
äußeren Vorsichtsmaßnahmen. Wenn er aber 
fehlt, ist alles, was von außen kommt, ver¬ 
geblich* (Joh. Chrys. in 1 Thess. hom. 6,4). 

7. Erziehungsstufen nach Augustinus. Aug. 
hat, als er in der Zeit zwischen seiner Taufe 
u. Bischofsweihe die vita beata als das auf 


Erden bereits erreichbare, mystische Ziel be¬ 
stimmt (vgl. hierzu Eggersdorfer aO. 47/73 
u. ö.) u. versucht, die ihm in Cassiciacum an¬ 
vertrauten jungen Menschen dorthin zu füh¬ 
ren (über diese pädagogische Praxis Aug.s 
vgl. ebd. 73/96), den schrittweisen Aufstieg 
zu diesem Ziel im einzelnen beschrieben. In 
sieben Stufen soll der Mensch zu Gott hin 
erzogen werden, wie Aug. quant. an. 70/6 es 
darstellt: 1) Die Seele beschränkt sich auf 
ihre vegetativen Funktionen (de corpore). 
2) Die animalischen Funktionen treten hinzu 
(per corpus). 3) Ars: zu dieser Stufe gehören 
alle kulturellen Leistungen des Menschen 
(circa corpus). 4) Virtus: Loslösung der Seele 
vom Körperlichen, Bemühen um sittliche 
Reinheit u. Kraft. Motiv ist die Furcht (ad se 
ipsam). 5) Tranquillitas: sittliches Bemühen 
geht in Herzensfrieden über; die Seele er¬ 
kennt sich selbst, faßt Vertrauen zu Gott u. 
erkennt ihr eigentliches Ziel (in se ipsa). 
6) Ingressio: sicher u. heiter wendet sich der 
Blick auf das Ziel (ad Deum). 7) Mansio: Ver¬ 
weilen im Genuß des höchsten Gutes (apud 
Deum). Von einem anderen Ausgangspunkt 
geht Aug. ver. rel. 48/50 aus, um diese E.stufen 
zu gewinnen: er nimmt in Parallele zu den 
verschiedenen Lebensaltern des natürlichen 
Menschen geistige, den Fortschritten ent¬ 
sprechende Lebensalter des neuen, inneren 
Menschen an. Der Stufengang umfaßt jeweils 
eine zweifache Vorbereitung auf das Ziel: 
sittliche Reinigung u. Kräftigung (coercitio) 
sowie Übung u. Stärkung des geistigen Auges 
durch wissenschaftliche Bildung (instructio). 

8. Aufsicht u. Absonderung. Einer der wich¬ 
tigsten E.grundsätze lautet, daß alles, was 
einen schädlichen Einfluß auf die Seele des 
zu erziehenden Menschen ausüben kann, zu 
entfernen ist. Die speziellen Anweisungen 
dafür sind relativ zahlreich; viele von ihnen 
betreffen scheinbar belanglose Dinge. Joh. 
Chrys. muß sich des öfteren gegen den Vor¬ 
wurf wehren, er lege zu großen Wert auf 
Kleinigkeiten. Er bemüht sich, seinen Zu¬ 
hörern klarzumachen, daß in der E. diese 
sog. Kleinigkeiten entscheidend sein können 
(adv. lud. 3, 1; resurr. 2, 5; in Mt. hom. 49, 
4/6; in Eph. hom. 17, 2; in. glor. 17. 54. 74). - 
Damit das Kind nichts Unrechtes hören u. 
sehen kann, ist zunächst sein Umgang mit 
dem Dienstpersonal (s. o. Sp. 529) u. mit 
seinen Altersgenossen sorgsam zu über¬ 
wachen; denn gute wie schlechte Eigenarten 
werden bereitwilliger übernommen, wenn die 
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Umgebung anschauliche Beispiele bietet. Das 
gilt auch für die Umgebung im Kloster. 
Basilius zB. verlangt reg fns. 15. lf, daß die 
Kinder im Kloster von den erwachsenen 
Klosterinsassen so sehr wie möglich getrennt 
werden, weil durch allzu vertrauten Umgang 
die Ehrfurcht vor den Älteren leicht verloren¬ 
gehen kann. Nur die vorgeschriebenen Gebete 
sollen gemeinsam verrichtet werden. In der 
Gemeinschaft wird zudem der Ehrgeiz ge¬ 
weckt, über dessen Bedeutung für die mensch¬ 
liche Leistung man sich im klaren war (Hieron. 
ep. 107, 4. 9; Aug. conf. 1, 19; 2, 3. 9; c. D. 
5, 13f; Joh. Chrys. in Mt. hom. 59, 4; in. 
glor. 77). Die strenge Aufsicht u. Abson¬ 
derung soll in erster Linie dem Schutze der 
Reinheit dienen. So wird im besonderen der 
Besuch der SchausjMele wegen der dort offen 
zutage tretenden Schamlosigkeit abgelehnt 
(Theophil. Ant. Autol. 3, 15; Tert. spect. 
passim; Cypr. Donat. 8; Basil. hex. 4, 1; Joh. 
Chrys. in Mt. hom. 6, 7 u. ö.; in. glor. 56. 
77/9; über die faszinierende Wirkung der 
Schauspiele auf junge Menschen vgl. Aug. 
conf. 3, 2; 6, 8; Joh. Chrys. sac. 1, 4). Ein¬ 
dringlich wird vor den Gefahren gewarnt, 
die besonders den Mädchen u. Frauen durch 
die Teilnahme an Gastmählem, Hochzeits- 
feiern, durch das Tanzen u. durch den Besuch 
der Bäder drohen (Cypr. hab. virg. 18f; 
Basil. ebr. 8; Joh. Chrys. in Mt. hom. 48, 3. 5; 
Hieron. ep. 107, 8. 11). Auch weltliche Lieder, 
soweit sie schamlos u. ausgelassen sind, u. 
weichliche Musik gelten als schädlich; sie sol¬ 
len durch Psalmengesang ersetzt werden, in 
der Überzeugung, daß die *Musik eine große 
erzieherische Wirkung ausübt (Basil. adul. 7; 
in Ps. 1, 1; Aug. conf. 10, 33; Hieron. ep. 
107, 8f; Joh. Chrys. in Ps. 41, 1; in Col. hom. 
9, 2; in. glor. 34). Der Umgang des jungen 
Menschen mit Personen des anderen Ge¬ 
schlechts soll nach Möglichkeit unterbunden 
werden. Die einzigen Frauen, mit denen der 
Knabe Zusammenkommen darf, sind seine 
Mutter u. allenfalls eine bejahrt« Dienerin 
(Joh. Chrys. de Anna hom. 1, 6; in. glor. 53. 
60. 62. 79). Hieronymus verlangt entspre¬ 
chende Maßnahmen für die Mädchen (ep. 
107, 7/9. 11; 128, 4). Auf den Straßen u. 
Plätzen sollen die Diener gewissenhaft Auf¬ 
sicht führen (Joh. Chrys. in. glor. 56. 59). Als 
ein Mittel zur Bewahrung der Reinheit emp¬ 
fiehlt Joh. Chrys. die frühzeitige Heirat, die 
für die richtige E. viel wichtiger sei als die 
Sorge um Ausbildung u. wirtschaftliche Si¬ 


cherheit. Von anderen Vorteilen abgesehen, 
werde der junge Mann seine Schwierigkeiten 
leichter überwinden, wenn ihm eine Braut 
versprochen sei, die er in absehbarer Zeit zur 
Hochzeit führen könne (in Mt. hom. 59, 7; in 
1 Thess. hom. 5, 2f u. ö.; in. glor. 61. 81f). 
Auch Augustinus erwägt conf. 2, 2f den 
möglichen Nutzen einer frühzeitigen Heirat 
(vgl. o. Sp. 543). 

9. Schlichte Lebenshaltung. In der Schrift 
De in. glor. ist der beherrschende Gesichts¬ 
punkt, daß die E. den Menschen vor Hab¬ 
sucht, Prunksucht u. Hoffart bewahren soll. 
Es werden zB. folgende E.fehler gerügt: 
Schon das kleine Kind wird mit kostbaren 
Gewändern bekleidet u. mit Schmuck be¬ 
hängt; man durchbohrt ihm die Ohrläpp¬ 
chen, um Perlen daran befestigen zu können 
(Cypr. hab. virg. 14; Joh. Chrys. in Joh. hom. 
53, 3; in. glor. 16. 63). Besonders mit Mäd¬ 
chen wurde solcher Aufwand getrieben 
(Hieron. ep. 107, 4/6; Joh. Chrys. in. glor. 
17. 90). Sie worden geschminkt, ihre Haare 
färbt man rot, man gewöhnt sie an einen 
koketten Gang, begünstigt eine gezierte 
Sprechweise u. a. m. (Hieron. aO.). Auch 
Knaben gibt man ein mädchenhaftes Aus¬ 
sehen u. gewöhnt sie an den Gebrauch von 
Salben u. Duftmitteln (Joh. Chrys. in. glor. 
16. 54). Wenn der Junge heranwächst, ist die 
Sorge der Eltern allein darauf gerichtet, daß 
er eine gute Ausbildung erhält, damit er spä¬ 
ter eine angesehene Position erringen kann 
(ebd. 16/8; Aug. conf. 2, 2f). Am deutlichsten 
spricht Joh. Chrys. adv. opp. 3, 5/7 über die 
verfehlte E. zur Weltliebe. Dort findet sich 
ein ganzer Katalog der meistverbreiteten 
E.fehler. 

10. Gewohnheit. Immer wieder tritt in der 
Schrift De in. glor. der Gedanke hervor, daß 
in der E. der Kinder die Gewöhnung an die 
richtige Verhaltensweise außerordentlich 
wichtig ist, zumal das Kind Gewohnheiten 
viel leichter annimmt bzw. ablegt als Er¬ 
wachsene (25). Joh. Chrys. ist in dieser 
Hinsicht sehr optimistisch; er meint, daß 
zwei Monate genügen, um das Kind daran zu 
gewöhnen, seine Zunge in acht zu nehmen, 
,u. die Sache wird zu einem festen Bestandteil 
der Natur“ (33). Auch Hieron. spricht ep. 
107, 4 davon, daß das Kind mit Leichtigkeit 
gute u. schlechte Gewohnheiten annimmt; es 
sei aber schwierig, die schlechten Gewohn¬ 
heiten später auszumerzen, wie man auch der 
Purpurwolle den ursprünglichen Glanz nicht 
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wiedergeben könne u. wie ein gebrauchtes 
Gefäß lange Zeit den Geruch seines ersten 
Inhalts bewahre (das letztere nach Horat. 
ep. 1,2, Ö9f; vgl. auch Quintil. inst. or. 1, 1, 5). 
Dabei erinnert er an eine Sentenz des Publi- 
iius Syrus, die er in der Schule gelernt hat: 
,Nur mit Mühe kannst du ablegen, was dir 
zur Gewohnheit geworden ist“ (sent. 52 
Meyer). Am klarsten hat Basilius die Bedeu¬ 
tung der Gewohnheit für die E. gekenn¬ 
zeichnet: ,Also muß die Seele, solange sie 
noch bildsam u. zart ist u. wie weiches 
Wachs leicht von den Formen der Eindrücke 
geprägt wird, sogleich u. von Anfang an zu 
jeder Übung guter Werke angehalten werden. 
Daher nimmt sie, wenn Vernunft u. Unter¬ 
scheidungsvermögen hinzukommen, ihren 
Ausgang von den Anfangsgründen u. den 
überlieferten Eindrücken der Frömmigkeit, 
während die Vernunft den Nutzen aufzeigt u. 
die Gewöhnung eine willige Bereitschaft für 
das rechte Handeln bewirkt“ (reg. fus. 15, 4; 
ähnl. ad adul. 3. 8). - Für die E. Erwachsener 
ist die Gewohnheit, wie sich aus dem Gesag¬ 
ten bereits ergibt, ein schwierigeres Problem. 
Origenes spricht c. Cels. 3, 65/9 über die 
Macht der bösen Gewohnheit, die die Bes¬ 
serung erschwert, aber nicht unmöglich 
macht. Selbst wenn in einigen Menschen die 
Sünde gleichsam zur zweiten Natur gewor¬ 
den sei, so sei es doch für das göttliche Wort 
nicht schwierig, diese zur Natur gewordene 
Verdorbenheit zu beseitigen, wenn man sich 
nur Gott vertrauensvoll hingebe u. alles tue, 
um ihm zu gefallen. Auch Joh. Cbrys. legt in 
1 Cor. hom. 7, 6f ausführlich dar, welche 
Macht im Menschenleben die Gewohnheit hat, 
die nach dem Sprichwort zur zweiten Natur 
werde. Als ein Heilmittel gegen die böse 
Gewohnheit empfiehlt er seinen Hörem u. a., 
sie sollten viele Personen ihrer Umgebung 
beauftragen, auf sie zu achten u. sie zurecht¬ 
zuweisen, wenn sie in ihre alten Fehler 
zurückfielen. Er glaubt sogar, daß dann zehn 
Tage zur Besserung vollauf genügen; man 
dürfe nur nicht bei wiederholten Fehltritten 
verzweifeln (in Mt. hom. 17, 7). - Skeptischer 
ist Augustinus. Zwar ist auch er davon über¬ 
zeugt, daß die böse Gewohnheit, wenn sie 
auch noch so drückt, mit Hilfe der göttlichen 
Gnade abgelegt werden könne (in Joh. hom. 
49, 3. 24). Das gewohnheitsmäßige Sündigen 
soll der Heftigkeit der Reue weichen (ebd. 
49, 19). Aber seine eigenen Erfahrungen las¬ 
sen ihn erkennen, daß der Kampf gegen die 


Sklaverei der bösen Gewohnheit sehr hart ist 
(eonf. 8, 5. 11). Sündhafte Bilder sind durch 
die lange Gewohnheit dem Gedächtnis so fest 
eingeprägt, daß sie noch nach vielen Jahren 
den Menschen heftig bedrängen können, be¬ 
sonders im Schlafe (conf. 10, 30). Ebd. 8, 5 
ordnet Augustinus die böse Gewohnheit fol¬ 
gendermaßen ein: aus dem verkehrten Willen 
entsteht Begierlichkeit, aus der Begierlichkeit 
Gewohnheit, aus der Gewohnheit Notwendig¬ 
keit. Div. quaost. 83, 12 ordnet er die Reihe 
so: Bilder, Triebe, Taten, Gewohnheit, Wille. 
11. Strafe u. Lohn. Strafen u. Belohnungen 
werden in feiner Abstufung in den Dienst der 
E. gestellt. Bei Joh. Chrys. in. glor. 30 finden 
sich die Strafen in dieser Reihenfolge: ernster 
Blick, eindringliche Mahnung, strenger Ver¬ 
weis, Androhung von Schlägen. Doch soll es 
bei dieser Drohung bleiben, die in dem Knaben 
heilsame Furcht erweckt. ,Strafe nicht immer 
mit Schlägen u. gewöhne den Knaben nicht 
an diese E.art. Ein Kind, das fortwährend 
gezüchtigt wird, lernt die Schläge verachten; 
wenn es aber so weit kommt, ist alles um¬ 
sonst.“ Allerdings soll das Kind nicht merken, 
daß der Vater nur mit Worten droht. Diese 
Vorschrift enthält eine Kritik an der immer 
noch sehr harten Zucht in der antiken E., 
wenn auch seit dem Ende des 1. Jh. nC. die 
Lehr- u. E.methoden allmählich etwas ver¬ 
bessert worden waren (vgl. Marrou 397/9). 
Augustinus, der in seiner Jugend schlimme 
Erfahrungen gemacht hatte (s. o. Sp. 535) u. 
später die Fragwürdigkeit des menschlichen 
Strafens wohl am deutlichsten gesehen hat 
(zB. ep. 95, 3), lehnt zwar nicht jede körper¬ 
liche Züchtigung ab, wohl aber den Zwang 
(J. Hogger, Die Kinderpsychologie Augustins 
[1937] 191/3). Auch Hieronymus wendet sich 
ep. 128, 1 gegen den Zwang beim Lernen; 
das Kind soll mit Freude arbeiten (ähnlich 
ep. 107, 4). Schon in den Haustafeln des NT 
wird den Vätern zur Pflicht gemacht, ihre 
Kinder nicht (durch Zwangsmaßnahmen) zu 
verbittern (Eph. 6, 4; Col. 3, 21). - Basilius 
erklärt wiederholt, daß jede Bestrafung indi¬ 
viduell gehandhabt werden müsse: sowohl die 
Person dessen, der sich vergangen hat, als 
auch die Art des Vergehens sind bei der Zu¬ 
messung der Strafe, die der Besserung dienen 
soll, genau zu beachten. Deshalb darf nicht 
jeder strafen. Der Bestrafte selbst aber soll 
im Strafenden den Arzt seiner kranken Seele 
sehen (reg. fus. 15, 2; 51/3; ähnlich der Straf¬ 
kodex bei Ben. reg. 24/30, wo als besonders 
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harte Strafe für Knaben das strenge Fasten 
empfohlen wird). - Neben den Strafen werden 
oft die Belohnungen erwähnt (zB. Joh. Chrvs. 
in. glor. 30. 67. 78. 83; Bas. reg. fus. 15, 4; 
Hieron. ep. 107, 4; 128, 1). Es werden etwa 
folgende Möglichkeiten, den heranwachsen- 
den Knaben zu erfreuen, aufgeführt: der 
Vater nimmt ihn mit, wenn er hl. Männer 
(Mönche u. Einsiedler) besucht; er gönnt 
ihm eine Erholung, erfreut ihn durch allerlei 
Geschenke; er erzählt ihm ergötzliche Ge¬ 
schichten, schildert liebliche Landschaften 
oder die Prachtbauten der Stadt (Joh. Chrys. 
in. glor. 78); man soll ihm, um sein Auge von 
sündhaften Dingen abzulenken, schöne Ge¬ 
genstände zeigen, zB. die Gestirne, Blumen, 
Wiesen, die Ziermalereien der Bücher u. ä. 
(ebd. 59). 

12. Soziale Einordnung. In der Schrift De 
in. glor. betreffen die Anweisungen, die für 
die E. des hupoc; gegeben werden, fast aus¬ 
schließlich die Frage, wie sieh der Knabe zum 
Dienstpersonal verhalten soll (66/75). Vor 
allem darf er die Diener nicht launisch oder 
überheblich behandeln. Der Vater soll ihn 
belehren, daß die Sklaverei erst mit der 
Sünde in die Welt gekommen ist, u. daß der 
Freie nicht durch seine Stellung, sondern 
durch seine Tugend Herr über die Sklaven 
sein soll. Die Sklaven können sogar sittliches 
Vorbild für den Knaben sein (79). Ein selt¬ 
sames E.mittel ist folgendes: Vater u. Bruder, 
gleichaltrige Freunde u. Diener sollen dem 
Knaben öfter Anlaß zum Ärger geben, mit 
Recht oder auch zu Unrecht, damit der Junge 
es lernt, seinen Zorn zu meistern (68). Eine 
ähnliche Maßnahme, freilich zu einem an¬ 
deren Zweck, war nach Plut. Lyc. 16 in 
Sparta üblich: bei den Spielen der Knaben 
schauten die Älteren zu u. erregten öfter 
Streit unter ihnen, um so zu erproben, wie der 
Charakter eines jeden beschaffen war. Die 
erwähnte christl. E.sehrift wünscht auch, daß 
der Knabe dazu erzogen werde, von keinem 
Menschen lieblos zu reden (31), jedoch soll der 
Vater seinerseits in Gegenwart seines Kindes 
über die Alten u. Jungen spotten, die das 
Theater besuchen (79). Basilius spricht reg. 
fus. 15, If von den Schwierigkeiten, die sich 
aus dem Zusammenleben der Kinder mit 
älteren Klosterinsassen ergeben können (s. o. 
Sp. 531). Wenn ein Kind einem Altersgenos¬ 
sen zürnt, soll es gezwungen werden, diesen 
zu bedienen; wenn es hochmütig redet u. lügt, 
soll es durch Fasten u. Stillschweigen gezüch¬ 


tigt werden (ebd. 15, 2). - Auch Benedikt ver¬ 
langt in seiner Regel (bes. 63. 70), daß die 
Knaben mit strenger Zucht an die vorge¬ 
schriebene Ordnung gewöhnt werden, wie 
umgekehrt auch die Älteren den Knaben 
gegenüber immer die gehörige Ordnung wah¬ 
ren sollen. 

13. Körperliche Arbeit. Nach Hieron. ep. 107, 
10; 128, 1 soll das junge Mädchen mit Hand¬ 
arbeiten beschäftigt werden. Joh. Chrys. 
verlangt, daß der Knabe sich im Hause, 
soweit es möglich ist, selbst bedient u. keinen 
Diener in Anspruch nimmt; so werde er 
kräftig, bescheiden, freundlich u. beliebt (in. 
glor. 70). Allerdings wenden Hieron. u. Joh. 
Chrys. sich an Personen, die über eine mehr 
oder weniger zahlreiche Dienerschaft ver¬ 
fügen. In ärmeren Familien werden die Kin¬ 
der intensiver zu körperlicher Arbeit heran¬ 
gezogen worden sein. In einigen ägypt. Klö¬ 
stern hat man Lehrwerkstätten für die ver¬ 
schiedensten Berufe gefunden (Sobhy Bey 
aO., s. o. Sp. 540). Nach Basil. reg. fus. 15, 4 
sollen die im Kloster lebenden Knaben, die 
für die Erlernung einer ts/vt; geeignet er¬ 
scheinen, schon früh bei einem Meister ihres 
Faches ausgebildet werden. - Überhaupt 
spielt bei den Wüstenvätern u. in den Klö¬ 
stern die körperliche Arbeit von Anfang an 
eine viel größere Rolle (zB. Athan. V. Antonii 
53; Pallad. 2. 22. 32; V. Pachom. 28 Halk. 
u. ö.; ebd. 86 wird erzählt, wie Pachomius 
sich beim Weben bereitwillig von einem 
Knaben zurechtweisen läßt; Basil. reg. fus. 
37/42; Aug. op. mon. 29; mor. eccl. 1, 33, 70; 
Ben. reg. 48. 57). Begründet wurde die Not¬ 
wendigkeit der körperlichen Arbeit u. a. da¬ 
mit, daß der Lebensunterhalt beschafft, 
Müßiggang vermieden, der Leib abgetötet u. 
notleidenden Mitmenschen geholfen wird. 
Dabei wird gern auf die entsprechenden 
Mahnungen der Hl. Schrift (zB. 2 Thess. 3, 
8/12) hingewiesen (*Arbeit). 

14. Essen u. Fasten. Verhältnismäßig groß¬ 
zügig sind die Vorschriften darüber, in wel¬ 
cher Weise Kinder u. Jugendliche essen u. 
fasten sollen. Joh. Chrys. erwähnt als eines 
unter vielen Mitteln zur Bewahrung der 
Keuschheit, daß man den Knaben an zwei 
Tagen der Woche (Mittwoch u. Freitag) fasten 
läßt (in. glor. 79). Hieronymus beschäftigt sich 
ep. 107, 8. 10 etwas ausführlicher mit dem 
Küchenzettel für junge Mädchen, die zur 
Jungfräulichkeit bestimmt sind. Er wendet 
sich dabei gegen das übertriebene Fasten, das 
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den jugendlichen Körper schädigen kann, u. 
läßt auch den Genuß von Wein u. kräftigen¬ 
der Fleischnahrung zu. Grundsätzlich soll der 
Körper nur so viel Nahrung erhalten, daß er 
ständig Hunger verspürt. Auf diese Weise 
könne die Begierlichkeit am besten in Zucht 
gehalten werden (ähnlich ep. 54, 9f). Basilius 
verlangt, daß für die Kinder im Kloster be¬ 
sondere, d. h. wohl weniger strenge Vorschrif¬ 
ten für Schlafen u. Essen gelten sollen (reg. 
fus. 15, lf). Naschhaftigkeit wird Kindern so 
ausgetrieben: sie dürfen Leckereien im Über¬ 
maß genießen, um einen Widerwillen davor 
zu bekommen (Basil. de avar. hom. 5). Auch 
Benedikt schreibt vor, daß für Greise u. 
Kinder hinsichtlich der Nahrung nicht die 
ganze Strenge der Regel gelten soll, sondern 
daß in diesen Fällen die Schwäche der mensch¬ 
lichen Natur zu berücksichtigen ist: man soll 
ihnen schon vor den festgesetzten Stunden zu 
essen geben (reg. 37). Das schließt natürlich 
nicht aus, daß Knaben im zarten Alter ein 
geringeres Maß an Essen gereicht wird als den 
Erwachsenen (ebd. 39). Über Fasten als 
Strafe s. o. Sp. 555. 
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B. Christlich. I. Neues Testament 562. - n. Alte Kirche 562. 

Der Begriff E. ist mehrdeutig, je nachdem 
man mit ihm das Wirken aus der Zukunft, 
bestimmte Zukunftsvorstellungen u. -erwar- 
tungen meint (für Einzelne, Gesellschaft u. 
Kosmos) oder eine Lehre vom absoluten 
Ende der Welt (zum religionsgeschichtlichen 
Problem s. Edsman). Wieder anders steht es 
im Urchristentum, dessen E. im wesentlichen 
♦Apokalyptik ist, jedenfalls in christologi- 
scher Auseinandersetzung mit dieser ge¬ 
schieht, als Umdeutung, Kombination oder 
Eliminierung. Ein ausgearbeiteter Art. E. (er 
wurde 1953 in Auftrag gegeben, aber nicht 
rechtzeitig geliefert) müßte ganz verschiedene 
Begriffe von E. benutzen. Nach Lage der 
Dinge gehört aber, was derart unter E. zu 
subsumieren wäre, entweder unter das 
Stichwort *Geschichte oder zu den * Jenseits¬ 
vorstellungen. Die folgende Übersicht, vom 
Verfasser dieser Zeilen im letzten Augenblick 
als Ersatz für die vorgesehene ausführliche 
Abhandlung erbeten, kann nur die Aufgabe 
haben, Berührungspunkte zwischen den ge¬ 
nannten disparaten Vorstellungen zu nennen, 
sowie auf zugehörige Einzelstichwörter zu 
verweisen. 

A. Nicht christlich. I. Orient. Versteht man 
unter E. allgemein Rechenschaft über die 
eigene, individuelle oder kollektive, Zukunft 
(als Lehre, Verheißung, Drohung oder Sy¬ 
stem), dann beginnt für uns E. in den Reichen 


des Orients. Ihre *Kosmologie, Atnwort auf 
das Stammesdenken (*Totengericht), ist 
astropolitisch bedingt (*Astrologie): sie will 
Verewigung des ^Reiches durch Bindung an 
den *Himmel (^Planeten). Mythische *Kos- 
mologie ist dabei Funktion der Reichschrono¬ 
logie (*Jahr; *Kalender). Sie rechnet in 

* Weltj ähren. Dieser Typus: Überwindung 
geschichtlicher Verfallenheit im Gehorsam 
gegen den Gestirnumlauf (Bewegung ohne 
Erstarrung, aber auch ohne Veränderungen), 
hat seither in der Antike immer wieder 
gewirkt. 

II. Griechisch-römisch. In Griechenland klingt 
eine vergleichbare Periodisierung zuerst bei 
♦Hesiod an, dessen Weltalterlehre freilich 
historisch, nicht kosmologisch konzipiert ist. 
Zugrunde liegt ein Abstiegsdenken (*aetas 
aurea; *Entwicklung), ohne Reflexion über 

* Weltuntergang, Urzustand u. ihren Zusam¬ 
menhang. Auch bei *Heraklit ist das noch 
nicht der Fall. Seine in den Erfahrungen der 
Zeit begründete resignierende Diagnose der 
Veränderungen mündet gleichfalls noch nicht 
in ein System. Dennoch scheint er den Verlust 
sozialer Stabilität mit der Idee eines Schick¬ 
salsgesetzes beantwortet zu haben. Eine kos¬ 
mologisch verankerte Weltalter lehre als syste¬ 
matischen Ausgleich von Ewigkeit u. Zeit, 
Ruhe u. Veränderung haben wohl erst die 
Pythagoreer dem griech. Denken vermittelt. 
Greifbar wird es uns bei *Plato. Er kann 
echte Zukunft nur als Rückkehr zum Ursprung 
denken, also als Restauration. Auch er will 
die politischen Zeitläufte in kosmische Chro¬ 
nologie integrieren, die ins Ungewisse stre¬ 
bende Zukunft (*Fortschritt) vom Urbild her 
bannen (Tim. 39D; *Weltjahr). Mit anderen 
lehrt Plato Perioden u. Zyklen, Gleichgewicht 
u. Harmonie (Empedoel. frg. 17. 30; Plato 
politic. 269f; leg. 677A; Arist. met. 12, 8, 
1074b; vgl. W. Jaeger, Aristoteles [Oxf. 1948] 
130 ff), jedoch noch nicht die Ewige Wieder¬ 
kunft aller Dinge. Diese erscheint dann in der 
♦Stoa, die in systematisierendem Rückgriff 
auf Heraklit das Problem ,ungewordene, 
ewige Weltsubstanz - Werden u. Vergehen' 
in selbständiger Kosmologie zu lösen ver¬ 
sucht. Ewigkeit u. Vergänglichkeit finden 
ihren Ausgleich in den Weltperioden. Nach 
der Diakosmesis führt die Ekpyrosis wieder 
zum Ursprung zurück. Ein Endzustand ist 
weder einmalig noch von Dauer. In der *Apo- 
katastasis kehrt nicht nur die Welt, sondern 
kehren auch die Individuen wieder. Ein Ende 
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der Geschichte fehlt auch hier. Plato oder die 
Stoa haben die antike (uneigentliche) E. im 
wesentlichen bestimmt (zu *Poseidonios vgl. 
etwa K. Reinhardt, Kosmos u. Sympathie 
[1926] 308/85). Dabei konnte die historische 
Weltalterlehre (wie zuerst bei Hesiod) durch¬ 
aus auch ohne Kosmologie u. Zyklentheorie 
fortwirken (vgl. Ladner 13 26 mit Lit.), etwa 
in der Idee der vier Weltreiche (Ladner 14 31 ). 
Das Große Jahr, bei den Stoikern nur sekun¬ 
där, ist übernommen bei * Ci coro im Somnium 
Scipionis (rep. 6, 21, 23ff; vgl. P. Boyance, 
Etüde sur le songe de Scipion [Limoges 1936] 
160ff), sowie etwa bei Censorinus (de die nat. 
18, 11) u. PsPlut. de fato 3 (569). Das alles 
gehört, wie auch die E. von *Gnosis u. ♦Her¬ 
metik (s. dazu A. J. Festugiere, La revöl. 
d’Hermes Trismegiste 3 [Paris 1953]), in die 
Geschichte der *Jenseitsvorstellungen. Auch 
♦Vergil, der nicht nur orphisch-pythagorei- 
sche Lehren (E. Norden, Aeneis VI 23ff), 
sondern auch die etruskische Säkularreeh- 
nung voraussetzt (R. Merkelbach: MusHelv 
18 [1961] 83/90), läßt zwar die bisherige Ge¬ 
schichte in eine (politische) Heilszeit münden, 
bietet aber über die individuelle E. hinaus 
(♦Jenseits Vorstellungen) keine universale 
Endlehre, wenn auch politische Theologie 
in geschichtliche Teleologie umgesetzt er¬ 
scheint. 

III. AT u. Judentum. Wie weit sich im AT, 
etwa bei den Propheten, von E. reden läßt, 
ist strittig, weil Sache der Definition (vgl. 
A. Jepsen: RGG 2 3 , 655/62 mit Lit.; ferner 
G. Fohrer: ThLZ 85 [1960] 401/20; G. v. Rad, 
Theol. d. AT 2 [1960] 112/37). Die Existenz 
früher Zukunftserwartungen, begründet im 
Geschichtserleben Israels, steht fest (vgl. 
zuletzt H. P. Müller, Zur Frage nach d. Ur¬ 
sprung d. bibl. E.: VetTest 14 [1964] 276/93 
mit Lit.). Eine weltpolitisch orientierte, die 
Geschichte aufhebende E. begegnet aber erst 
bei *Daniel (hier auch die Weltreichlehre) u. 
dann in der *Apokalyptik (R. Meyer: RGG 
2 3 , 662/5 mit Lit.; Bultmann, Gesch. 30/36; 
Müller aO. 289). Iranische Vorstellungen ha¬ 
ben eingewirkt, sowohl im * Dualismus als 
auch im kosmologisehen Apparat, der in der 
atl. Prophetie nur sekundäre Bedeutung hatte 
(G. Widengren: VetTest Suppl. 4 [1957] 224 ff; 
F. Cumont: RevArch 114 [1936] 27 ff; zu 
Qumran s. u. a. M. Burrows, Mehr Klarheit 
über d. Schriftrollcn 2 [1960] 296ff). Charak¬ 
teristisch für die Apokalyptik ist der end¬ 
zeitliche Dualismus zweier Äonen (nächst der 


Skizze bei Bultmann, Gesch. 30/36; vgl. v. 
Rad aO. 314/28). - *Philo v. Alexandrien 
lehnt aufgrund des AT die Weltperioden 
antiker Philosophie ab, rezipiert aber ebenso 
den stoischen Kosmos als Fundament seines 
Weltgebäudes wie die Grundgedanken des 
platonischen Timaios (über Poseidonios als 
Vermittler s. Norden aO. 48). 

B. Christlich. I. Neues Testament. Im NT 
gibt es keine einheitliche oder gar systema¬ 
tisch zu erhebende E., sondern nur aus der 
Situation entwickelte (zT. einander anschlie¬ 
ßende) eschatologische Vorstellungen, die aus 
der * Apokalyptik übernommen u. der Chri¬ 
stologie dienstbar gemacht sind (vgl. dazu 
neuerdings Moule mit Lit.; * Jesus Christus). 
Das chronologische Problem (Parusiever- 
zögerung usw.) ist schon im Spätjudentum 
diskutiert worden (vgl. Strobel). Paulus hat, 
so stark er apokalyptische ZukunftsvorStel¬ 
lungen benutzt u. umprägt, die Äonenlehre 
christozentrisch verarbeitet u. das chronolo¬ 
gische Problem theonom überwunden (ähn¬ 
liches gilt für seine Theologie der Gerechtig¬ 
keit usw.). Geschichte u. Eschaton sind dialek¬ 
tisch aufeinander bezogen (hierzu s. Bult¬ 
mann, Theol. 266ff. 2871F). Radikalisiert ist 
das, unter Verzicht auf die traditionelle 
Apokalyptik, im Johannesevangelium, das 
primär in der Inkarnation die entscheidende 
Offenbarung sieht, nicht in Tod u. Auf¬ 
erstehung wie Paulus. Das ist im späteren 
östlichen Christentum so geblieben u. liegt in 
beiden Fällen am gnostischen Hintergrund. 
Das Gericht ist im Joh.-Ev. kein kosmisches 
Drama, sondern ereignet sich im Verhalten 
der Menschen zu Jesus. - Die Synoptiker wis¬ 
sen: Christus kam im letzten Moment der 
Geschichte Israels (so mindestens Mt. 1 mit 
entsprechender Periodisierung). Auch für sie 
ist das *Reich Gottes im historischen * Jesus 
Christus angebrochen. Daneben fehlen aber 
keineswegs drastische Apokalypsen (Synop¬ 
tiker; Joh.-Apk.). Noch das NT selbst zeigt, 
wie sehr bald die Diskussion auf spät jüdischen 
Stand zurückfällt (Hebr.; 2 Petr.): vom 
futuristischen Denken her wird das Aus¬ 
bleiben der *Parusie wieder Problem. 

II. Alte Kirche. Zum Gesamtverlauf s. H. 
Kraft: RGG 2 3 , 672/80; zum einzelnen die 
jeweiligen Autoren u. Verweiswörter. - Die 
pauliniseh-johanneische E. wird in der Alten 
Kirche nicht festgehalten. Wie immer man die 
Entwicklung beschreibt u. begründet (vgl. 
M. Werner; R. Bultmann, Theol. 458ff): 
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Theologie u. Gemeinde kennen u. verstehen 
die christologische Umprägung der E. (bzw. 
die eschatologische Deutung des Lebens 
Jesu) nicht mehr. Die Spannung zwischen 
Gegenwart u. Zukunft, zwischen Kommen u. 
Gekommensein läßt nach. Entscheidend für 
die Folgezeit ist die starke Individualisierung 
der E.: das Leben nach dem Tode u. die leib¬ 
liche Unsterblichkeit rücken in den Mittel¬ 
punkt. Der Zwischenzustand (nach Art von 
2 Cor. 5, 1/4) wird nur noch chronologisch 
verstanden u. gibt den Anknüpfungspunkt 
für die individuelle E., die in Konkurrenz tritt 
mit der universal-kosmischen E. des über¬ 
lieferten apokalyptischen Programms. Diese 
individuelle E. wird mithilfe spätjüdischer u. 
hellenistischer Vorstellungen ausgebaut. Sie 
ist bereits bei den apostolischen Vätern rein 
jenseitig bestimmt u. entwertet die Welt (vgl. 
Frick 34; * Reich Gottes). Die traditionelle 
Apokalyptik, in bestimmten Situationen (Ver¬ 
folgung) wieder virulent, wird im übrigen als 
ungeschichtliche V orstellungswelt weiterüber¬ 
liefert, um später nur noch als Lehrstück ,res 
novissimae“ im Schlußabschnitt der Dogmatik 
Geltung zu haben. Aus der dynamischen Dia¬ 
lektik der beiden Äonen wird der statische 
Dualismus von materiell-vergänglichem Dies¬ 
seits u. geistig-ewigem Jenseits. In der Bibel¬ 
auslegung stehen dabei Inkarnation (*Erlö- 
sung) u. Schöpfung im Mittelpunkt. Daher 
hat die Alte Kirche, wie Philo, den Wieder¬ 
holungsgedanken der Stoa, die Identität der 
Weltperioden usw., nicht übernehmen kön¬ 
nen. Es gibt nur eine einzige Schöpfung, auch 
bei *Origenes (princ. 2, 3,1/4), der im übrigen 
Begriffe wie *Apokatastasis u. die Idee einer 
zeitlichen Erstreckung des Kosmos rezipiert. 
Grundsätzlich gilt: das Bild der Wiederho¬ 
lung wird ersetzt durch das Prinzip der Re¬ 
stitution (*Erneuerung), u. insofern iBt der 
Ansatz für christlichen Platonismus sehr früh 
gegeben. Die individuelle E., der sog. physi¬ 
schen Erlösungslehre verbunden (*Erlösung), 
wird bis hin zu den Kappadokiem mithilfe 
platonischer Kategori en ausgearbeitet (*Eben- 
bildlichkeit; *Homoiosis; *Seligkeit). Aus 
der Mehrzahl der Weltperioden ist eine ein¬ 
heitliche * Entwicklung geworden (hier liegt 
der Ansatz für das meist als ,christlich 1 aus¬ 
gegebene Geschichtsdenken), im östlichen 
Christentum mehr als Gegenbild zur mysti¬ 
schen Rückkehr zum Ursprung, im Westen, 
häufig mit imperialer Chronologie kombiniert, 
oft, am stärksten bei *Augustinus, als Ge¬ 


schichte des Unglaubens im Kontrast zur ver¬ 
borgenen Geschichte des Reiches Gottes. - 
Entscheidend für die Auseinandersetzung 
zwischen Christentum u. Antike ist die innere 
Entwicklung der Kirche (Enteschatologisie- 
rung im Sinne der E. des NT) einerseits, das 
daher unvermeidliche Einströmen stoisch¬ 
platonischer Gedanken andererseits, unter 
Ausgleich zwischen (antignostisch festgehal¬ 
tenem) Schöpfungsglauben u. antiker E.vor 
allem individueller Prägung (*Jenseitsvor- 
stellungen). Ergebnis dieser Auseinander¬ 
setzung ist neben der politischen Deutung der 
Basileia (*Fürstenspiegel) u. der Rezeption 
des Abbild-Urbild-Denkens in Mystik u. ♦As¬ 
kese die Vorstellung einer antik-christlichen 
Heilsgeschichte hier, einer zum Erlösungs¬ 
dualismus spiritualisierten E. dort, sowie 
mehr oder weniger typische Kombinationen 
aus beiden. 

L. Atzberger, Die christl. E. in den Stadien 
ihrer Offenbarung im AT u. NT (1890). - 
R. Bultmann, Geschichte u. E. (1958); Theo¬ 
logie des NT 4 (1961). - H. Conzelmann, Die 
Mitte der Zeit 2 (1957). - P. Courcelle, La 
posterite chrötienne du ,Songe de Scipion 1 : 
RevKtLat 36 (1958/9) 205/34. - C.-M. Edsman, 
Art. E.: RGG 2 3 , 650/2. - G. Florovsky, E. 
in the patristie age: StudPatr 2 (1957) 235/50. - 
R. Frick, Die Geschichte des Reich-Gottes- 
Gedankens in der alten Kirche bis auf Origenes 
u. Augustin (1928). - A. v. Gall, Basileia Theou 
(1926). - M. Goguel, E. et apocalyptique dans 
le christianisme primitif: RevHistRel 106 (1932) 
381/434; 490/524. - E. Käsemann, Zum Thema 
der urchristl. Apokalyptik: ZThK 59 (1962) 
257/84. - W. Kamlah, Christentum u. Ge¬ 
schichtlichkeit (1952). - O. Knoch, Eigenart u. 
Bedeutung der Eschatologie im theologischen 
Aufriß des ersten Clemensbriefos == Theo- 
phaneia 17 (1964). - G. B. Ladner, The Idea 
of Reform. Its Impact on Christian Thought 
and Action in the Age of the Fathers (Cambridge/ 
Mass. 1959). - C. F. D. Moule, The Influence 
of Circumstances on the Use of Eschatological 
Terms: JournThoolStud 15 (1964) 1/15. - 
A. Rüegg, Die Jenseits Vorstellungen vor Dante 
(1945). - A. Strobel, Untersuchungen zum 
eschatol. Verzögerungsproblom (Leiden 1961). 
- P. Volz, Die E. der jüdischen Gemeinde im 
ntl. Zeitalter (1934). - M. Werner, Die Ent¬ 
stehung des kirchlichen Dogmas (Bern 1952). 

K. Thraede. 

Esdras s. Esra. 

Esel. 

A. Nichtchristlich. I. Alter Orient, a. Verwendung. 1. Ägypten 
u. Vorderasien 565. 2. Altes Test. 566. b. Reügionsgesclnchte. 
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Jesu in Jerusalem 585. c. Verschiedenes 586. - IV. Bildersprache 
587. - V. Namengebung 587. - VI. Legenden u. Wunder¬ 
erzählungen 588. - VII. Entehrende Strafen 589. - VIII. Dar¬ 
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nach Ägypten 591. d. Szenen aus dem AT 591. e. Profane 
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A. Nichtchristlich.. I. Alter Orient, a. Ver¬ 
wendung. 1. Ägypten u. Vorderasien. E. 
(equus asinus; vgl. Brehms Tierleben 12 
[ 4 1915] 657) u. Schwein sind die ältesten Haus¬ 
tiere der Ägypter (vgl. 0. Antonius, Stam¬ 
mesgeschichte der Haustiere [1922] 266/73), 
wie Knochenfunde vorgeschichtlicher Sied¬ 
lungen bezeugen (vgl. L. Keimer: Biblio- 
theca Orientalis 11 nr. 5 [1954] 165). Im AR 
war der E. das gewöhnliche Arbeitstier. Er 
transportierte vor allem das geerntete Ge¬ 
treide (vgl. L, Klebs, Die Reliefs des AR 
[1915] 49 Abb. 36; 51 Abb. 38), trug aber 
auch die Sänfte der Vornehmen (ebd. 29 
Abb. 17: Sänfte auf E.). Nach 2000 vC. 
wurde das Pferd in Ägypten eingeführt, 
konnte den E. als Ärbeits- u. Lasttier jedoch 
nicht verdrängen (vgl. J. Boessneck, Die 
Haustiere in Altägypten = Veröffentl. der 
Zoolog. Staatssammlung München 3 [1953] 
19f; L. Klebs, Die Reliefs des NR [1922] 73 
Abb. 50; 86 Abb. 60). E. wurden nicht nur 
in Ägypten, sondern im ganzen Orient ver¬ 
wendet, wie dies zB. das kyprische Tonmodell 
eines mit Gefäßen beladenen E. zeigt (Th. 
Bossert, Altsyrien [1951] nr. 127). Sumerische 
Texte erwähnen häufig Viergespanne von E. 
(A. Deimel, Die Viehzucht der Sumerer: 
Orientalia 20 [1926] 16f; ders., Sumerische 
Tempelwirtschaft: Anal. Or. 2 [1931] 93f; 
vgl. ferner A. Salonen, Hippologia accadica = 
Annal. Acad. Fenn. 100 [Helsinki 1955]). Im 
alten Mesopotamien diente der E. als Last- u. 
Zugtier; ein Modell aus Teil Agrab zeigt 
einen von vier E. gezogenen Wagen (van 
Buren 34 7 ). Auf einem Siegelzylinder aus Ur 
ist ein E. als Zugtier abgebildet (van Buren 
34f). Damaskus hieß die ,E.stadt“, weil hier 
der in der Hauptsache durch E. betriebene 
Verkehr u. Gütertransport zusammenlief (vgl. 
P. Haupt, Damaskus als E.stadt: ZDMG 69 
[1915] 168/72). Auch auf assyrischen Siegeln 


ist der E. als Zug- u. Lasttier abgebildet; 
jedoch finden sich auf assyrischen Reliefs nur 
zwei Abbildungen von E. 

2. Altes Test. Was wir aus dem AT über die 
Verwendung des E. in Palästina erfahren, 
fügt sieh gut in diesen altorientalischen Rah¬ 
men ein. E.herden gehören zum Reichtum 
Abrahams u. Hiobs (Gen. 12, 16; 24, 35; 30, 
43; 47, 17; Job 1, 3. 14; 42, 12). Saul suchte 
die Eselinnen seines Vaters (1 Sam. 9, 3f), 
dazu vgl. M. Biö, Saul sucht die Eselinnen: 
Vet. Test. 7 (1957) 93/7; Bic glaubt, es 
handelte sich um Eselinnen als Zeichen der 
Erwählung zur Herrschaft, u. erinnert an 
Sach. 9, 9 u. Jude. 10. Diebstahl oder Ver¬ 
letzung eines E. verpflichtete zum Schaden¬ 
ersatz (Ex. 21, 33; 22, 3). Abraham, Juda, 
Bileam u. Abigail ritten auf E. oder Eselin¬ 
nen (Gen. 22, 3; 49, 11; Num. 22, 22; 1 Sam. 
25, 20. 33); ja, selbst der eschatologische 
Friedensfürst sollte auf einem E.füllen in 
Jerusalem einziehen (Sach. 9, 9). Deonna 362f 
spricht aufgrund dieser Stelle von einer be¬ 
sonderen ,Würde* des E. u. nennt ihn das 
Reittier der Könige. Doch ist der E. eher 
Zeichen des friedlichen Charakters seines 
Reiters. - Zu Bileams prophetischer Eselin 
vgl. oben Bd. 2, 362. 363f. - Der E. war der 
übliche Lastträger. Die Brüder Josephs ka¬ 
men mit Last-E. nach Ägypten, um Getreide 
zu holen (Gen. 1, 42, 26f; dazu S. Morenz, 
Joseph in Ägypten: ThLZ 84 [1959] 404). 
Abigail lud ihre Habe auf E. (1 Sam. 25, 18). 
Jesaia warnt vor der Entsendung des Tributs 
nach Ägypten auf Kamelen u. Last-E. 
(30, 6). Eine Vorschrift bestimmte, man sollte 
den gestürzten Last-E. seines Feindes wieder¬ 
aufrichten (Ex. 23, 5). Der E. konnte zum 
Pflügen verwendet werden, er sollte aber 
nicht zusammen mit einem Rind angeschirrt 
werden (Dtn. 22, 10; Jes. 30, 24; vgl. G. Dal- 
man, Arbeit u. Sitte in Palästina 2 [1932] 
112. 165; E. Nielsen, Ass and Ox in the OT: 
Studia Orientalia J. Petersen [Kopenhagen 
1953] 263/74). Er trieb auch die Mühle 
(Strack-B. 1, 775). Die anhaltende Verwen¬ 
dung des E. zum Gütertransport zeigt sich in 
der Regelung der Ersatzansprüche des Ver¬ 
mieters u. des Mieters von E. (Strack-B. 
1, 842; dazu auch Thilo 1847). - Neben dem 
gezähmten E., dem hämör, dessen Name auf 
seine rötliche Farbe hinweist, lebte in den 
Steppeneinöden der Wild-E., der für die 
jüdische Poesie gleichsam der Exponent des 
ungezügelten Freiheitsdranges war (zB. Job 
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39, 5), wie sich schon im sog. sumerischen 
Schulgi-Hymnus der König einen ,stolzen E.‘ 
nennt. 

b. Religionsgeschichte. 1. Ägypten. In Ägyp¬ 
ten war der E. das Tier des Seth-Typhon, des 
später selbst eselköpfig abgebildeten Gottes 
der Wüste u. des Unwetters; ,E.‘ war sein 
Beiname (Hopfner, Is. 137 3 ). Er sollte der 
Sage nach mit den östlichen Wüstenländern 
in Verbindung stehen. Als Gott des Unwetters 
war Seth eine feindliche Gottheit (H. Bonnet, 
RL 171 f; Hopfner, OZ 1 § 420. 430. 598). In 
Koptos wurden ihm E.opfer dargebracht; sie 
wurden von einem Felsen gestürzt (Hopfner, 
Is. 24). Seth floh auf einem E. aus der Schlacht 
mit Horus (ebd. 77). E.mist diente als Materia 
magica des Seth u. der Göttin Muth (ebd. 30). 
Die Lüsternheit des E., von der u. Sp. 572ff 
wiederholt die Rede sein wird, gab Anlaß zu 
der Eluchformel der Sodomie mit dem E., die 
Dekrete u. a. Denkmäler vor der Zerstörung 
schützen sollte (A. Wiedemann, Das alte 
Ägypten [1920] 102; Deonna zusammen¬ 
fassend 360jf). 

2. Altes Test. Nach den Vorschriften in Ex. 
13, 13 u. Dtn. 22, 10 war der E. als Einhufer 
unrein u. durfte nicht gegessen werden; in 
Hungerszeiten bezahlte man dennoch 80 Sil- 
berseqel für einen E.kopf (2 Reg. 6, 25). Der 
E. war nicht opferbar. Es war verboten, ihn 
mit einem Rinde anzuschirren. Bei den Am- 
monitern kräftigte die Schlachtung eines E. 
den Abschluß eines Bundes (vgl. G. Dossin, 
Les archives epistolaires du palais de Mari: 
Syria 19 [1938] 108f; M. Noth, Das atl. 
Bundesschlachten im Lichte eines Mari- 
Textes = Ges. Stud. z. AT [1957] 142/54). 
Bei einer anderen Gruppe der Semiten wurde 
das E.fleisch in einer bestimmten Weise ge¬ 
gessen. Aus dieser Sonderstellung des E. 
schließt J. Döller, daß der E. ursprünglich 
ein heiliges Tier war, u. erklärt dadurch das 
atl. Speiseverbot (Die Reinheits- u. Speise¬ 
gesetze des AT [1917] 194f; Zusammenstel¬ 
lung anderer möglicher Erklärungen der 
Tabuvorschriften des AT bei W. H. Gipsen, 
Clean and Unclean: Oudtest. Studien 5 [1948] 
190/6). 

c. Volkstümliches. ,E.‘ war schon im Alten 
Orient ein Schimpfwort (Strack-B. 1, 678). 
Im masoretischen Text des Buches Ezechiel 
werden die Ägypter wegen ihrer Geilheit mit 
E. u. Hengsten verglichen (23, 20; vgl. Über¬ 
setzung Kautzsch). Die gemeinorientalische 
Einschätzung spiegelt sieh noch im modernen 


vulgärarabischen Sprichwort wider. Der E. 
ist dumm: ,nur der E. fällt nach der War¬ 
nung 1 (Thilo 3976). Der schwachköpfige 
Reiche heißt ,ein mit Gold beladener E.‘ (ebd. 
1848). Er ist eitel: ,Man sagte zum E.: Was 
ist deine Beschäftigung ? Er sagte: Sänger 1 
(ebd. 3280). Träge ist jemand ,wie der E., der 
sich selbst etwas zum Stolpern wünscht 1 (ebd. 
4167). Deshalb meint das Sprichwort: ,E. 
bleibt E.‘ (ebd. 1846; ,E.‘ als arabisches 
Schimpfwort ferner ebd. 2892. 3646). 

II. Spätjudentum, a. Philo. Wegen seines 
starken Einflusses auf die christl. Exegese, 

d. h. also auf die Charakteristik u. Typologie 
des E., sei hier ein kurzer Abschnitt über 
Philo angeschlossen. Philo charakterisiert den 
E. als unrein (virt. 146f), dumm, aber mit 
gutem Gehör begabt (post. Cain. 161). Zwei¬ 
mal beschäftigt sich Philo mit dem atl. Ver¬ 
bot, den E. mit dem Rinde zusammen anzu- 
sehirren (leg. spec. 4, 12, 205f; virt. 146f). 
Dieses Verbot gründet sich nach Philo nicht 
auf die kultische Unreinheit des E., sondern 
es ist eine Schutzvorschrift. Sie soll verhin¬ 
dern, daß bei der Zusammenarbeit verschie¬ 
den kräftiger Tiere das schwächere, der E., 
leidet. Der E. ist das Symbol des Unverstan¬ 
des, des Mangels an voög, der akoyoc, npo- 
odpeffii; toü ßtou, der Wahl eines Lebens, das 
nicht von der Vernunft geleitet ist (eher. 32, 
vgl. C. Siegfried, Philo v. Alexandrien als 
Ausleger des AT [1875] 183. 371). Sychem ist 
daher in einem tieferen Sinne der Sohn 
Emors, d. h. des ,E.‘ (migr. Abr. 224; mut. 
nom. 193). Der E. als Lasttier ist das Symbol 
der Mühe u. Anstrengung (mut. nom. 193; 
sacr. Abel, et Caini 112). Daher soll nach Ex. 
13,13 die Erstgeburt des E. durch ein Lamm¬ 
opfer abgelöst werden (aufgenommen von 
Ambros. Cain. 2, 3, 10; M. Th. Cross-Sprin¬ 
ger, Nature-Imagery in the Works of Saint 
Ambrose [Wash. 1931] 337). 
b. Spätere. 1. Reit- u. Last-E. Die jüd. Le¬ 
gende bewertet den E. zwar als unreines u. 
dümmstes, auch als schreckhaftes Tier (Ginz- 
berg 3, 366; 4, 48ngf; 6, 207; Apc. Abrah. 
2, 5f), aber dieses Urteil herrscht nicht vor. 
Vielmehr begegnet der E. gleichsam als 
Statist in allen Patriarchengeschichten als 
unentbehrliches Reit- u. Lasttier oder auf der 
Weide. Bei der Namengebung der Tiere ver¬ 
mochte Satan weder Kuh noch Ochs, Kamel 
u. E. zu benennen; erst Adam gelang dies 
(Ginzberg 1, 63). Als Esau im Kampf gegen 
die Amoriter verwundet wurde, brachte man 
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ihn auf einem E. aus dem Kampf (Ginzberg 
1, 419 317 ). Den Teppich des Elamiters, der 
die Begehrlichkeit seines sodomitischen Gast¬ 
freundes weckte, trug ein E. (Ginzberg 1, 
254 165 ). Als Rüben auf die Weide ging, fand 
er seinen E. tot, weil er von der Dudaim- 
Wurzel gefressen hatte (Midr. aggada Gen. 
49, 14; Ginzberg 1, 366 189 ; 5, 297f). Josua war 
so schwer, daß ein E. ihn nicht zu tragen ver¬ 
mochte (2 Alphabet. Ben Sira 25a; Ginzberg 

1, 40 184 ). Die Eselin Jakobs u. seiner Söhne 
(Gen. r. 72, 5; Ginzberg 1, 367 192 ; 376 229 ; 

2, 94; 5, 298), die E. Hiobs (Ginzberg 2, 
229. 233), die Eselinnen Sauls (Tosefta 
Berakot 4, 18; Tan. B. 3,4; Ginzberg 4,65 S1 ; 
5, 356), der E. Anahs (Zohar 1, 188 ab; 
Ginzberg 1, 423 321 ) sind weitere Randfiguren 
des biblischen Geschehens. Der Erfinder des 
Maultieres war Anah, der selbst einer -wider¬ 
natürlichen Ehe entstammte (Gen. r. 80, 15; 
Pesahim 54 a; Zohar 1, 188b; Pal. Berakot 8, 
12b; Ginzberg 1, 424 3?2 ; 5, 322f). 

2. Auserwählte E. Eingehender beschäftigte 
sich die Legende mit auserwählten E.: der 
Eselin Bileams u. dem E. des Messias. Die 
Eselin Bileams entstand am 6. Schöpfungs¬ 
tag u. war ein Geschenk Jakobs (Sanhedr. 
105a; Mekilta Beshallah 1, 27 a; Mekilla 44; 
Gen. r. 45, 8; Ba R 20, 12; Tan. B. 4, 137; 
Tan. Balak 8; Ozar midr. 42; Ginzberg 3, 
363/5 738 ). Ihre Vorwürfe gegen Bileam, weil 
er sie verleugnen wollte, wurden von einem 
Teil der Überlieferung (Zohar 3, 209b/210a; 
Sanhedr. 105 ab Targ. Pal. Num. 22, 30) als 
Zeugnis der widernatürlichen Beziehungen 
Bileams ausgclegt (Ginzberg 3, 365 747 ; Strack- 
B. 3, 771f). - Der E., auf dem der eschatolo- 
gische Friedensfürst von Sach. 9, 9 seinen 
Einzug in Jerusalem halten soll, war ein 
besonderes Tier: er war unsterblich (Ginzberg 
5, 423), Abraham ritt auf ihm zum Berg 
Moriah (Ginzberg 2, 327 144 ) u. Moses nach 
Ägypten (Pirq. R. El. 31, vielleicht Polemik 
gegen Mc. 11, 21; Pesiqt. Rab. Kah. 30B). 
Daher bezeichnet der E. in Sach. 9, 9 auch 
den König, den Messias selbst (Gen. r. 75 
[48c]; Strack-B. 1, 842). Auch im Traum be¬ 
deutet der E. daher messianisehes Heil (Bera¬ 
kot 56b). Die E.backe, womit Samson die 
Philister erschlug, stammte von demselben E. 
Nach dem Siege entströmte ihr Wasser, um 
den Durst Samsons zu stillen (Tosefta Targ. 
Ri. 15, 15; Gen. r. 98, 30; Ginzberg 4, 48 n8f ). 

3. Fabeln, Sprichwörter, Vergleiche, Aber¬ 
glauben. In einer Fabel täuschen Ochs u. E. 


abwecliselnd Krankheit u. mangelnden Appe¬ 
tit vor, um sich der Arbeit zu entziehen. Ihre 
List wird aber von ihrem Herrn entdeckt u. 
vereitelt, da er die Sprache der Tiere ver¬ 
steht (2 Alphabet. Ben Sira 26/26b; Ginzberg 
4, 139 34 ; 5, 54). Abraham vergleicht Ismael 
u. Eliezer wegen ihres Unverstandes mit E. 
(Gen. r. 56, 2; Ginzberg 1, 27 9 237 ). Nicht ohne 
Folge für die Exegese waren vielleicht die 
Vergleiche von Heiden mit E.; wie Joseph den 
heidnischen Stamm seiner Geliebten Sulaika 
mit E. vergleicht, weil ihr die Gabe, Zeichen 
aufzunehmen, fehlt (Sota 36 b; Targ. Pal. 
Hör. 2, 46d; Gen. r. 87, 7; 98, 20; Tan. Wa 
jesheb 9; Targ. Pal. Gen. 49, 24; Ginzberg 2, 
54i2if). Vor Pharao nennt Moses die Ägypter 
E. (Ex. r. 9, 8; Tan. Wa-jera 14; jedoch er¬ 
scheint nur bei Midr. Aggada Ex. 8, 16 die 
Beschimpfung; Ginzberg 2, 348 175 ). Der jü- 
disch-christl. Auseinandersetzung entstammt 
das jüdische Sprichwort: ,der E. tritt den 
Leuchter nieder 1 . Er kennzeichnete die Be¬ 
stechlichkeit eines christl. Philosophen, der 
zuerst von der Schwester des Rabbi Gamliel 
II mit einem Leuchter, danach aber von 
Rabbi Gamliel mit einem E. bestochen wurde 
u. daraufhin seine Entscheidung in einem 
fingierten Erbschaftsstreit zu Gunsten des 
Rabbi änderte (gegen Mt. 5, 17: Schab. 116a; 
p. Josua 1, 38c, 46; Sifre Num. 25; 12 § 131 
[48b] Pesiqt. 123a, 177a; Lev. r. 21, 120c; 
Strack-B. 1, 242). - Zaubereien der Ägypter 
u. ihre Auflösung, Verwandlungen von E. in 
ein Buchenbrett u. einer Frau in einen E., 
finden sich bei Sanhedr. 7, 11 [67 b]. Von den 
Awiten heißt es, sie beteten die E. an (Ginz¬ 
berg 4, 266 46 ; Sanhedr. 63 b). Der E. war das 
Abzeichen Issachars (Ginzberg 6, 83). 

4. Rechtsvorschriften, Exegese schwieriger 
Bibelstellen. Das mosaische Verbot, E. u. 
Ochs zusammen anzuschirren, löste angeb¬ 
lich die Polemik Korahs aus, der den Wider¬ 
sinn der Vorschrift an der Parabel vom Feld 
der armen Witwe erläuterte (Tehillim 1, 14; 
midr. aggad. num. 7, 19; Likkutim 1, 23 ab; 
Ginzberg 3, 290 667 ). Spätere Rechtsvorschrif¬ 
ten bestimmten, daß der Käufer einer träch¬ 
tigen Eselin auch ihr Füllen erwerbe (Bab. 
Bat. 5, 3), u. regelten die Ersatzpflichten des 
Mieters u. Vermieters von E. (BM 6, 3; 6, 5; 
Strack-B. 1, 842). Am Sabbath durfte ein 
libyscher Esel mit einem Halfter ausgehen 
u. eine Decke tragen (Schab. 5, lf; Strack- 
B. 2, 199). Es war auch erlaubt, Ochs u. E. 
von der Krippe zu lösen u. zu tränken (Lc. 
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13, 15; Strack-B. aO.). Der Preis eines E.- 
kopfes von 4 Sekeln zZ. Elisah I wurde er¬ 
läutert (Gen. r. 25, 3; 40, 3; Ginzberg 1,221 64 ); 
ebenso wurde erklärt, was unter dem E.be- 
gräbnis des Königs Jehojakim zu verstehen 
sei (Diskussion des verwickelten Quellenbe¬ 
fundes zB. Gen. r. 94 usw. bei Ginzberg 4, 
284 128 ; vgl. moderne arabische Parallele bei 
P. Jouon, Une parallele ä la ’Sepulture d’un 
4ne’ de Jeremie [Jer. 22,19] en arabe moderne 
de Palmyre: RechScRel 27 [1937] 335f). 

III. Griechisch-römisch, a. Verwendung. Die 
Heimat des in Italien u. Griechenland nicht 
bodenständigen E. ist Kleinasien (vgl. H. F. 
Friedrich, Frühgeschichtliche Tierwelt Süd¬ 
westasiens = AO 32, 3/4 [1933] 29f). Der 
Name, gr. ovo?, lat. asinus, ist ein Lehnwort 
aus einer kleinasiatischen Sprache im Süden 
des Pontus (Walde-Hofmann, Wb. 73; Boi- 
sacq, Dict. 705; Benveniste b. Ernout-Meillet, 
Diction. etymol. 4 [Paris 1959] 51 verweist 
auf sumerisch ansu; zustimmend G. Devoto, 
Storia 53; zurückhaltend J. B. Hofmann; 
Referat bei H. Fuchs, Rückschau u. Aus¬ 
blick: MusHelv 4 [1947] 174 67 ). Das Tier muß 
schon früh nach Griechenland eingeführt wor¬ 
den sein. Auf einer Tontafel aus Knossos 
(KN 82 Ca 895) erscheint ovio, d. h. ,E.‘ 
(M. Ventris-J. Chadwick, Documents in My- 
cenaean Greek [Cambr. 1959] 131). Bei Ho¬ 
mer wird Aias mit einem E. verglichen (II. 11, 
558, dazu U. v. Wilamowitz-Moellendorff, Die 
Ilias u. Homer [1916] 194; Majer 161; über¬ 
holt Freeman 34). Seit dem 7. Jh. mehren sich 
die Nachrichten (zB. Semonides frg. 7, 43/9; 
Tyrtaios frg. 5, 1 bei Paus. 4, 15, 2). Man er¬ 
innere sich an das häufige Auftreten des E. 
in der *Fabel u. in der Komödie (dazu u. 
Sp. 574ff u. Majer 186f). -Der E. trug Lasten, 
drehte die Mühle (vgl. L. A. Moritz, Grain- 
mills and Flour in Antiquity [Oxf. 1958] Reg. 
226 s. v. donkey) u. zog im Notfall den Pflug. 
Sein großes Geschick im Klettern empfahl 
ihn auch als Reittier. Er war weit verbreitet 
u. wurde nach strengen Regeln gezüchtet 
(Olck 636/9; Biologie des E. ebd. 633f). Auch 
war er billiger als das Pferd, daher für Arme 
erschwinglich. - Über die Preise von E. sind 
wir besonders gut unterrichtet für die spätere 
Zeit aus den vielen in Papyri erhaltenen 
Kaufverträgen. Ein solcher vor einem Staats¬ 
notar abgeschlossener Kaufvertrag aus Fajüm 
vom 18. Dez. 141 nC. bei P. M. Meyer, Grieeh. 
Texte aus Ägypten 13, 69/72; Kaufvertrag 
über zwei Eselinnen vJ. 216/7 nC. PGrecLat 


79; Kaufvertrag über eine Eselin vJ. 330 nC. 
PGrecLat 882; Kaufvertrag aus dem 4. Jh. 
nC. POsl 134; zuletzt bekannt gewordener 
Kaufvertrag über eine Eselin: PSoclt 1417. 
Die Registrierung von E. war selten. Pro E. 
wurde eine Steuer von 6 Drachmen erhoben 
(POxy 1457). Die Gilde der E.treiber wird 
häufig in den Papyri erwähnt (POxy 134,9; 
135, 4; PGrecLat 363, 15; 799, 24; 803, 1; 
890, 27f; 953, 80 mit Anm.; 959, 27; 1229, 
8; vgl. auch Ziebarth: PW 18, 459). Staat¬ 
liche E.treiber wurden im Korntransport ein¬ 
gesetzt (Z. Aly, Upon Zitologia in Rom: 
Papyri österr. Nat. Bibi. NS 5 [1956] 21; zu 
einem Vertrag v. J. 301 nC. zwischen Hatres 
u. Apollonius über die Vertretung als paßSoü- 
yo? der E. u. Kamele der Metallbergwerke 
vgl. PGrecLat 1037). Eine besondere Rolle 
spielten die Mietesel (dazu S. v. Bolla, Unter¬ 
suchungen zur Tiermiete im Altertum = 
Münchener Beitr. z. Pap.-Forsch. 30 [1940]). 
Eine Lohnabmachung für 3 Artistinnen vJ. 
206 nC. umfaßt außer Bargeld u. Naturalien 
auch noch E. zum Transport (PCornell 9; 
vgl. L. Bringmann, Die Stellung der Frau im 
röm.-kaiserzeitlichen Ägypten, Diss. Bonn 
[1939] 119f). E. wurden auch vom Cursus 
publicus verwendet (E. J. Holmberg, Zur Ge¬ 
schichte des Cursus Publicus [Diss. Uppsala 
1933] 63. 135 14 . 149; D. Gorce, Les voyages, 
l’hospitalite et le port des lettres [Paris 1925] 
52f). Erst Kaiser Julian schaffte sie ab (Socr. 
h. e. 3, 1 [139] Vales.). Unter Heliogabal ka¬ 
men Senatsbeschlüsse zustande über ge¬ 
plante Kleider- u. Rangvorschriften. Es sollte 
genau geregelt werden, welchen Frauen Kut¬ 
sche, Pferd, Saumtier oder nur der E. zu¬ 
stünde (Hist.Aug.Heliog. 4, 4). - E.fleisch 
wurde auch gegessen. Auf dem Kaufmarkt zu 
Athen wurde es auf einem besonderen Stand¬ 
platz feilgeboten (Poll. 9, 48; Schol.Aristoph. 
vesp. 194; W. Judeich, Topographie Athens 2 
[1931] 359). Porphyrios (abst. 1, 14) bestritt 
zwar, daß die Griechen Pferde- u. E.fleisch 
gegessen hätten. Doch waren in Athen sogar 
Würste aus E.- u. Hundefleisch bekannt 
(Aristoph. equ. 1399; zum Ganzen vgl. R. 
Arbesmann, Das Fasten bei den Griechen u. 
Römern = RVV 21, 1 [1929] 47). 
b. Eigenschaften. Der Tierfreund Ovid meint, 
der E. habe ein erbärmliches Los (am. 2, 7, 15). 
Die Zeugnisse der meisten antiken Autoren 
über den E. rechtfertigen diese Aussage. Der 
E. muß hart arbeiten, aber man nennt ihn 
immer wieder störrisch, dumm, lüstern. Über 
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die Lüsternheit des E. zB. Macrob. sat. 2, 
8, 15. Der lüsterne Mensch gleicht dem E. - 
Zum Durst des E. Deonna 337f. 351. Lucius 
in den Metamorphosen des Apuleius, der in 
einen E. verwandelt wird, erfährt die Unbil¬ 
den des Tieres am eigenen Leibe (dazu vgl. 
jetzt R. Merkelbach, Roman u. Mysterium in 
der Antike [1962] 339J. 
c. Religionsgeschichte. Der aus Kleinasien im¬ 
portierte E. war das Tier des ebenfalls aus 
Kleinasien eingewanderten Gottes Dionysos 
u. seines Gefolges, der Silene. Auf E. zog 
Dionysos u. sein Zug in den Krieg gegen die 
Giganten. Das Geschrei des E. schlug dabei 
die Feinde in die Flucht (Schol. Germ. Arat. 
51; Lact. inst. 1, 21, 27). Ein E. trug den 
jungen Gott durch das Land (PsOppian. 
cyneg. 4, 256). In den Dionysiaka des Nonnos 
spielt der E. als Tier des Gottes eine nicht 
unwichtige Rolle. Er ist sein Bote (zB. 21, 
209), er trägt die Purpurgewänder u. Rehfelle 
des Dionysos u. seines Gefolges (zB. 14, 256). 
E. zogen in der großen Prozession Ptolemäus’ 
II zu Ehren des Dionysos (Athen. 5, 200 e; 
Jenisson 32). - Der E. war das Tier des eben¬ 
falls aus Kleinasien eingewanderten Priapus. 
Das Schreien des E. vereitelte den Anschlag 
des Priapus auf die schlafende Vesta (Ovid. 
fasti 4, 309/48; Lact. inst. 1, 21. 25f). Seine 
E.ohren erhielt König Midas nach der einen 
Version der Sage von Dionysos, weil er seinen 
E. beschimpft hatte; nach der anderen Über¬ 
lieferung bestrafte ihn Apollo, weil er ihn den 
Wettstreit mit Pan verlieren lassen wollte 
(Belege bei S. Eitrem, Art. Midas: PW 15, 2, 
1531/3; zB. Ov. met. 11, 174/9). - In der 
orphischen Liturgie, die uns aus dem Papyrus 
Gurob näher bekannt ist, hieß ein bestimmter 
Weihegrad von Orpheotelesten ,E.‘ Nach der 
Verteilung der Rohfleisch- u. Weinspende sagt 
der Priester: ,E. u. Hirt aßen u. tranken vom 
Gottesmahl.“ Der Weihegrad der Orpheote¬ 
lesten ist uns auch aus einer Inschrift in Bewia 
in Makedonien bekannt, einer cuvTjösia ovcov 
(vgl. 0. Schütz, Zwei orphische Liturgien: 
RhMus 87 [1938] 252/4). - Als überlastetes 
Arbeitstier tritt der E. des Oknos in griechi¬ 
schen Unterweltsvorstellungen auf: nach ei¬ 
ner späteren Sagenvariante frißt das Tier das 
frische Seil des Seilflechters Oknos auf, dessen 
Arbeit dadurch offenbar zum Sinnbild nutz¬ 
loser Tätigkeit wird (vgl. J. Schmidt, Art. 
Oknos: PW 17, 2, 2383/5). - Der E. galt von 
je als lüsternes Tier: im Wettstreit de obsceni 
magnitudine schlug er Priap (Schol. Arat. 


Germ. 70; Hygin. astron. 2, 23; Lact. inst. 1, 
21, 28f; vgl. Apul. met. 10, 22; Herter 82/5). 

E. köpfe als Fruchtbarkeitszauber schmücken 
das römische Ehebett (luv. 11, 96; Hyg. fab. 
274; Deonna 640 4 f). Die Ehebrecherin wurde 
als ovoß«Ti<; durch einen E.ritt bestraft (vgl. 

F. J. Dölger, Ne quis adulter: ACh 3 [ 1932] 138; 
ders., Der E.ritt als Strafe der Ehebrecherin: 
ebd. 223f). - Der E. wurde bei den Skythen 
geopfert (Clem. Al. protr. 2, 29, 4; Arnob. 4, 
25). In Lampsakus erhielt Priapus E.opfer 
(Ovid. fasti 6, 346; vgl. 1, 391/440; vgl. Her¬ 
ter 78/82; 264/67; F. Börner, Ovid Fasten 2 
[1957] 46). Die mythischen Hyperboräer 
opferten dem Apollo E. in Hekatomben (Pind. 
Pyth. 10, 33; Timotheos v. Gaza serm. 31; 
vgl. auch K. Prümm, Hdb. 493). Zum Gan¬ 
zen Deonna 627/36. 

d. Volksglaube. 1. Fabel. Vorstellungen des 
Volkes vom E. äußern sich in differenzierter 
Form in der äsopischen Fabel. Der E. ist 
nicht nur der Prototyp einer Eigenschaft, zB. 
Verkörperung der Dummheit, sondern er 
zeigt vielfältige Charakterzüge. Dies läßt 
sich nach einer Sichtung des Materials u. dem 
Vergleich mit den von Wienert entwickelten 
Erzählungs- u. Sinntypen erkennen. In der 
äsopischen Fabel ist der E. das überbean¬ 
spruchte u. schlecht genährte Lasttier. Ver¬ 
geblich versucht er, sich gegen sein unabän¬ 
derliches Los aufzulehnen (fab. 263). Der .un¬ 
bedachte“ Wunsch nach Besserung seines 
Schicksals verschlechtert die Lage noch: vom 
Gärtner gerät der E. an den Gerber (fab. 274). 
Die Bosheit der anderen Tiere oder Menschen 
oder auch der eigene gutmütige Unverstand, 
die derbe Ungeschicklichkeit, die sich mit einer 
gewissen Eitelkeit verbindet, spielen dem E. 
oft übel mit. Doch ist er nicht immer der Leid¬ 
tragende. Der böse Rat der Ziege, Fallsucht 
vorzutäuschen, schadet nicht ihm, sondern 
ihr (fab. 16). Im schlimmsten Falle erfüllt 
sich die rächende Gerechtigkeit nach dem 
Tode des E. (fab. 142). Das Pferd oder die 
Mauleselin, die ihn nicht entlasten wollen, 
müssen nach seinem Zusammenbruch die 
ganze Bürde allein tragen (fab. 142. 273). Der 
Fuchs verrät den E. an den Löwen, um sein 
eigenes Leben zu retten, u. wird als erster 
gefressen (fab. 271). - Der E. ist das Gegen¬ 
stück zum schlauen Fuchs, der Tolpatsch 
der Fabel. Wenn er den gerechten Richter 
spielt u. der Löwe nicht den ,Löwenanteil“ 
bekommt, wird er gefressen (fab. 229). Er 
wird besonders wegen seiner Stimme oft ver- 
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spottet (fab. 209; Phaedr. 1, 11). Seine un¬ 
glückliche Liebe zum Gesang kostet ihn das 
Leben, als die Zikaden ihm Tau als Diät an- 
raten (fab. 279). An der Stimme erkennt ihn 
der Fuchs, als er in der Löwenhaut steckt (fab. 
268; vgl. L. Luria, L’asino nella pelle del 
leone: RivFilistrClass NS 12 [1934] 447/73 
zu Aesop. 333. 336; Avien. 5). Dieses ver¬ 
gebliche Streben, die Grenzen seiner Natur 
zu überschreiten, gehört zum Topos der .ver¬ 
kehrten Welt“ (fab. 276. 280; Wienert 46. 
89f). Die Listen des E. kehren sich wider ihn 
selbst (fab. 266). - Eitelkeit u. falsche Selbst¬ 
einschätzung sind andere, in der spezifischen 
Fabelsituation auftretende u. manchmal be¬ 
strafte Wesenszüge des E. (fab. 267. 270). 
Hierher gehört der leierspielende E. Er 
merkt nicht, wie amusisch er ist (Phaedr. app. 
Perottina 14; Ael. n. a. 10, 28; Plut. sept. 
sap. conv. 5; Eupolis bei Photius u. Suda; 
Paroem. Gr. 12, 83; auch Titel einer menip- 
peischen Satire Varros: övo<; Aupou;; H. Adolf, 
The Ass and the Harp: Speculum 25 [1950] 
49/57; Wienert 130; Eisler 16 4 ; M. Wegner, 
Der E. mit dem Saitenspiel: Cicerone 1949, 
133/41). Auch dieses Motiv setzt wahrschein¬ 
lich den altorientalischen Topos der ,ver¬ 
kehrten Welt“ fort. Leierspielende E. als 
Zeichen der verkehrten Welt erscheinen schon 
auf der Leier von Ur (A. Moortgat, Tammuz 
[1949] 21f, Taf. 24; weitere Belege mit ande¬ 
rer Deutung bei E. Brunner-Traut, Ägypti¬ 
sche Tiermärchen: ZsÄgSpr 80 [1955] 28; die 
entsprechende Fabel fehlt bei Äsop). - In der 
stark moralisierenden Fabel des Phädrus hat 
der E. andere ungewöhnliche Aufgaben. Ein¬ 
mal wird er gleichsam zum stoischen Weisen, 
als er sich weigert, vor der Gefahr zu fliehen, 
weil seine Lage nicht mehr verschlechtert 
werden könne (1, 15). Er wird zum Werkzeug 
der ausgleichenden Gerechtigkeit, indem er 
dem abgewiesenen armen Freier die Braut 
des Reichen zuführt (app. Perott. 16). In der 
Fabel .Vorn E. u. den Kybelepriestern“ ist er 
buchstäblich der ewige Prügelknabe. Nach 
seinem Tode wird sein Fell zur Bespannung 
einer Trommel verwendet u. er wird weiter 
.geschlagen“ (Phaedr. 4, 1; Babr. 141 Crusius; 
Apul. met. 8, 24). Nikander erzählt eine letz¬ 
ten Endes babylonische Fabel. Zeus schenkte 
den Menschen die Jugend. Sie beluden damit 
einen E. Der Durst bewog den E., seine Last 
um einen Trunk Wasser an die Schlange zu 
verschenken, welche die Quelle hütete. So ver¬ 
loren die Menschen die ewige Jugend (Nie. 


ther. 343f; vgl. Ael. n. a. 6, 51; Deonna 
17/20). Deonna will durch religionsphänome¬ 
nologische Analyse des Mythos die enge Be¬ 
ziehung des E. zum Wasser als dem Symbol 
der Unsterblichkeit u. Fruchtbarkeit dar¬ 
tun 20/40. ,Aus Erfahrung lernen“ ist die 
Moral der Fabel vom E. u. dem Schwein- 
chen. Das Schweinchen erhielt Opfergerste 
zum Fressen u. wurde dann geschlachtet. Der 
E. zieht daraus den Schluß, er wolle keine 
Opfergerste fressen (Phaedr. 5, 4). In der 
Fabel von E. u. Eber hat der E. die Rolle des 
bissigen Spötters (Phaedr. 1, 29). Vereinzelt 
ist die Fabel vom schlauen E.: er rettet sich 
vor dem Wolf, indem er sich von ihm einen 
Dorn aus dem Fuß herausziehen läßt u. den 
Räuber um die Beute bringt (Aesop. fab. 
282f; Wienert 52). 

2. Sprichwörter. Wie die Antike den E. ein¬ 
schätzte, läßt sich aus den Sprichwörtern er¬ 
kennen. Eine Auswahl der bei Olck (646/50) 
gesammelten Belege wird hier wegen ihrer 
kulturgeschichtlichen Bedeutung geboten. 
Nach Olcks Sammlungen (vgl. auch Bannier 
794, Freeman 35f) ist der E. häufiger im 
griech. als im latein. Sprichwort; dies hängt 
einerseits damit zusammen, daß das Tier ur¬ 
sprünglich nicht in Italien heimisch war, an¬ 
derseits beruht es wohl auf der Nachwirkung 
der griech. Komödie in .geflügelten Worten“. 
Es fällt auf, daß der E. als der Inbegriff des 
Widersinns erscheint. Ein Paradoxon kenn¬ 
zeichnet das Wort vom ,Lyder (einem be¬ 
sonders tüchtigen Reiter), der den E. reitet“ 
(Paroem. app. 4, 18 mit Anm.; Macar. 6, 28; 
Apostol. 12, 60a). Die Verwirklichung des 
Unmöglichen drückt der ,E. auf dem Dach“ 
aus (vgl. o. Bd. 3, 54/6). Ähnlich ist der (von 
Haus aus unmusikalische) E., der auf die 
Lyra bzw. Trompete hört, oder sie spielt (Be¬ 
lege bei Olck 646f u. Hier. ep. 27, 1, 2 [CSEL 
54, 224]; Greg. Naz. carm. 148 [249]; vgl. 
auch o. Sp. 575). Um Nichtigkeiten handelt 
es sieh, wenn es ,um des E. Schatten“ geht 
(dazu Olck 646). Sich nicht verständigen 
können, heißt ,dem E. ein Wort sagen“ (Zenob. 
paroem. 5, 43). Einen Ungebildeten zu Ge¬ 
bildeten bringen, ist gleichsam ,den E. nach 
Athen schicken“ (Paroem. 4, 22; Macar. 6, 31). 
Einer, der nach unserer Ausdrucksweise ,auf 
den Hund kommt“, ist für die Griechen einer, 
,der vom Pferd auf den E. kam“ (Belege bei 
Olck 647). Elend zu Fall kommen, ist dement¬ 
sprechend ,vom E. fallen“. Den Sack schlägt 
man u. den E. meint man: qui asinum non 
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potest, stratum caedit, mit jüdischer Parallele 
(S. Liebermann, Hellenism in Jewish Palestine 
[New York 1950] 153). Etwas zu Unrecht auf 
sich nehmen müssen, bzw. ehie Würde zu 
Unrecht tragen, ist ,wie der E., der die 
Mysteriengeräte (von Athen nach Eleusis) 
trägt“ (Aristoph. ran. 159; vgl. Schol. PsDiog. 
7, 98 u. Anm., ßabr. 163). Straffällig werden 
heißt, .E.prügel verdienen“ (Apost. 12, 78a). 
Ein protzender Mensch ist ,ein E. in Salben“ 
(Paroem. app. 4, 23); ein gefräßiger Mann 
hat .E.kinnbacken“ (Diog. 7, 100 u. Anm.). 
Häßlich unter Häßlichen ist einer wie ,der 
E. unter Affen“ (Menand. frg. 402, 7K; Olck 
649). - Nur gelegentlich weist der E. auf 
positive Dinge hin: ,ein E., der den Regen 
auf sich fallen läßt“, ist ein unempfindlicher 
Mann (Apostol. 12, 85 u. Anm.). Vom Retter 
in der Not sagt man: ,der E. schreit den 
Zeugen an“ (Apostol. 12, 87 u. Anm.). Un¬ 
erwartetes Glück widerfährt jemandem wie 
,dem E. auf dem Häckselhaufen“ (Greg. Cypr. 
Mosq. 4, 6 u. Anm.; vgl. Olck 647). Verfehlter 
Wunsch, andere nachzuahmen, hieß: ,E. 
unter Bienen“ oder ,E. auf dem Dornbusch“ 
(Strömberg 84). 

3. E. als Schimpfwort u. Kosename. ,E.“ war 
in der klassischen Antike ein Schimpfwort, 
welches die besondere Dummheit des Be¬ 
schimpften kennzeichnete. Es erscheint im 
Griechischen (Lysipp. frg. 7; Timocl. frg. 16; 
Plut. Gryll. 10; Lucian. Iupit. tr. 31; noch 
Greg. Naz. c. 1, 2, 26, 40 [PG 37, 854]; vgl. 
G. Hoffmann, Schimpfwörter der Griechen u. 
Römer == Programm Realgymn. [Berlin 
1891/92] Abschn. 2, 25). Kleanthes soll die 
Beschimpfungen seiner Kollegen, er sei ein 
E., mit stoischer Ruhe ertragen haben (Diog. 
Laert. Cleanth. 7, 170). Kallimachos sagt, 
Philton habe die Stimme eines E. (iamb. 2 
frg. 192, 11 Pfeiffer). Ins Lateinische drang 
das Schimpfwort E. vielleicht als Überset¬ 
zungslehnwort ein. In der latein. Komödie 
beschimpfen einander damit die Sklaven 
(Terent. haut. 877; eun. 598; adelph. 935; 
vgl. Cic. in Pis. 30, 73; Pomp, atell. 99; Apul. 
met. 6, 26; mit J. B. Hofmann, Lat. Um¬ 
gangssprache 2 [1936] 88; Plaut, aul. 230, 
Fabel vom E. u. Rind; komisch wirkende 
Selbstbezeichnung des Enclio: ,ich E.‘). Per- 
sius änderte den Vers ,auriculas asini Mida 
rex habet“ in auriculas asini quis non habet, 
um den Doppelsinn der beabsichtigten Be¬ 
leidigung Neros zu vermeiden (Schol. zu 1, 
121). Dem Wüstling Sardanapal wurde nach¬ 


gesagt, er ,habe das Glück der E. erstrebt“ 
(Dio Prus. 78, 29). Keine Beschimpfungen, 
aber verunglimpfende Vergleiche liegen in 
folgenden Belegen vor. Bei Martial überhäuft 
Cinna seine Frau mit heftigen Vorwürfen 
wegen des Äußeren seines Sohnes: er hätte 
einen spitzen Kopf u. lange Ohren, die sich 
bewegten wie E.ohren. Das deute auf seine 
Abkunft von dem Narren Cyrtas (Mart. 6, 
39, 15/7). Auf einen nicht sehr freigebigen 
Mann, der unter lauter Geizhälsen auffällt, 
münzt Martial den Vers, es sei kein Ruhm, E. 
zu übertreffen; der Sinn ist: unter Blinden ist 
der Einäugige König (12, 36, 13).-Der lat. 
Deminutiv Asellus, Eselchen, diente im Gegen¬ 
satz zum pejorativen Gebrauch von asinus als 
Kosename. Zum Beispiel nennt Augustus 
in einem Brief seinen Enkel Gaius Caesar, den 
Sohn der Julia, ,mein süßestes Eselchen“ 
(155, 18 Wickert bei Gellius 15, 7, 3). Auf 
einem Grabstein erscheint der Kosename 
signo Asellus (vgl. F. J. Dölger, Konstantin 
d. Große u. seine Zeit [1913] 279; ferner J. B. 
Hofmann, Lateinische Umgangssprache 2 
[1936] 196). 

4. E. als Bei- u. Spitzname. Asina war der 
Beiname der Gens Cornelia; einer Familien¬ 
tradition zufolge hatte der erste Cornelier, 
wemi von ihm für einen Grundstückskauf 
oder für die Verlobung einer Tochter Bürgen 
gefordert wurden, eine goldbeladene Eselin 
ins Forum geführt, gleichsam den Bürgen 
ostentativ durch dingliche Sicherheit er¬ 
setzend (Macrob. sat. 1, 6, 29). Die aus Teate 
stammende plebeische Gens der Asinier 
nannte sich nach dem E. Asinarii, also etwa 
,E.besitzer“ (zur Namensbildung des mit dem 
denominativen Adjektivsuffix der Zugehörig¬ 
keit gebildeten Gentiliciums vgl. etwa Stolz- 
Schmalz, Lat. Gram. [1928] 207, 2; W. Schul¬ 
ze, Zur Gesch. lat. Eigennamen [1904] 125. 
129. 347; Belege bei Zimmermann, Art. 
Asinius: ThesLL 2, 789f; Prosopographia 
Imperii Romani 1220/54). Asellus, Asellina 
u. ähnliches erscheint auch als jüdischer 
Name (CIJ 565. 578. 608. 611; Asinia: Pro¬ 
sopographia Imperii Romani 1255/60; Asel- 
lius Prosopographia Imperii Romani 1211/3). 
E. war ferner ein Spitzname. Junius Bassus 
zB. hieß ,der weiße E.“ (Quint, inst. or. 3, 3, 
17; G. Gougenheim, Les sobriquets latins: 
Rev. intern, d’onomastique 5 [1953] 133). 
Der Kaiser Commodus nannte einen von 
ihm sehr geschätzten Höfling 6vo<;, E., pene 
prominente ultra modum (Hist. Aug. Comm. 
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10, 9). Für besonders kräftige Männer war zur 
Zeit des Heliogabal der Spitzname onobeli 
geläufig (ebd. Heliog. 8, 7; Konjektur von 
Lipsius für monobelis). Dem Sprachgebrauch 
Ciceros folgend, prägt Hieronymus für Hila¬ 
rius den Spitznamen Onasus, d. h. E.nasiger 
(ep. 27; 40; vgl. J. G. Preaux, Procedes 
d’inventions d’un sobriquet par S. Jerome: 
Latomus 17 [1958] 659/64). 

5. Lehrer als E. Der Lehrer wird als E. in 
Pompei verspottet (CIL 4, 2016). Dazu kom¬ 
men weitere Karikaturen wie die eines mit 
der Toga bekleideten, auf einer Kathedra 
sitzenden E., der Paviane unterrichtet (RM 
5 [1890] Taf. 1), oder eines mit dem Pallium 
bekleideten E., der eine Bücherrolle in der 
Hand hat (C. M. Kaufmann, Graeco-ägypt. 
Koroplastik [1915] 139, Taf. 50 Abb. 438). 

6. Medizin. Hier findet der E. die mannig¬ 
fachste Verwendung, die in unserem Zusam¬ 
menhang nicht neu behandelt werden kann 
(Medizinisches bei Olck 642/4; vgl. Hopfner, 
OZ 2 §§ 143. 160. 241. 367). Bein, Blut, Haut, 
Molch u. Mist des E. wurden als Heilmittel 
verwertet (Deonna 645/7). 

7. Zauber. Die Rolle des E. im Zauber soll 
etwas eingehender gekennzeichnet werden, 
da Olck sie nicht berücksichtigt hat (einiges 
bei Deonna 647). Bei der Ausführung eines 
herbeizwingenden Liebeszaubers diente als 
Schutzmittel während des Rauchopfers an 
Aphrodite ein Teil aus dem rechten Kinnbak- 
ken eines E. oder eines rotfarbenen geopferten 
Kalbes, den der Zaubernde mit einem Anubis¬ 
faden an den linken Oberarm band (PGM IV 
2897). Als Schutzmittel zur Ausführung des 
auf Apollonios v. Tyana zurückgeführten 
Zauberbannes, mittels dessen eine auf einem 
E. reitende Frau zu dauernden Diensten ge¬ 
zwungen wird, diente ein E.schädel, der mit 
dem Blut eines schwarzen Hundes bestrichen 
u. unter den linken Fuß gesetzt winde (PGM 
XIa; 5. Jh. nC.). Zu einem Beibringungszau¬ 
ber wurde eine E.haut, beschrieben mit beson¬ 
derem Blut, in das Maul eines toten Hundes 
geschoben (PGM XXVI 362, 4. Jh. nC.). Der 
Herbeiführungszauber des Pitys, der den 
Totendämon beschwor, verwendete im Schat¬ 
ten getrocknete E.haut u. Blut vom Herzen 
eines geschlachteten E. als Schreibstoff (PGM 
IV 2014; F. J. Dölger, Ichthys 2, 113 4 ). Zur 
Anrufung Typhons mußte ein laufender E. 
auf einen roten Ziegel gezeichnet werden 
(PGM IV 3256). Ein Beibringezauber aus dem 
4. Jh. nC. bewirkte, daß die Geliebte ,weder 


von einem bellenden Hund, noch von einem 
schreienden E. ‘, von niemandem von dem Bann 
befreit werden konnte (PGM XXXV 157). Die 
Allmacht des Go'oßen Bären wurde gebannt 
durch ein Räucheropfer von E.talg, Ziegen¬ 
talg, Stiertalg mit äthiopischem Kümmel 
(PGM IV 1332). Eine Epiklese des Vereini¬ 
gungsgebets an Helios lautete: in der 6. Stun¬ 
de hast du die Gestalt eines E., erzeugst einen 
Dornbaum, Saphir, Glasstein, Rind (PGM III 
514); an anderer Stelle eines Gebets an Helios 
heißt es, in der 5. Stunde hast du E.gestalt 
(PGM IV 1664). Wozu der E.schlund im 
Zauber diente, wissen wir nicht, da der Papy¬ 
rus an dieser Stelle sehr lückenhaft ist (PGM 
III 365). E.milch wirkte verjüngend (Plin. 
n. h. 11, 238; 28, 183; Bäder der Poppäa; 
Eisler 368 6 ). Um eine Wahrsagung zu erlan¬ 
gen, mußte u. a. das Lager mit E.milch ge¬ 
reinigt werden (PGM II 20). In der Rezept¬ 
liste des Cyranides gibt es folgende Verwen¬ 
dungsmöglichkeiten: beim Gastmahl ver¬ 
raten E.tränen mit öl, spät abends als Licht 
dienend, alle E.köpfigen u. schaffen deren 
gegenseitige Verbindung (Cyran. 2, 15, 8 
[70 de Mely]). Verbranntes gemahlenes Haar 
vom Schwanz einer Eselin erzeugt Flatulenz 
(ebd. 2, 15, 9 [70]). Vom Skorpionsbiß könne 
man sich heilen, indem man einem E. ins 
Ohr flüstere, ein Skorpion hat mich gebissen, 
u. so das Gift auf den E. übertrage (2, 25, 10 
[90]). Blut eines geschlachteten E. hilft 
gegen Schwindsucht u. Skorpionbiß (2, 15, 
3. 4 [70]). Blut eines lebenden E. hilft gegen 
Quartana febris (2, 15, 5 [70]; Deonna 356). 
Ein Ring aus dem rechten Vorderhuf des E. 
heilt von Besessenheit (Cyran. 2, 15, 1 [69]). 
Der Ring des E.zügels, am Finger getragen, 
schützt vor Dämonen u. wehrt Fieber ab 
(2, 15, 6 [70]). Der E.mist heilt jegliche Blu¬ 
tung (2, 15, 2 [69]). Der Schlaf auf der E.haut 
bewahrt vor Dämonen u. nächtlichen Schrek- 
ken (2,15, 7 [69 de Mely]). In Carnuntum wur¬ 
de iJ. 375 nC. ein gewisser Faustinus in Ab¬ 
wesenheit des Kaisers Probus hingerichtet, 
weil er angeblich einen E. zu magischen 
Zwecken erschlagen hatte; er selbst brachte 
vergeblich zu seiner Verteidigung vor, er habe 
ein Mittel gegen seinen Haarausfall gewinnen 
wollen (Amm. Marc. 30, 5, 11 f; J. Moreau, 
Sur un passage d’Ammien Marcellin: Byzant 
13 [1953] 423/31). 

8. Aberglaube. Im Aberglauben hatte der E. 
meist ungünstige Vorbedeutung. Sein Schrei 
war ein böses Omen (Hopfner, OZ 1 § 450ff), 
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hatte apotropäische bzw. zauberlösende Wir¬ 
kung (PGM XXXVI 157f). Sein Angang war 
ungünstig (Hermipp. bei Jos. c. Ap. 1, 222 
[FUG 3, 41 Müller]; Aristoph. av. 721; vgl. 
*Enodion). Bisweilen aber galt der E. als 
Glückssymbol: so der E. namens Nikon, 
,der Sieger“, dem Augustus vor der Schlacht 
bei Aktium begegnete (Plut. Anton. 65, 5). 
Doch dürfte in diesem Fall die glückhafte 
Vorbedeutung im Namen u. nicht im Tier 
gelegen haben. Allerdings ließ sich bereits 
Marius auf ähnliche Weise von einem E.Glück 
bringen (Plut. Mar. 38, 7; Alföldi, As. 65; 
Freeman 40f). Glück bedeuten soll auch die 
Eselin auf einer Gruppe spätrömischer Neu¬ 
jahrsmünzen (Alföldi, As. 64), sowie ein E. 
auf einem Goldglas (ebd. 65, Abb. 12 = 
Leclercq 2060, Abb. 601). Erschien ein E. im 
Traum, so konnte das verschiedene Bedeu¬ 
tung haben: günstigen Ausgang für Ehepläne 
u. dgl. Er war auch allgemein ein gutes Vor¬ 
zeichen, da ovo?, der E., mit ÖvaaFou ,nützen' 
zusammenhängt (Artemid. 2, 12 [101 Her- 
cher]; ähnlich Berakot 56b). Dem Tiberius 
prophezeit bereits auf Rhodos ein E. die 
Herrschaft (Plut.: 7, 148 Bern.). Ein Löwe 
wurde von dem Hufschlag eines E. getötet: 
dies erschien als Vorzeichen auf Alexanders 
Tod (Plut. Alex. 75; K. Steinhausen, Der 
Prodigienglaube u. das Prodigienwesen der 
Griechen, Diss. Tübingen [1911] 32). Ein 
eppich-beladener E., der den Soldaten vor 
der Schlacht begegnete, war für sie ein schlech¬ 
tes Omen (Plut. Timol. 26; Steinhausen aO. 
33). Die Geburt eines dreibeinigen E. in Ca- 
latra in Campanien iJ. 172 vC. erforderte be¬ 
sondere Sühnemaßnahmen (Liv. 42, 20, 5; 
L. Wülcker, Die geschichtliche Entwicklung 
des Prodigienwesens bei den Römern, Diss. 
Leipzig [1903] 15). In Pistoia erstieg iJ. 
365/6 nC. oder kurz vorher ein E. den 
Richterstuhl u. begann dort zu brüllen; das 
wurde später ex eventu als Vorzeichen dar¬ 
auf gedeutet, daß der aus niedrigen Verhält¬ 
nissen stammende Terentius stellvertreten¬ 
der Provinzialstatthalter geworden war (Amm. 
Marc. 27, 3, 1; einige der hier erwähnten 
Belege bei Deonna 642f). - In Nauplia war 
in den Felsen das Bild des E. eingemeißelt, 
der die Menschen durch Abfressen des Reb¬ 
stockes das Rebschneiden gelehrt hatte 
(Paus. 2, 38, 3; Eisler 232 4 ; neue Interpre¬ 
tation bei Deonna 37f). Da die Lilie einen 
besonders großen Stempel hatte, hieß es, aus 
ihrer Mitte winke ein E.phallos hervor 


(Nicand. frg. 2, 30 [Athen. 15, 683]). Plinius 
hebt hervor, daß der E. den Narthex zu 
fressen vermag, während er für andere Zug¬ 
tiere reines Gift ist (n. h. 24, 2; vgl. Steier, 
Art. Narthex: PW 16, 1768). Der indische 
Wild-E. trägt auf der Stirn ein großes Horn; 
daraus fertigen die Inder ein Gefäß; der 
Trunk daraus feit für einen Tag vor Gefahren. 
Apollonius v. Tyana wollte diesen einhör- 
nigen Wild-E. selbst gesehen haben (Philostr. 
v. Apoll. 3, 2). 

B. Christlich. I. Verwendung. Auch in christ¬ 
licher Zeit diente der E. in Italien, Griechen¬ 
land, Gallien, Spanien, Nordafrika u. im 
Vorderen Orient weiter als Reittier, Last¬ 
träger, u. er trieb die Mühle an. Von dieser 
praktischen Verwendung sprechen die Kir¬ 
chenväter nur selten, da ihr eigentliches 
Interesse der Theologie des E. gilt. Anläßlich 
der Klassifizierung der Tiere in solche, die 
der Ernährung, der Hilfeleistung u. der Er¬ 
ziehung des Menschen dienen sollen, ordnet 
Severian v. Gabbala den E. der zweiten Kate¬ 
gorie zu, zusammen mit Pferd, Kamel u. 
Rind (creat. mundi 6, 1 [PG 56, 484]). In 
seinem Kommentar zu Jesaia 1, 3 erwähnt 
Hieronymus die Verwendung des E. als Last- 
u. Reittier (in Is. 1, 1, 3 [PL 24, 26C]). 
Gewisse Häretiker fragten, wieso die Tiere 
von der doch unbeseelten Erde erzeugt wur¬ 
den; der Tierkatalog enthält eine einfache 
Charakteristik: der Löwe brüllt, das Pferd 
läuft, das Rind arbeitet, der E. trägt Lasten 
(Sev. Gab. creat. mundi 4, 3 [PG 56, 460]). 
Bei der Erklärung des Genesisverses 2, 19f: 
,u. Gott führte die Tiere zu Adam, u. es fand 
sich, daß keines für sich allein ein geeigneter 
Helfer für ihn war 1 , fragt Joh. Chrysost., ob 
denn Rind, E. u. Maultier keine Helfer des 
Menschen wären, die ihm doch als Lasten¬ 
träger dienten (in Gen. s. 4, 1 [PG 54, 594]). 
An anderer Stelle spricht Johannes zu einem 
vom Glauben Abgefallenen: der Mühlstein 
des Teufels hänge an seinem Halse wie der 
wirkliche Mühlstein am Halse des E. (ad 
Theod. 2 [PG 47, 280]). - Die Palästina¬ 
reisenden u. das orientalische Heiligenleben 
machen kulturhistorisch interessante u. aus¬ 
führlichere Angaben über die praktische Ver¬ 
wendung des E. Der E. war das gewöhnliche 
Transporttier der Mönche (F. Halkin, S. 
Pachomii vitae graecae [1932] 133, 17). In 
Palästina war er neben Pferd u. Kamel das 
übliche Verkehrsmittel. Das veranschaulicht 
Adamnans Schilderung des jährlich im Sep- 
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tember in Jerusalem abgehaltenen großen 
Marktes: welche Mensehenmassen seien da 
über die Herbergen verteilt, wieviele Kamele, 
Pferde, E., Maulesel, Kinder u. Tiertreiber 
kämen da zusammen u. welcher Schmutz 
würde dadurch in den Straßen angehäuft 
(loc. 8. 1, 1 [CSEL 39, 225]). Die vornehme 
Dame Paula, früher gewöhnt, sich in der 
Sänfte tragen zu lassen, durchquerte das 
ganze hl. Land auf einem E. (Hier. ep. 108, 
7; B. Kötting, Peregrinatio religiosa [1950] 
345 17 f). Egeria (Aetheria) ritt auf einem E. 
den Berg Nabau hinauf (peregr. 11, 4 
[CSEL 39, 53, 11]). Bischof Athanasius be¬ 
suchte ij. 331 das Kloster Tabennisi auf 
einem Reit-E. sitzend. Abt Theodorus ging 
ihm entgegen u. führte den E. am Zügel 
(Vita Pachom. gr. 143f [90f Halkin]; Vita 
Pachom. syr. 201 [127£ Lefort]). Joh. Mo- 
schos erzählt, Anachoreten am Toten Meer 
hätten einen dressierten E. besessen, der 
ihnen aus einem 6 Meilen entfernten Garten 
Gemüse gebracht hätte (prat. spir. 158 [PG 
87, 302 D]). Antonius berichtet von einem 
Nonnenkloster in der Wüste, das einen E. 
zum Mahlen besaß; er wurde auf der Weide 
gehütet von einem zahmen Löwen, der eben¬ 
falls zum Klosterbesitz gehörte (itin. 34 
[CSEL 39, 181]). Der Löwe als E.wärter kehrt 
wieder im Heiligenleben der Saba, das 
Kyrillos v. Skythopolis verfaßte (139, 2f 
Schwartz). Der Reisebericht Adamnans atmet 
echtes Leben, wenn er die Gefährlichkeit der 
Nilkrokodile schildert, die am Nilufer wei¬ 
dende E. oder Rinder plötzlich überfallen, an 
einem Bein ins Wasser ziehen u. verschlingen 
(loc. s. 2, 30 [CSEL 39, 283]). Antoninus v. 
Placentia spricht von den Wild-E., die auf 
den Bergen wohnen, u. von der E.art burdo, 
die im Gebirge die Mühle antreibt (ebd. 39 
[185]). Daß Polykarp von den Soldaten auf 
einem E. in die Stadt gebracht wurde, wird 
bald als Parodie der Einzugsszene Jesu aus¬ 
gelegt (C. Schneider, Geistesgeschichte 1 
[1955] 215), bald realistischer als Verwendung 
des üblichen Reittieres (Mart. Polye. 8, 1; 
H. J. Marrow: ThLZ 84 [1959] 363). 

II. Eigenschaften. Trotz der großen prakti¬ 
schen Bedeutung des E., die gelegentlich 
auch in den Schriften der Kirchenväter zu er¬ 
kennen war, ist die christl. Charakterisierung 
des E. orientiert an der schematisierenden, 
die Tiere gleichsam an menschlichen Maß¬ 
stäben messenden, antiken Zoologie. Ent¬ 
scheidend dafür, wie die Christen den E. be¬ 


werten, ist auch die Speisevorschrift des 
Deuteronomium, die ihn für ein unreines Tier 
erklärte. Von Klemens v. Alexandrien bis zu 
Gregor d. Gr. wiederholen die Väter, daß der 
E. unrein, axa&apvoi;, immundus, sei (Clem. 
Al. ström. 2, 18, 94, 5; Joh. Chrys. in Gen. 
hom. 24, 5 [PG 53, 213]; Hier, in lob comm. 
24 [PL 26, 658C. 720B. 815A]; Greg. M. mor. 
27, 18, 38 [PL 76, 421B]; Isid. quaest. in 
Ex. 37, 3 [PL 83, 306]). Diese Abwertung des 
E. ist bedingt durch das jüdische Ritual; dar¬ 
aus erwächst zB. der absolute Widerwille 
Gregors gegen den E. (ep. 2, 38 [139]). Die 
weiteren negativen Eigenschaften, die dem E. 
in der christl. Literatur beigelegt werden, 
knüpfen an die antike Charakteristik an. Der 
E. ist träge (Bas. hex. 9, 3 [PG 29, 192 B]; 
Isid. orig. 12, 1, 38; Eustath. ex.: PG 18, 
744A), d. h. faul oder sanftmütig (Ambros, 
ex. 6, 3,11 gegenüber ep. 74, 10 [PL 16, 311]). 
Der E. ist dumm (Isid. in Dtn. 6, 2 [PL 83, 
361]). Der E. ist lasterhaft: Klemens v. Alex¬ 
andrien nennt den Lasterhaften einen E. 
(ström. 4, 3, 12, 4). Der E. ist dümmer als 
das Rind, gefräßig u. liebt das Laster; diese 
Eigenschaften entnimmt Basilius aus Jes. 
1, 3 (in Is. 1, 14 [PG 30, 141]). Der E. hat ein 
gutes Gedächtnis u. ein scharfes Gehör 
(Eustath. ex. [PG 18, 744A]; Bas. hex. 8, 1 
[PG 29, 165C]). Er behält die Wegstationen 
im Gedächtnis (Hier. c. Ruf. 1, 30 [PL 23, 
441C]). Auch die hervorstechendsten, gleich¬ 
sam sprichwörtlichen Merkmale des E. dien¬ 
ten zu seiner Charakteristik: sein Geschrei u. 
die langen Ohren (Greg. Naz. carm. 2, 2, 4, 
176f [PG 37, 1518f]; Sidon. ep. 7, 14,5; Isid. 
diff. 107; Aug. s. 204, 2 [PL 38, 1038]; Greg. 
Nyss. op. hom. 8 [PG 44, 149A]). Das Urteil 
über den Wild-E. ist nicht günstiger: er ist 
groß, ungebärdig, dumm, übermütig, unge¬ 
zügelt u. schweifend (Aug. en. in Ps. 103; 

з, 4 [PL 37, 1360]; annot. in lob 1, 24; Hier, 
in lob comm. 11 [PL 26, 681 D]). 

III. Typologie u. Symbolik, a. Voraussetzun¬ 
gen. Der E. wird, wie o. Sp. 567 zeigt, im AT 
sehr häufig erwähnt. Alle diese biblischen 
Stellen, an denen der E. als Reit- oder Last¬ 
tier dient, die E.herden Hiobs u. Abrahams 

и. die Wild-E., von denen Hiob spricht, 
wurden zum Gegenstand allegorischer Aus¬ 
legung. Für die Allegorese trat jedoch das AT 
weit zurück hinter das NT. Die für die christl. 
Theologie des E. bedeutsamste Stelle des NT 
ist der Einzug Jesu in Jerusalem (Mc. 11, 
1/11; Mt. 21, 2/7; Joh. 12, 14f; Lc. 19, 30). 



585 


Esel 


Die Behandlung der Szene durch die Synop¬ 
tiker bietet ein Problem: bei Marc. u. Luc. 
reitet Jesus auf einem E.füllen, Joh. erwähnt 
kurz ,das Eselchen'; bei Matth, reitet Jesus 
auf einer Eselin u. einem Füllen. Dies beruht 
auf einem Irrtum des Matth.; er mißversteht 
den in Sach. 9, 9 verheißenen Einzug des 
Friedensfürsten auf einem E., einem Füllen, 
einem E.jungen, als reite der Messias auf zwei 
Tieren. Die Ankunft Jesu in Jerusalem wird 
schon bei Matth, als Erfüllung der Prophetie 
von Sach. 9, 9 gedeutet (vgl. Mt. 21, 2/7; Mc. 
11, 7; Lc. 19, 35; Joh. 12, 14; vgl. 0. Michel, 
Art. “Ovo?: Th Wb 5, 283/7; bes. 286f). Die 
Kirchenväter beschäftigten sich häufig da¬ 
mit; sie folgten der Tradition des Mt., da die 
Pilger pflegten, Bethfage zu besuchen, weil von 
dort das E.füllen Jesu stammte (Theodos. sit. 
terr. s. 21). Zu dieser Voraussetzung tritt als 
gleichberechtigtes Element die normative 
Form der Väterallegorese. Die überwiegend 
ungünstige Charakteristik des E. brachte es 
mit sich, daß der E. zu einem durchweg 
negativen Typos wurde. Aus der Charakteri¬ 
stik des E. als des störrischen, dummen, ge¬ 
fräßigen, unreinen u. lüsternen Last- u. Ar¬ 
beitstieres ergibt sich die typologische Aus¬ 
legung. 

b. Einzug Jesu in Jerusalem. Die traditionelle 
Deutung des Einzugs Jesu in Jerusalem fußte 
auf dem Bericht des Matth.; für sie war die 
Eselin das Volk der Juden, ihr Füllen die 
übrigen Heiden, die beide vor Jesu Kommen 
verloren waren. Die Erklärung läßt sich seit 
Origenes verfolgen u. bleibt bis in die Spätzeit 
verbindlich (Orig, in Mt. 21, 1/5 [523 Kloster¬ 
mann]; in loh. 10, 29 [202 Preuschen]; 10, 
30 [203]; Ambros, in Lc. 9, 5; Hier, in Mt. 
21, 2f [PL 26, 147]; in Mt. 3, 21 [PL 26, 
153 A]; in Zach. 9, 9 [PL 25, 1484A]; Aug. 
in loh. 51, 5 [PL 35, 1765]; Sever. Antioch. ep. 
9 [731 Mai]). Sie wird auch auf andere bibli¬ 
sche Szenen übertragen: Die Eselin Abra¬ 
hams ist das vor der Einwirkung des gött¬ 
lichen Logos unvernünftige Volk der Juden 
(Clem. Al. paed. 1, 5, 15, 3; Ambr. Abrah. 1, 
8, 71; Hier. qu. in Gen. 49, 11; Faust. Rei. 
serm. 19; Isid. in Gen.: PL 83, 250). Der E. 
bei Hiob ist der Typus der Juden (Hier, 
in lob comm. 39 [PL 26, 814B]). Als Symbol 
des Heidenvolkes galt der E. in verschiedenen 
anderen Szenen des AT (Clem. Al. ström. 2, 
18, 94, 5; Hier, in lob [PL 26, 658C. 722C. 
817]; Ambr. ep. 74, 9 [PL 16, 311C]; exp. 
Lc. 2, 42f; 9, 4; Aug. en. in Ps. 103, 3, 4 


[PL 37, 1360]; s. 369; Hilar. in Mt. 18, 2; 
Isid. in Dtn. 6, 1 [PL 83, 361]; Hier, in Is. 
1, 3 [PL 24, 26 C]; Eucher, form. 4 [CSEL 31, 
27, 10]; Greg. M. mor. 7, 7, 7; PsAthan. inter- 
pr. in test. vet.: PG 28, 741C, vgl. dazu Ziegler 
391 2 ; A. Chavasse, Le Sacramentaire Gelasien 
[Toumai 1958] 212). Ohne Nachfolge blieb die 
Altemativauslegung der Einzugsszene durch 
Origenes: die Eselin u. ihr Füllen seien die 
beiden Testamente (in loh. 10, 28 [201 Preu¬ 
schen]). 

c. Verschiedenes. Oft symbolisiert der (lü¬ 
stern-triebhafte) E. auch den Leib oder seine 
Begierden. — Hilarion nannte seinen Körper 
E. (Hier. v. Hilar. 5; St. Schiewitz, Das 
morgenländ. Mönchtum 2 [1913] 107). Pau¬ 
linus v. Nola wünscht, die Seele möchte den 
Körper, das schwache Fleisch, den E., ,das 
träge Tier“, abtöten (carm. 24, 617). Diodor 
v. Tarsus faßt die Sprünge der E.füllen als 
Symbol für die Begierden des Leibes auf 
(frg. in Gen.: PG 33, 1599C; vgl. dazu L. M. 
Kaiser, Asinus vel asina, oorpus peccati: 
ClassBull 29 [1952] 21; vgl. Bas. in Is. 1, 14 
[PG 30, 140 C/D]; Theodor. Cyr. in Lev. 27 
[PG 80, 337 A]). - Gregor d. Gr. weiß immer 
neue Symbolkraft in die III. Schrift zu legen; 
die fünfhundert Eselinnen Hiobs sind die ge¬ 
zügelten Triebe des Herzens (mor. 1, 29, 41); 
die Eselinnen auf der Weide sind die ein¬ 
fältigen Regungen des Herzens (ebd. 2, 46, 
72); der Wild-E., der nicht schreit, wenn er 
Futter hat, ist der Gläubige, der sich der 
heiligen Ordnung unterwirft (ebd. 7, 12, 14). 
Im gewissen Sinne analog zur Deutung des 
E. als Symbol der Juden oder Heiden ist es, 
wenn der Wild-E. bei Hiob die Häretiker 
versinnbildlichen soll (ebd. 16, 47, 60). Die 
Exegese des Verses ,Quis dimisit onagrum 
liberum?“ wendet die E.Symbolik ins Posi¬ 
tive: der E. jpt der Mensch gewordene Gott, 
also Jesus (ebd. 30, 21, 66), oder er ist ein 
Gleichnis für Einsiedler, die von der Knecht¬ 
schaft der weltlichen Dinge frei sind (ebd. 

30, 15, 50; so schon Eucher, form. 4 [CSEL 

31, 26]). Bei Ephraem ist der E. Symbol der 
Ausdauer im sittlichen Streben (opp. 1, 
268C); die E.backe Samsons ist für Prüden - 
tius Symbol der stultitia (ditt. 17, 3f), für 
Ambrosius der Mühe (Ambr. Cain. 2, 3, 10). 
Im Physiologus ist der wilde E., der mit der 
weiblichen Herde die männlichen Jungen bei 
der Geburt kastriert, Bild der syxpaveia; 
der Physiologus ist darin von Gedanken des 
Hierakas abhängig (E. Peterson, Die Spiri- 
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tualität des Physiologus: ByzZ 47 [1954] 60). 
- Was das E.begräbnis des Königs Jehojakim 
bedeute, hatten schon die jüdischen Exegeten 
gefragt (o. Sp. 571); Hieronymus erklärt, es 
bedeute, daß der Leichnam wilden Tieren 
u. Raubvögeln zum Fräße überlassen worden 
sei (in Is. 4, 22, 19 [PL 24, 815D]). 

IV. Bildersprache. Gelegentlich ziehen die 
christl. Schriftsteller den E. zu Vergleichen 
oder in bildhafter Redeweise heran. Ein 
Spitzname, Onasus, den Hieronymus prägte, 
u. das Bild vom leierspielenden E. sind o. Sp. 
579 u. Sp. 575 bei den heidn. Belegen einge¬ 
ordnet. Vergleiche mit dem E. verwendet 
die antijüdisehe u. antiheidnische Polemik. 
Hieronymus vergleicht die Gebete der Juden 
mit Schweinegrunzen u. E.gebrüll (in Arnos 
5, 23 [PL 25, 1054]). Ambrosius sagt, wer das 
Wort Gottes zurückweise, hätte verdient, daß 
ein E.stein (d. h. der Mühlstein) an seinen 
Hals gehängt u. er im Meere ertränkt würde 
(in Lc. 8, 63; 8, 71; vgl. J. Wytzes, Der 
Streit um den Altar der Victoria [Amsterd. 
1936] 20 2 f); Augustinus betont die Dummheit 
Julians; sie werde ihn verderben, selbst wenn 
er die Stirn eines E. hätte (c. Jul. op. imp. 
4, 56). - Die Eselin *Bileams, die den Engel 
des Herrn erblickte, war nicht nur das Zei¬ 
chen, daß auch wir Menschen das Mysterium 
des Herrn erblicken werden (Ambros, expos. 
Lc. 5, 52), sondern sie wurde gern heran¬ 
gezogen, wenn der Schriftsteller die rusticitas 
seines Stils zu entschuldigen u. zu überwinden 
suchte. In einem Brief an Arianus vergleicht 
sich Paulinus v. Nola mit der Eselin Bileams 
u. hofft, er würde wie sie die Stummheit, d. h. 
die Schwierigkeiten sprachlichen Ausdrucks, 
überwinden können (ep. 12, 2 [PL 61, 200]). 
Im Proömium zu seinen kleineren Gedichten 
vergleicht sich auch Paulinus v. Perigueux 
mit der Eselin Bileams; diejenigen, die ihm 
das Selbstvertrauen in die eigene Sprache, 
,fiducia loquendi“, verliehen haben, lösen 
ihm die Zunge zum zweiten Male (carm. min. 
prol.). Auoh Gregor d. Gr. hofft, daß Gott 
ihm für sein literarisches Bemühen die Spra¬ 
che verleihen wird wie einst der Eselin 
Bileams (mor. epist. 1, 2 [PL 75, 512]). In 
einem Brief an Eustochium vergleicht Hiero¬ 
nymus die Losbindung des E.füllens Jesu 
durch die Jünger mit der Entbindung der 
Eustochium von ihren irdischen Sorgen (ep. 
22, 24, 3). 

V. Namengebung. Ase(l)la, Aselio, Asellicus, 
Asellus, Asinarius, Asinia erscheinen als 


christl. Namen. Besonders die Formen Asella 
u. Asellus sind recht häufig (vgl. ILCV 3, 16). 
Eine römische Aristokratin namens Asella 
gehört zum Kreis asketischer Frauen, die 
Hieronymus um sich schart (Hier. ep. 26). 
Pallad. berichtet, er habe in Rom eine gott¬ 
geweihte Jungfrau namens Asella kennen¬ 
gelernt (hist. Laus. 41 [129 Butler]). 

VI. Legenden u. Wundererzählungen. In den 
apokryphen Acta Thomae begegnet dem 
Apostel Thomas ein E., begrüßt ihn als 
Zwillingsbruder u. bietet sich ihm als Reittier 
an (39, 41; 68/81; vgl. * Epiphanie; G. Bom- 
kamm, Mythus u. Legende in den apo¬ 
kryphen Thomasakten [1933] 33/8; Lietz- 
mann, Geschichte der Alten Kirche 2 2 , 78). 
Dieser E. ist eine Nachbildung der Eselin 
Bileams. Den Mönch Isaak, der sich durch 
Flucht der Wahl zum 7rpsa-ßi>T£poc der Cel- 
lier zu entziehen suchte u. sich im Heu ver¬ 
steckte, fand auf wunderbare Weise der E. 
der ihn verfolgenden Brüder, den diese auf 
die Weide geschickt hatten (Apophth. patr. 
Isaac. 1 [PG 65, 224B]). Bei Joh. Moschos 
findet sich eine rührende Geschichte über die 
Dankbarkeit eines Löwen, dem der Soldat 
Gerasimos einen Dorn aus der Tatze gezogen 
hatte wie einst Androklos. Der Löwe be¬ 
wachte aus Anhänglichkeit den E. des Sol¬ 
daten u. trug, als der E. verschwand, statt 
diesem das Wasser. Die Soldaten hatten vor 
dem Ankauf eines neuen E. Bedenken. Daher 
wurde der alte E. zurüekgebracht u. der 
Löwe von dem Verdacht befreit, er habe ihn 
aufgefressen (prat. spir. 107 [PG 87, 2965 C/ 
2968 C]; vgl. P. Mingazzini: RM 60/1 [1953/4] 
150). Die Legende vom Verlust eines vermie¬ 
teten E. u. der glücklichen Rückführung des 
mit ihm entführten Sohnes durch den Heili¬ 
gen erzählt Chrysipp v. Jerusalem in seinem 
Lob des hl. Theodor (A. Sigalas, Des Chrys- 
ippos v. Jerusalem Enkomion auf den hl. 
Theodoros Teron: Byz. Archiv 7 [1921] 60/2). 
Auf dem Wege nach Bethlehem soll die 
Gottesmutter beim 3. Meilenstein von ihrer 
Eselin abgestiegen sein, auf einem Stein ge¬ 
rastet u. die Eselin gesegnet haben. Dieser 
Ort wurde später von Pilgern besucht (Theo¬ 
dos. sit. terr. s. 28). Zum Andenken an die 
Flucht der hl. Familie nach Ägypten auf 
einem E. wurde im MA, besonders in Frank¬ 
reich, ein Fest gefeiert, das sogenannte festum 
asinarium. Daraus wurde mit der Zeit ein 
Narrenfest. Eine E.prozession zog in die 
Kirche ein u. stellte sich nahe beim Altar auf. 
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Eine Missa solemnis folgte, wobei Introitus, 
Kyrie, Gloria usw. mit IA abgeschlossen 
wurden (vgl. Du Cange s. v. fest, asinorum 
nach einer Hs. des 11. Jh.; C. G. Jung bei 
C. G. Jung-K. Kerenyi-P. Radin, Der gött¬ 
liche Schelm [Zürich 1954] 188/91). In einem 
Gedicht läßt der Bauer eine Seelenmesse für 
den E. lesen (P. v. Winterfeld, Die Dichtung 
des lateinischen MA [1922] 228. 528). 

VII. Entehrende Strafen. Einige Beispiele 
aus dem spätantiken Strafvollzug bezeugen, 
daß der E. als Reittier oder auch E.masken 
der Entehrung des Delinquenten dienen soll¬ 
ten; Libanius berichtet, daß dem zur Geiße¬ 
lung Verurteilten eine E.maske aufgesetzt 
wurde, um den Spott der Zuschauer zu er¬ 
regen (or. 4, 37; R. Pack, An onoeephalic 
mask: HarvTheolRev 48 [1955] 93/6 erwägt, 
ob dadurch der E.kult der Christen getroffen 
werden soll; diese Erwägung ist jedoch für 
das 4. Jh. abwegig). Johannes, der primi- 
cerius notariorum in Ravenna, Usurpator 
gegen Valentinian III, wurde iJ. 425 auf 
einem E. in den Zirkus gebracht u. dann ent¬ 
hauptet (Procop. bell. Vand. 1, 3, 9; Philo- 
storg. praef. 12, 13; Mommsen, StrR; 0. 
Seeck, Art. Ioannes: PW 9, 2, 1746), wie einst 
Mithridates nackt auf einen E. gebunden 
worden war (Flav. Jos. ant. 18, 356). Aus 
noch späterer Zeit, aus der Chronik des Theo- 
phanes, sind für die Jahre 729, 743 u. 767 
Beispiele bekannt, daß Delinquenten ent¬ 
ehrt wurden durch den öffentlichen E.ritt; 
sie saßen umgekehrt u. hielten den E.- 
Schwanz in der Hand. Der E.ritt zur Bestra¬ 
fung der Ehebrecherin diente sowohl ihrer 
Entehrung als auch der Anspielung auf ihr 
Verbrechen, da der E. als lüsternes Tier galt 
(vgl. o. Sp. 574). Die Kaiserin Theodora ließ 
Theodosius, einen Anhänger des Photius, 
vor einer Krippe stehend am Hals anketten, 
,daß zum E. nur mehr das Brüllen fehlte 1 
(Procop. anecd. 3, 10; B. Rubin, Das Zeit¬ 
alter Justinians 1 [1960] 117 deutet diesen 
Ausdruck Prokops als makabren Witz der 
Kaiserin. Über mittelalterliches Weiterleben 
dieses Brauches Deonna 64 If). 

VIII. Darstellungen. In der christl. Ikonogra¬ 
phie wird der E. beim Einzug in Jerusalem, 
bei Christi Geburt, bei der Flucht nach 
Ägypten u. in atl. Szenen abgebildet. 

a. Einzug Jesu. Dieser wird seit dem 4. Jh. 
dargestellt. Dabei sind verschiedene Dar¬ 
stellungstypen zu unterscheiden nach der 
Reitweise Jesu: rittlings (palästinensisch¬ 


koptischer) u. seitlich (alexandrinisch-kopti- 
scher [byzantinischer] Typus) u. nach der 
Auslassung oder Mitabbildung des E.-Füllens. 
Zunächst erscheint die Szene nur auf römi¬ 
schen Sarkophagen. Die Darstellung (.helleni¬ 
stischer Typus“, Smith) folgt hier der Erzäh¬ 
lung des Matthäus: Christus sitzt rittlings auf 
der Eselin, unter deren Leibe ihr kleines 
Füllen trabt. Vollständige Liste bei Smith 
(Taf. IX 1/14; vgl. Wilpert, Sark. Textb. 2, 
312f; Taf. 152, 2; 205, 4; 212, 2; 225, 1. 3; 
235, 1; 241, 1; 3, 40 Abb. 265). Der .byzanti¬ 
nische Typus“ (Christus reitet seitlich sitzend 
auf der Eselin) ist zB. in der aus dem 6. Jh. 
stammenden Purpur-Hs. in Rossano ver¬ 
treten (vgl. R. Kömstedt, Vormittelalterliche 
Malerei [1929] Abb. 90 Taf. 78; Smith 127/9, 
Abb. 118). Auf Elfenbeinen, Mosaiken u. 
Fresken erscheint der .byzantinische“ Dar¬ 
stellungstypus erst seit dem 11. Jh. (Smith 
Taf. *9, 29/35). Die Einzugsszene auf dem 
Mailänder Buchdeckel aus dem J. 500 weicht 
von der Tradition des Matthäus ab; hier ist 
nur die Eselin abgebildet ohne ihr Füllen. 
Hier liegt der .provengalische“ Typus vor. 
Reiches Material, nach alexandrinisch-kopti- 
scher u. palästinensisch-koptischer Schule 
geschieden, bei Smith. 

b. Geburt Jesu. Auf den seit dem 4. Jh. ein¬ 
setzenden Darstellungen der Geburt Christi 
erscheinen Ochs u. E. zuerst auf einem in das 
J. 343 datierten Mailänder Sarkophag (vgl. 
E. Weigand: ByzZ 41 [1941] 156; Wilpert, 
Sark. 2, 282 Taf. 175). Das früheste erhaltene 
Beispiel des .hellenistischen“ Typus Smiths 
ist das Fresko in der Katakombe von S. Se- 
bastiano aus dem 4. Jh. (Smith Abb. 6). Dann 
folgt die Abbildung auf dem Tympanum des 
Mailänder Sarkophags (Abb. 7) aus dem 4./5. 
Jh. Seit dieser Zeit erscheinen Ochs u. E. auf 
den Sarkophagen regelmäßig; auf Elfenbein¬ 
arbeiten sind sie seit dem 5. Jh. vertreten 
(Smith Taf. *1), auf Mosaiken erst im 8. Jh. 
(Kapelle Johannes’ VII in Rom). - Die Grund¬ 
lage der nicht kanonischen Anbetung des 
Christuskindes durch Ochs u. E. ist die alle¬ 
gorische Auslegung von Jes. 1, 3, ,der Ochs 
erkennt seinen Herrn u. der E. die Krippe 
seines Besitzers“, als Verweis auf die Geburt 
Jesu. Diese Allegorese war bereits im 3. Jh. 
üblich (Orig, in Lc. hom. 13 [93 Rauer], der 
als erster den Ochsen auf die Juden, den E. 
auf die Heiden bezieht; Hier. ep. 108, 10 
[PL 22, 884]; Ambr. exp. Lc. 2, 41; 7, 175; 
exc. Hieros. anac. 22 [PL 24, 26]; vgl. Smith 




18/20; Leclercq 2047/58; J. Ziegler, Ochs u. E. 
an der Krippe: MüThZ 3 [1952] 392/5). 
e. Flucht nach Ägypten. Bei Darstellung der 
Flucht nach Ägypten erscheint Maria auf 
einem E. reitend, so zB. auf einer Ampulle 
aus Smyrna aus dem 5./6. Jh. (Wulff Taf. 67, 
1349; vgl. Leclercq 2057/61), auf mehreren 
Gemmen, einem Jaspis (Dalton, Catal. nr. 
90), einem Karneol (Bulletin des Antiqu. 
France 57 [1896] 194; vgl. H. Leclercq: DACL 
6, 1, 846). 

d. Szenen aus dem AT. Die vollständige Dar¬ 
stellung der Ikonographie des E. in atl. 
Szenen ist hier nicht beabsichtigt. Bileam u. 
seine Eselin (vgl. Karpp: o. Bd. 2, 362/73) 
sind in der neugefundenen christl. Kata¬ 
kombe an der Via Latina zweimal dargestellt 
(A. Ferrua, Una nuova catacomba cristiana 
sulla Via Latina: Civiltä cattolica 107 [1956] 
122f Abb. 2; vgl. Enciel. Arte Ant. 2, 91 mit 
Bild). Ein Sarkophag aus San Sebastiano 
gibt Balaam auf einem E. wieder (RivAC 16 
[1939] 253, Abb. 5). - Ein Sarkophag aus 
Capua zeigt den E. bei der Opferung Isaaks 
(Wilpert, Sark. Textb. 2, 232; Taf. 9, 2), ein 
Sarkophag aus Arles einen ruhenden E. beim 
Auszug aus Ägypten (Wilpert, Sark. Textb. 
2, 244, Taf. 97, 2/4). Im Fußbodenmosaik 
der Synagoge von Beth Alpha aus dem 6. Jh. 
ist wiederum Abrahams E. bei der Opferung 
Isaaks abgebildet (C. Watzinger, Denkmäler 
Palästinas 2 [1935] Taf. 20, Abb. 49). In der 
Buchmalerei erscheinen die Reit- u. Last-E. 
der Josefsbrüder (Kömstedt 109 Taf. 97; 
Wiener Genesis: Hartei-Wickhoff fol. 19, 38; 
20, 39; 22, 43). Auch Jakob führt ein Maultier 
(ebd. fol. 8, 15). Zwei E. hatte Noe in seiner 
Arche (ebd. fol. 2, 4; vgl. Aug. civ. D. 15, 27 
[121 Dombart-Kalb]). E. gehören zum Troß 
Abrahams u. Melchisedeks (Wiener Genesis: 
Hartei-Wickhoff fol. 4, 7). Nicht aus bibli¬ 
scher Inspiration, sondern aus Gedanken¬ 
gängen, wie sie im Physiologus begegnen (45 
Sbordone), daß nämlich der E. das Symbol 
des Teufels ist, ist vielleicht ein Fresko in der 
Praetextatkatakombe in Rom zu erklären: 
den Schafen des guten Hirten stehen (rechts) 
ein E. u. ein Schwein gegenüber, vielleicht als 
Symbole der bösen Lust (Wilpert, Mal. [1903] 
233f, Taf. 51, 1; Eisler 16 Abb. 12). 

e. Profane Szenen. Der E. erscheint natürlich 
auch in profanen Szenen christlicher Kunst. 
Im Bodenmosaik der christl. Basilika des 
Christophoros von Kabr Hiram bei Tyros vJ. 
576 trägt ein von einem *Eros geführter E. 


einen Korb voll Trauben auf dem Rücken; 
dieses Motiv ist dionysischer Herkunft (Eisler 
200f. 201 3 ). Der E. dient als Transporttier bei 
der Weinlese (RivAG 33 [1957] 150). Auf dem 
Mosaik von Blanzy lauscht der E. Orpheus 
(Eisler 16 s ; Roscher, Lex. 3, 2, 119 Abb. 1). 
Auf einem koptischen Stoff wird eine Eselin, 
die ein Eselchen hat, gemolken (M. Matthieux- 
K. Ljapunowa, Chudjeshestwjennije tkani iz 
koptskowo egypta [Moskau-Leningrad 1951] 
38 Taf. 15, 5).” 

IX. E.kult der Christen. Der Ursprung des 
früh gegen die Christen erhobenen Vorwurfs, 
sie beteten einen E. an, ist noch immer nicht 
eindeutig erklärt (vgl. S. Reinach, Textes 
d’auteurs grecs et latins relatifs au Judaisme 
[Paris 1895]; P. de Labriolle, La reaction 
palenne [Paris 1934] 194/9; Bardenhewer 
1, 174f; Bousset, Rel. 761; Deonna 623/6). 
Zeugnisse sind: 1) das sog. Spottkreuz vom 
Palatin (Suppl. Epigr. 14, 618); 2) zwei ein¬ 
ander ergänzende Nachrichten bei Tert. nat. 
1, 14 u. apol. 16 (vgl. Min. Fel. 9, 3). Zur Klä¬ 
rung der Frage ist die Vorlage der Texte 
unerläßlich. Tert. ad nat. 1, 14, 1: Nova 
iam de deo nostro fama suggessit, et adeo 
nuper quidam perditissimus in ista civitate 
etiam suae religionis desertor, solo detrimento 
cutis Iudaeus . .. picturam in nos proposuit 
sub ista proseriptione: Onocoetes. Is erat 
auribus eantherinis, in toga, cum libro, altero 
pede ungulato. (2) Et credidit vulgus .. . 
Iudaeo. Quod enim aliud genus seminarium 
est infamiae nostrae? Inde in tota civitate 
Onocoetes praedicatur... (4) Neque enim 
interest qua forma, dum deformia simulacra 
curemus. Sunt penes vos et canino capite, et 
leonino, et de bove et de ariete et hirco cornuti 
dii, caprigenae vel anguini, et alites planta, 
fronte et tergo. Quid itaque nostrum unicum 
denotatis ? Plures Onocoetae penes vos depre- 
henduntur! Tert. apol. 16, 12: Sed nova iam 
Dei nostri in ista civitate proxime editio 
publicata est, ex quo quidam frustrandis 
bestiis mercenarius noxius picturam propo¬ 
suit cum eiusmodi inscriptione: Deus- Chri- 
stianorum-ONOKOITHS. Is erat auribus asi- 
ninis, altero pede ungulatus, librum gestans et 
togatus. Risimus et nomen et formam. - Nach 
der textlich verderbten Stelle nat. 1, 14 
wurde zu Tertullians Zeit u. in seiner Stadt 
von einem jüd. Apostaten die Karikatur 
eines eselsohrigen, mit der Toga bekleideten 
Mannes, der ein Buch in der Hand hielt u. 
einen E.huf hatte, verbreitet. Die Karikatur 
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war betitelt: Onocoetes ,E.priester‘ (Oehler), 
oder ,der bei E. schläft“ (Anspielung auf die 
Geburt Jesu; Audollent), onoskeles ,esels- 
beinig“ (Goosscns), onogoetes, E.beschwörer 
(Herrmann), oinochoetes, etwa ,Becherfüller 1 
(Anspielung auf das Wunder von Kanaan; 
Verdiere), Ogketes ,Brüller“ (Übersicht bei 
Verdiere 322f; eigene Konjektur 324; vgl. 
J. Preaux, ,Deus christianorum Onocoetes“: 
Hommages L. Herrmann [1960] 639/54). Toga 
u. Buch der eselsohrigen Figur erinnern an 
die heidnischen Lehrerkarikaturen (siehe 
o. Sp. 579). Der eselsköpfig Dargestellte ist 
Christus. Die Überschrift mußte das zum 
Ausdruck bringen. Unter diesem Gesichts¬ 
punkt ist die Lesung Onocoetes vorzuziehen, 
die paläographisch u. sprachlich die gering¬ 
sten Schwierigkeiten macht. Onocoetes be¬ 
deutet ,der bei E. schläft“ (vgl. embasicoetas 
bei Petron. 24). - Der Name Christi Onocoetes 
greift den auch gegen die Juden erhobenen 
Vorwurf wieder auf, sie beteten einen esels¬ 
köpfigen Gott an (Tac. hist. 5, 3; Jos. c. Ap. 
2, 9; Quelle Apions sind Poseidonius“ verlo¬ 
rene Historien; frg. 14 [Müller FHG 3, 256]). 
Der Ursprung des Vorwurfs jüdischen E.- 
kultes liegt seinerseits im Dunkeln. Nach ein¬ 
gehender Analyse der wichtigsten Belege sind 
Jacoby, Vischer u. Bickermann zu ganz ver¬ 
schiedenen Lösungen gekommen. Nach Jacoby 
wäre der antijüdische Vorwurf der E.gestalt 
des jüdischen Gottes in Alexandrien im 
1. Jh. vC. entstanden u. zwar aus einer sati¬ 
rischen Etymologie des hebräischen Namens, 
der auf das ägyptische Wort für E. zurück¬ 
geführt wurde. Vischer betont hingegen, es 
müßten Zusammenhänge bestehen zwischen 
der E.gestalt des Seth u. des Jahwe. Bei 
Plutarch ist die Gleichsetzung von Seth u. 
Jahwe belegt (mor. 3, 2, 740). Ähnlich leitet 
De Liagre Böhl die Onolatrie her: Typhon ist 
der Gott der Juden. Er ist gleich Seth, seine 
Hieroglyphe stellt einen E. dar; Seth ist der 
Gott der Hyksos; die Juden werden mit den 
Hyksos identifiziert (Opera minora [Gronin¬ 
gen 1953] 123/6). Die Herleitung der E.anbe- 
tung, welche 0. Holtzmann versucht, wird 
man schwerlich ernst nehmen: er denkt an 
eine Parodie der hebräischen Aussprache des 
Gottesnamens Jahwe: Jao sei als E.geschrei 
,I-A“ gedeutet worden (Berakot [1912] *7f). 
Gesichert ist zumindest die Tatsache, daß die 
Fabel vom E.kult der Juden in Alexandrien 
verbreitet wurde. Durch die Untersuchungen 
von E. Bickermann wissen wir aber, daß 


Mnaseas v. Patara sie in die griech. Literatur 
eingebürgert hat; von dort übernahmen sie 
die Apologeten des Königs Antiochos Epipha- 
ncs (vgl. Poseidon, frg. 14 = Diodor 34, 1). 
Sie ist nicht ursprünglich ägyptisch, sondern 
die Idumäer haben im 5. Jh. vC. eine von 
ihnen selbst geübte Kriegslist auf ihre Gegner, 
die Juden, übertragen (Ritualmord u. E.kult: 
Monatsschr. für Gesch. u. Wissensch. des 
Judentums 71 [1927] 171/87. 255/64). Diese 
Erklärung Bickermanns leuchtet mehr ein 
als Deonnas Versuch, den E.kult als nicht 
spezifisch antijüdische Erfindung zu deuten 
(636). - Das sog. Spottkreuz vom Palatin ist 
ebenfalls umstritten. Es soll, etwa nach Kauf¬ 
mann, Alexamenos u. seinen gekreuzigten, 
eselköpfigen Gott, Christus, verspotten (Hdb. 
der Epigraphik [1917] 302; Jacoby 266; 
Vischer 29). Nach Alföldi ist der Gekreuzigte 
jedoch nicht esels-, sondern pferdeköpfig 
(Der iranische Weltriese auf archäolog. Denk¬ 
mälern: Jb. Schweizer. Ges. f. Urgeschichte 
40 [1949/50] 28; Alföldi erinnert an Tert. nat. 
1, 14). Wenn Alföldi recht hat, dann wäre 
eines der Haupterzeugnisse der Onolatrie der 
Christen erledigt (vgl. auch Leipoldt: o. Bd. 1, 
471). Jedoch bedeutet cantherinus nicht ,zum 
Pferde gehörend“ (so Alföldi 29 93 ), sondern 
,zum Maultier gehörend“. Auch sind Zeich¬ 
nungen eselsköpfiger Gestalten nicht selten; 
das Andauern des Spottsymbols bis ins späte 
4. Jh. wird durch Neujahrsmünzen bezeugt, 
die das Bild einer Eselin tragen, die einen 
kleinen E. säugt. Sie sollen Maria u. Jesus 
symbolisieren (Alföldi, As. 66). Auch das 
argumentum e silentio schlägt nicht durch; 
denn es ist verständlich, daß die Christen 
in ihrer antijüdischen Polemik den E.kult 
der Juden nicht erwähnen (vgl. M. Simon, 
Verus Israel [Paris 1948] 248f). 

X. E.-Kult der Heiden. Das Vorhaben der 
christl. Apologetik war, die heidn. Götter aus 
ihrem Wesen als Götzen zu erweisen. Die 
christl. Schriftsteller haben diesen für sie 
wichtigsten Angriffspunkt früh gewisser¬ 
maßen zu einem Topos entwickelt. Ansatz der 
Kritik war das unsittliche Wesen oder der 
sittenlose Mythos des Gottes, seine nur be¬ 
schränkte Macht oder auch Tiergestalt oder 
Tieropfer. Daraus erwächst zB. auch die 
Polemik gegen den eselsgestaltigen Gott Seth 
u. das E.opfer, das ihm in Diospolis darge¬ 
bracht wurde (Clem. Al. protr. 39, 5, 29, 32; 
Epiphan. fid. 12, 3; Athan. or. c. gentes 9 
[PG 26, 20B]). Paulinus v. Nola kritisiert 
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den sich verwandelnden Gott Serapis, der 
zum .morschen E.leichnam 1 wird (carm. 32, 
124). Auch das E.opfer der Skythen war der 
Kritik der Apologeten ausgesetzt. Clemens 
v. Alex, stellt es in eine Reihe mit dem Hunde¬ 
opfer der Karer (protr. 2, 29, 4). Auch Amob. 
ließ sich die Pointe nicht entgehen (nat. 4, 25) 
u. fordert an anderer Stelle in einem langen 
Angriff, die Heiden könnten, in dem Irr¬ 
glauben an den Wert blutiger Opfer befangen, 
auch Maul-E., Elephanten u. E., Hunde, 
Bären, Füchse, Kamele u. Löwen opfern 
(7, 16). 
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Esra (hebr. ‘ezrä’, griech. ’EaSpap, lat. Es- 
dras) ist eine der wichtigsten Gestalten der 
Geschichte des Judentums. Auch wenn die 
Beurteilung E. im späteren Judentum u. 
zT. auch im Christentum als ,Erneuerer des 
Gesetzes* übertrieben ist u. den historischen 
Tatsachen nicht entspricht, so bleibt doch 
bestehen, daß die Umformung des aus dem 
Exil zurückgekehrten Volkes Israel zur jüd. 
Gemeinde der Gesetzesobservanz von E. er¬ 
heblich mitbestimmt ist. 

A. Historisches. Über E. berichten die beiden, 
ursprünglich einen Teil des chronistischen 
Geschichtswerkes darstellenden, erst später 
voneinander getrennten atl. Bücher Esra u. 
Nehemia (so im hebr. Kanon; LXX: ’EoSpat; 
B’; Vulg.: I. II. Esdras). Allerdings ist es 
nicht ganz einfach, aus diesem Werk des 
Chronisten nun ein genaues Bild der histori¬ 
schen Gestalt E. herauszuarbeiten. Immer¬ 
hin ist soviel sicher, daß E., ,der Priester, der 
wohlbewandert ist im Gesetz des Himmels¬ 
gottes 1 (Esdr. 7, 12), durch einen Erlaß des 
Königs Artaxerxes (Arthahsastha) beauftragt 
wird, ,eine Untersuchung anzustellen über 
die Verhältnisse in Juda u. Jerusalem, nach 
dem Gesetz deines Gottes, das du bei dir 
hast“ (7, 14). Wenn E. dabei als ,hassöper‘, 
d. h. der Schreiber, bezeichnet wird, so soll 
das seine Stellung als .Referent für jüd. 
Religionsangelegenheiten 1 (Galling, ATD 14) 
umschreiben. Der Auftrag, den E. bekam, 
bezog sich wohl von vornherein auf die 
Mischehenfrage, die die aus dem Exil zurück¬ 
gekehrte Gemeinde spaltete. Ob auch der 
Brudermord des Hohenpriesters Jochanan 
(Jos. ant. 11, 7, 1) Anlaß für das königliche 
Eingreifen war, ist nicht eindeutig zu sagen. 
E. ist gemäß diesem Auftrag nach Jerusalem 
gezogen, begleitet von einer größeren Gruppe 
von Rückwanderern u. ausgestattet mit reich¬ 
lichen Spenden (Esdr. 8). An die Übergabe der 
mitgebrachten Geschenke schließt Esdr. 8, 
34b unmittelbar (,in jener Zeit 1 ) die Er¬ 
neuerung des Opferkultus u. die Lösung der 
Misehehenfrage. Daraus könnte man schlie¬ 
ßen, daß die Neh. 8, allerdings in recht über¬ 
arbeiteter Form berichtete Gesetzesverlesung, 
durch E. am Anfang seiner Tätigkeit statt¬ 
fand. Ob E. den ganzen Pentateuch verlesen 
hat, ist fraglich, wenn auch nicht ausge¬ 
schlossen (anders Noth 290f). Umstritten 
ist, um welchen Artaxerxes es sich handelt, 
Artaxerxes I (465/425) oder Artaxerxes II 
(405/359). Der seine Quellen (Denkschrift 
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Nehemias u. Erlaß des Artaxerxes bezüglich 
E.) bearbeitende Chronist hat ohne Zweifel 
E. u. Nchemia unter Artaxerxes I auftreten 
lassen wollen, was auch zu seiner Gesamt¬ 
konzeption, für die E. wichtiger war als 
Nehemia, paßte. Richtiger wird aber sein, 
daß E. unter Artaxerxes II wirkte (so Gal¬ 
ling; anders Noth 286f). Dann wäre das 
7. Jahr des Artaxerxes (Esdr. 7, 7) das J. 
398 vC. Dieses Datum würde gut erklären, 
warum der persische König den jüd. ,Kir¬ 
chenkommissar 1 E. nach Jerusalem schickte 
u. ihm erhebliche Vollmachten erteilte. Es 
kam ihm darauf an, nach dem Verlust 
Ägyptens in Judäa Ruhe u. Frieden zu er¬ 
halten. Mit dieser Aktion ist aber doch wohl 
der Anfang für die Verselbständigung des 
jüd. Gemeinwesens um Jerusalem gemacht. 
Auch wenn die ,große Synagoge 1 keine Ein¬ 
richtung E. war, so liegen die ersten Ansätze 
zu einer Regierung der jüd. Gemeinde durch 
eine eigene Behörde, aus der dann später das 
Synedrium entstand, in dieser Zeit. Über die 
Dauer der Wirksamkeit und das Ende E. 
wissen wir nichts. Jos. ant. 11, 5, 5 läßt E. 
in Jerusalem sterben; aber das ist eine sin¬ 
guläre u. nicht nachprüfbare Nachricht. 
Später hat man jedenfalls an verschiedenen 
anderen Stellen ein E.-Grab gezeigt (vgl. 
dazu J. Jeremias, Heiligengräber in Jesu 
Umwelt [1958] 74f). 

B. Literarisches. I. Jüdische Esrabüeher. 
a. Kanonisches Esrabuch. Als Abschluß des 
chronistischen Geschichtswerkes sind die 
Bücher Esra u. Nehemia überliefert, die in 
LXX als ’Ea&pat; B’ u. in Vulg. als Esdras I 
u. II stehen. Neh. (= ’EuSpap B’ 11/23) geht 
auf die ,Denkschrift“, d. h. auf die von 
Nehemia selbst verfaßten Memoiren dieses 
Statthalters des persischen Königs zurück. 
E. (= ’EoSpdci; B’ 1/10 bzw.Esdras I)schildert 
die aufgrund des Ediktes des Kyros erfolgte 
Heimkehr der Verbannten (in c. 2 eine Liste, 
deren Herkunft u. Zuverlässigkeit aber frag¬ 
lich ist). Der Aufbau des Tempels u. die damit 
zusammenhängenden Schwierigkeiten, ins¬ 
besondere die Widerstände der Leute Sa- 
mariens (d. h. doch wohl vor allem der per¬ 
sischen Beamten in Samarien), werden ge¬ 
schildert. Nach einer Unterbrechung wird der 
Tempelbau schließlich vollendet u. zwar unter 
Darius. Diese in c. 1/6 erzählten Ereignisse 
spielen 538/515 vC. Mit c. 7 beginnt der Be¬ 
richt über die Tätigkeit E. Aufgrund des 
mitgeteilten königlichen Auftrags zieht E. 


mit einer Rückkehrergruppe (Liste c. 8) nach 
Jerusalem u. kämpft dort gegen die Misch¬ 
ehen (Bußgebet c. 9). Eine Liste der Priester, 
die fremde Frauen hatten (10, 18/43), wird 
abgeschlossen mit dem Satz: ,Diese alle hat¬ 
ten fremde Frauen genommen u. sie entließen 
Frauen u. Kinder“ (10, 44). - Dieses Werk 
des Chronisten, dessen Datierung umstritten 
ist (wahrscheinlich um 300), beruht auf 
Quellen, die allerdings nicht leicht aus der 
Überarbeitung herausgelöst werden können. 
So sind zB. verarbeitet: Liste der zurück- 
gegebenen Tempelgeräte (1, 8/1 la); Namens¬ 
liste (2, 1/76); Jerusalemchronik (4, 6/6, 13. 
15; ursprünglich aramäisch, mit Urkunden); 
E.-Quelle (in c. 7/10 verarbeitet; auszu¬ 
schalten dabei der aramäische Erlaß 7, 12/26). 
Die gebotenen Urkunden sind echt. Die Ten¬ 
denz des Chronisten (Vergeltungsglaube, 
Geschichtsdeutung, Rechtmäßigkeit des Je¬ 
rusalemer Tempels u. a.) kommt trotz man¬ 
cher Interpolationen im E.-Buch deutlich 
zum Ausdruck. 

b. Drittes Esrabuch. 3 Esdr. (so in der lat. 
Bibel; LXX: ’EuSpdti; A’) ist ein aus ver¬ 
schiedenen Elementen zusammengesetztes 
Apokryphon. Aus 2 Chron., Esra u. Nehemia, 
sind Teile entnommen u. mit 2 Sonder¬ 
stücken verbunden (Tabelle bei Rudolph IV). 
Durch diese Flickarbeit soll die jüd. Ge¬ 
schichte von Josias Passafeier bis zu E. 
Gesetzesverlesung geschildert werden. Die 
Wiederaufrichtung des Tempels u. die Er¬ 
neuerung des Kultus sind dem Kompilator 
besonders wichtig gewesen. Daher stehen 
Josia, Serubbabel u. E. im Vordergrund, 
während Nehemia übergangen wird. Von den 
beiden Sonderstücken umfaßt das erste nur 2 
Verse (3 Esdr. 1, 21/22), eine für den Kompi¬ 
lator charakteristische Zwischenbemerkung 
über Josia, während die zweite (3 Esdr. 3, 
1/5, 6) die Erzählung von dem Wettstreit der 
Leibpagen vor Darius enthält. Das Thema 
dieses Wettstreits ist die Frage, was am 
mächtigsten sei. Solche Fragen nach dem 
Höchsten, Größten usw., also sog. zi ytaXiaza- 
Fragen waren ,ein beliebter Gegenstand der 
griech. Unterhaltung 1 (Rudolph V). Die auf¬ 
tretenden drei Redner preisen je das, was sie 
für das Mächtigste halten: Wein, König, 
Weib. Der dritte Page, der nur sehr äußer¬ 
lich mit Serubbabel identifiziert wird, schließt 
an seine Ausführungen über das Weib gleich 
die über die Wahrheit. Ohne Zweifel ist diese 
Erörterung über die Wahrheit sekundär hin- 
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zugefügt, wie auch die Reihenfolge Wein- 
König-Weib nicht ursprünglich sein kann 
(vgl. 3, 19. 21). Die zugrundeliegende griech. 
Erzählung, die zur Weisheitsdichtung gehört 
u. deren Rahmen Beziehungen zum Achikar- 
Roman aufweist, ist von einem Juden über¬ 
arbeitet u. als selbständiges Stück tradiert 
worden (bis 5, 3; 5, 4/5 sind Überleitungs- 
verse des Kompilators von 3 Esdr.). Die 
griech. Originalsprache ist trotz gegenteiliger 
Behauptungen gesichert (Rudolph VIII/X), 
während die übrigen Stücke von 3 Esdr. 
Übersetzungen aus dem hebräischen oder 
aramäischen Text sind. Der Grund für die 
Übernahme der griech. Erzählung in 3 Esdr. 
ist wohl darin zu sehen, daß die hier berich¬ 
teten Privilegien für die Juden die im kano¬ 
nischen E.-Buch aufgeführten weit über¬ 
trafen. - Wenn 3 Esdr. 3, 1/5, 3 von Daniel 
abhängig ist (was möglich, aber nicht sicher 
ist), dann wäre die Zeit für diesen Teil gege¬ 
ben: nicht vor 160 vC. 3 Esdr. als ganzes 
Buch müßte dann in der 2. Hälfte des 2. Jh. 
entstanden sein (Rudolph XVII). Das Werk 
ist deshalb bedeutsam, weil es zeigt, wie trotz 
der jüdisch-nationalen, an den Tempel ge¬ 
bundenen Grundhaltung griech.-orientali- 
sches Material übernommen worden ist. Die 
Rezeption hellenistischer Literaturformen u. 
hellenistischer Motive im Judentum des 2. Jh. 
ist ein wesentlicher Vorgang, vor allem auch 
im Blick auf den späteren Prozeß der Über¬ 
nahme hellenistischer Motive u. Formen durch 
das Christentum. In die Vorgeschichte dieses 
Prozesses gehört 3 Esdr. 
c. Viertes Esrabuch. 1. Allgemeines. Das sog. 
4. Esrabuch ist eine jüd. Apokalypse, die in 
zahlreichen Übersetzungen überliefert ist, 
von denen der lat. besondere Bedeutung zu¬ 
kommt. Die Übersetzungen gehen alle auf 
eine griech. Version zurück, die wahrschein¬ 
lich von einem hebr. Original stammt. Die 
in der lat. Fassung als c. 1,2, 15, 16 gezählten 
Abschnitte fehlen in den orientalischen Ver¬ 
sionen u. werden daher als 5. bzw. 6. Esdr. 
bezeichnet (s.u. 604ff). Der Verf. von 4 Esdr. 
nennt sich in 3, 1 (d. h. zu Beginn der Apo¬ 
kalypse) ,Salathiel, der auch E. heißt 1 . Der 
Name Salathiel kommt sonst in dem Werk 
nicht vor; er ist wohl mit Sealthiel, dem Vater 
Serubbabels (Esdr. 3, 2), zu identifizieren. 
Dann aber erscheint es naheliegend, daß der 
Verf. von 4 Esdr. in dem mehrfach als Seher 
der Visionen erwähnten E. den berühmten 
.Schreiber 1 sah u. nicht irgendeinen unbe¬ 


kannten E.-Salathiel (gegen Violet 2, XLIV/ 
XLVI). Der in der lat. Fassung weggefallene 
Schluß, aus dem diese Identifizierung deutlich 
hervorgeht, ist daher wohl ursprünglich. Das 
Werk ist eine typische Apokalypse auch in¬ 
sofern, als in ihm verschiedenartiges Material, 
zT. sogar mit widersprüchlichen Anschauun¬ 
gen, kompiliert worden ist. Das braucht aber 
nicht auf spätere Zusätze oder verschiedene, 
noch erhebbare Quellen gedeutet zu werden, 
gehört vielmehr zu dem Kompendium- 
Charakter, der vielen Apokalypsen eigen ist. 
Als Gliederung hat sich eine Einteilung in 
sieben Visionen eingebürgert, deren Bezeich¬ 
nung allerdings nur teilweise zutrifft, da 
einige Abschnitte keine Visionen sind, son¬ 
dern Dialoge, in denen E. Antwort auf seine 
Fragen erhält; der letzte Teil ist eine E.- 
Legende. Violet (2, XLI) möchte aus 4 Esdr. 
14, 7f schließen, daß der Verf. selbst eine 
Dreiteilung seines Werkes im Auge hatte: 
,Und jetzt sage ich dir: Die Zeichen, die ich 
dir gewiesen habe, u. die Gesichte, die du 
geschaut hast, u. ihre Deutung, die du ver¬ 
nommen hast, die bewahre in deinem Her¬ 
zen 1 . Danach wären Visio 1/3 als Zeichen 
(<T7]p.eta), Visio 4/6 als Gesichte (opaost«;) u. 
Visio 7 als die mit den zitierten Versen ein- 
geleiteten Aufträge (evroXod) zu verstehen. 
Jedoch leuchtet diese Interpretation der ge¬ 
nannten Stelle nicht ein. Denn wenn hier 
überhaupt eine Disposition des Werkes ge¬ 
geben werden sollte, dann müßte man vier 
Teile annehmen: Zeichen, Gesichte, Deutun¬ 
gen u. Aufträge. Aber man darf wohl bei einer 
Apokalypse ohnehin keine zu genaue Dispo¬ 
sition erwarten (zu der aus derselben Stelle 
von Violet erschlossenen Abhängigkeit des 
Hermas von 4 Esdr. s. u. 604). 

2. Visio 1. Dieser Abschnitt (4 Esdr. 3, 1/5, 
19) dreht sich um die Frage nach der Herkunft 
der Sünde u. des Elends in der Welt, vor 
allem im Blick auf Israel. Die Antwort des 
Engels Uriel auf die von E. vorgebrachte 
Frage ist einerseits von der Vorstellung be¬ 
stimmt, daß der Mensch das Ewige gar nicht 
begreifen kann, andererseits von der Gewiß¬ 
heit getragen, daß der kommende Äon in naher 
Zukunft hereinbrechen wird (4, 26). Die 
Zeichen, die dem Ende vorausgehen werden 
(Verkehrung der Naturordnung u. Anwachsen 
der Ungerechtigkeit), sind traditionell. 

3. Visio 2. Dieses Stück (5, 20/6, 34) kreist 
um das Problem, warum Israel seinen Fein¬ 
den, den Heiden, preisgegeben ist, ein Pro- 
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blem, das als für den Menschen unlösbar 
erklärt wird. Es schließt sich eine Erörte¬ 
rung der Generationenfolge an, ausgelöst 
durch die Frage, ob Gottes Verheißung allen 
Geschlechtern gilt, die dann wieder auf Aus¬ 
sagen über die Scheidung der Zeiten u. das 
Ende u. seine Zeichen hinausläuft. In 6, 26 
ist dabei offensichtlich von Vorläufern, Män¬ 
nern, die einst entrückt sind“, die Rede. 

4. Visio 3. In diesem Abschnitt (6, 35/9, 25) 
stellt der Seher zu Beginn die Frage, warum 
die um Israels willen geschaffene Welt diesem 
Gottesvolk nicht gehört. Die Antwort ist ein 
Hinweis auf die schmalen u. traurigen Wege 
dieses Äons, verbunden mit der Aufforderung, 
den Blick auf die Zukunft zu richten. Daran 
schließt sich eine Erörterung des Schicksals 
der Sünder. Hier kommt auch die messiani- 
sche Stelle 7, 28f vor: ,Denn mein Sohn, der 
Messias (der Text ist sehr verschieden über¬ 
liefert; griech. Original vielleicht nur 6 Xpi- 
ctto? |i.ou), wird sich offenbaren samt allen 
bei ihm u. wird den Übergebliebenen Freude 
geben, 400 Jahre lang. Nach diesen Jahren 
wird mein Sohn (= toxi? ?), der Messias, ster¬ 
ben u. alle, die Menschenodem haben 1 . Die 
Stelle ist wichtig, weil sie einerseits zeigt, daß 
der Verf. von 4 Esdr. noch gewisse messiani- 
sche, d. h. national-eschatologische Hoffnun¬ 
gen hat, die mit der von ihm sonst vertrete¬ 
nen universalen Eschatologie sich stoßen, u. 
weil andererseits deutlich wird, daß der 
Messias mit dem Weltgericht nichts zu tun 
hat, sondern vorher stirbt (vgl. Volz 179 u. ö). 
Es folgt die Verheißung der Auferstehung 
der Toten u. die Schilderung des Welt¬ 
gerichtes. Im Zusammenhang mit der Klage 
darüber, daß nur so wenige gerettet werden, 
wird der Seher auf den im Himmel aufbe¬ 
wahrten Schatz der guten Werke hinge¬ 
wiesen (7, 77). Im Zwischenzustand erwartet 
den Sünder siebenfache Pein, während der 
Gerechte der siebenfachen Freude teilhaftig 
wird. Eine Fürbitte für den Gottlosen im 
Jüngsten Gericht gibt es nicht (7, 105). Die 
weitere Frage, wie sich denn die Verwerfung 
so vieler Menschen mit Gottes Güte verträgt, 
wird mit dem Hinweis darauf, daß die zu¬ 
künftige Welt nur für wenige geschaffen ist, 
beantwortet. Aber die Frage wird noch ein¬ 
mal gestellt u. dann in dem Gebet E. 8, 
20/36 indirekt beantwortet, da der Seher hier 
die ihm zuteil gewordenen Antworten auf¬ 
nimmt. Dieses Gebet ist wohl früh aus der 
Apokalypse herausgelöst u. hat ein Sonder¬ 


dasein geführt; es ist auch in spanische Bre¬ 
viere gelangt (vgl. Violet 1, XXVII/XXIX). 
Mit 9, 13 werden die eigentlichen Visionen 
vorbereitet: ,Du also forsche nicht weiter, 
wie die Gottlosen gemartert werden, sondern 
frage, wie die Gerechten leben werden, denen 
jener Äon gehört, u. um derentwillen auch 
dieser Äon geworden ist. 1 

5. Visio 4/7. In Vis. 4 (9, 26/10, 59) wird 
Zions Elend u. Herrlichkeit in dem Bilde 
eines trauernden Weibes gezeichnet. Das 
Bild wird durch einen angelus interpres er¬ 
klärt: Das um ihren Sohn klagende Weib ist 
Zion u. der beklagte Unfall ist die Zerstörung 
der Stadt (10, 48 wichtig für die Datierung). 
Die Vision klingt aus in die Verheißung des 
himmlischen Jerusalems. - Ein aus dem Meer 
aufsteigender Adler mit 12 Flügeln u. 3 Häup¬ 
tern, der schließlich in Feuer aufgeht, er¬ 
scheint in Visio 5(11, 1/12, 51). Diesmal wird 
die Deutung von Gott gegeben. Der Adler 
ist das vierte Weltreich, das Daniel schon 
angekündigt war (Dan. 7, 7f); der Löwe, der 
dem Adler den Untergang ankündigte, ist 
der Messias, der zum Gericht erscheinen wird. 
Auffallend ist die 12, 40/51 als Abschluß der 

5. Vision eingesehobene ,Volksepisode“ (Vio¬ 
let 2, 170), ein Erzählungsstück, das aber 
nicht zu der E.-Legende in c. 14 gehört.-Der 
endzeitliche Erlöser, der ,wie ein Mensch' 
aus dem Meer heraufsteigt, steht im Mittel¬ 
punkt der 6. Vision. Es ist der Heiland der 
Endzeit, der die anstürmende Völkerwelt ver¬ 
nichtet u. die Schöpfung Gottes in den Urzu¬ 
stand zurüekführen wird. Zwar wechseln die 
Ausdrücke für diesen ,Menschen' an den ver¬ 
schiedenen Stellen u. auch in den verschiede¬ 
nen Versionen (Mensch, dieser Mensch, etwas 
wie ein Mensch usw.; vgl. Volz 186). Aber es 
ist klar, daß hier dieselbe endzeitliche Heils¬ 
person wie Dan. 7, 13 gemeint ist. - Die letzte 
(7.) Vision ist von der E.-Legende bestimmt. 
E., der mit Mose auf eine Stufe gestellt wird, 
soll die geschauten Gesichte geheimhalten. 
Ihm wird die Entrückung geweissagt. Zuvor 
aber werden von ihm mit Hilfe von fünf 
Männern die hl. Schriften (insgesamt 94, von 
denen 70 geheim bleiben sollen; ein Kanon 
von 24 Schriften ist also vorausgesetzt) wie¬ 
derhergestellt. Mit der Entrückung E. 
schließt das Werk: ,u. er schrieb dies alles u. 
ward Schreiber der Wissenschaft des Höch¬ 
sten genannt' (14, 50, fehlt in der lat. Ver¬ 
sion). 

6. Charakteristik. Bereits ein solcher kurzer 
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Überblick macht deutlich, daß 4 EscLr. einer¬ 
seits ein hervorragendes Beispiel für die Läte- 
raturgattung der Apokalypsen ist, u. daß 
andererseits die in dieser Apokalypse vorge¬ 
tragenen Anschauungen nicht einheitlich 
sind. Der literarische Charakter des Werkes 
ist wie bei den meisten Apokalypsen be¬ 
stimmt durch die Pseudonymität, durch die 
Visionsberichte u. durch die Geschichtsüber¬ 
blicke mit der Ausrichtung auf die Zukunft 
(vgl. Vielhauer). Es ist für die späte Abfas¬ 
sungszeit von 4 Esdr. bezeichnend, daß die 
typisch apokalyptischen literarischen For¬ 
men durch andere Stücke, Gebete oder Parä- 
nesen erweitert werden. Die Vorstellungs¬ 
welt des Buches ist nicht einheitlich. Es ver¬ 
binden sich national-jüd. partikularistische 
Hoffnungen mit universalistischen Tenden¬ 
zen; der Blick geht einmal nur auf Israel, 
dann wieder auf die ganze Welt. Getragen 
von einem tiefen Pessimismus, der vor allem 
an der tatsächlichen Herrschaft des Bösen 
über u. in Israel Anstoß nimmt, richtet sich 
die Hoffnung auf das bevorstehende Ende 
dieses Äons u. den Anbruch der neuen Welt¬ 
zeit, in der Israel vom Bösen u. vom Leid 
befreit sein wird. Dieser Äon ist von physi¬ 
scher u. moralischer Degeneration bestimmt 
(14, 10), der kommende aber wird nach der 
Auferweckung der Toten u. dem Gericht (7, 
32/38) als eine neue Schöpfung unvergänglich 
sein. Die Vergänglichkeit selber wird ver¬ 
gehen (7, 31). Neben diesem dualistischen 
Pessimismus durchzieht die Apokalypse auch 
ein starker Determinismus: Gott hat alles vor¬ 
herbedacht u. vorherbestimmt (6, 1/6; 4, 
36ff). Aus diesem Determinismus entspringt 
auch die Vorstellung, daß man das Ende 
dieses Äons berechnen kann. Das kommt in 
den Geschichtsperiodisierungen wie in der 
Deutung der Zeichen der Zeit zum Ausdruck, 
wobei die Überzeugung, daß das Ende nahe 
bevorsteht, natürlich stark im Vordergrund 
steht. Aber all diese Gedanken sind nun nicht 
in einem dogmatischen System abgehandelt, 
sondern kommen oft sehr uneinheitlich u. 
sich widersprechend zum Ausdruck. Die ver¬ 
schiedensten Traditionen der Apokalyptik, 
auch in der Auffassung von den Heilsperso¬ 
nen, stehen unter dem Bemühen, mit der 
Frage des Bösen, d. h. aber zugleich mit dem 
Problem des Gesetzes u. des Gerichtes fertig 
zu werden. 

7. Datierung u. Verfasser. Die Datierung von 
4 Esdr. ist nicht sicher. Nach 11, 35 u. 12, 2 


hat man das Werk in die Zeit Domitians oder 
kurz nach dessen Tode angesetzt. Aus 3, 1 
kann man erschließen, daß seit der Zerstö¬ 
rung Jerusalems 30 Jahre vergangen sind, 
daß also die Vision im Jahr 100 nC. stattge¬ 
funden haben soll. Das kann ungefähr stim¬ 
men, auch wenn eine genaue zeitliche Fest¬ 
legung nicht möglich sein wird. - Über den 
Verf. lassen sich keine Angaben machen. 
Daß das Buch in Rom, wo die lat. Überset¬ 
zung entstanden ist, geschrieben wurde (so 
Violet 2, L), ist unwahrscheinlich. Wenn der 
Urtext hebräisch war, so wird man das Werk 
eher im Osten entstanden denken. 

8. Geltung. Die Synagoge hat 4 Esdr. wohl 
bald ganz abgelehnt. Jedenfalls verdankt das 
Buch seine Erhaltung der Tatsache, daß 
christliche Kreise es übernommen haben. 
Aber auch hier ist die Apokalypse nicht zu 
allgemeinem Ansehen gelangt. Nur die Priszil- 
lianisten scheinen eine besondere Vorliebe 
für dieses Apokryphon gehabt zu haben 
(Violet 2, L1I). Ansonsten aber ist der Umfang 
der Benutzung von 4 Esdr. durch christliche 
Schriftsteller umstritten, keinesfalls aber sehr 
erheblich (vgl. Violet 1, XLVII/LX; 2, LII/ 
LV). Der Hirt des Hermas scheint diese 
Apokalypse nicht benutzt zu haben (gegen 
Violet 2, LIII). Dibelius hat (Handb. z. NT 
Erg. Bd. [1923] 423) mit Recht davor ge¬ 
warnt, Berührungen des Hermas mit jüdi¬ 
schen Traditionen, sei es in der Paränese, sei 
es in apokalyptischen Stoffen, aus literari¬ 
scher Abhängigkeit zu erklären. Daß 4 Esdr. 
in manchen Kreisen, vor allem in den orien¬ 
talischen Randgebieten der Kirche verbreitet 
war u. gern gelesen wurde, geht aus der Viel¬ 
zahl der Übersetzungen hervor. Die Wirkung 
auf kirchliche Vorstellungen u. auf die Theo¬ 
logie ist nur schwer abzuschätzen. 

II. Christi. Esraliteratur. a. Fünftes Esra- 
buch. Der in der lat. Bibel als c. 1 u. 2 von 

4 Esdr. vorangestellte, teilweise allerdings 
auch an c. 16 angehängte Text, der in den 
orientalischen Versionen fehlt, wird meist als 

5 Esdr. bezeichnet. 5 Esdr. ist ursprünglich, 
wie aus der wechselnden Stellung hervorgeht, 
eine selbständige Schrift. Sie ist in griechi¬ 
scher Sprache geschrieben, vom Originaltext 
ist bisher nichts bekannt geworden. Auf eine 
Genealogie E. folgt eine Drohrede gegen Israel 
(1, 4/2, 9), der sich dann eine Trost- u. Mahn¬ 
rede an die Christenheit anschließt. Mit einer 
Zionsvision schließt die kleine Schrift. - Es 
handelt sieh um ein rein christliches Erzeug- 
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nis. Die vielfach angenommenen jüdischen 
Stoffe sind aus dem AT übernommen, ja man 
kann 1, 4/2,9 als ein Mosaik aus zahllosen 
all. Sätzen ansprechen. Schon diese Beob¬ 
achtung führt zu dem Schluß, daß die Klassi¬ 
fizierung von 5 Esdr. als ,eine christliche 
Apokalypse“ (Duensing) nicht ganz richtig ist. 
Vielmehr sind verschiedene Elemente zu¬ 
sammengefügt : prophetische Drohrede, Trost¬ 
worte u. Paränese, schließlich eine aus der 
Apokalyptik bekannte Vision. E., dem alle 
diese Worte in den Mund gelegt werden, 
wirkt eher als Prophet u. nicht so sehr als 
Apokalyptiker. Seine Person spielt ohnehin 
keine Rolle, trotz mehrfacher Nennung seines 
Namens. Der antijüdische Charakter der 
Schrift ist nicht zu übersehen. Von da aus 
kann man die Datierung versuchen: die 
Schrift muß in eine Zeit gehören, in der die 
Auseinandersetzung mit dem Judentum noch 
in dieser Form geführt wurde. Damit ist aller¬ 
dings nicht viel gesagt, denn über die Ausein¬ 
andersetzungen zwischen Kirche u. Synagoge 
in den ersten beiden Jahrhunderten sind wir 
nicht umfassend unterrichtet. Andererseits 
gibt es gewisse Berührungen mit dem Hirten 
des Hermas u. anderen Schriften des 2. Jh., 
so daß man vermuten kann, daß 5 Esdr. im 
2. oder 3. Jh. entstanden ist. Über Vermu¬ 
tungen wird man kaum hinauskommen, da 
das verarbeitete Material völlig traditionell 
ist. 

b. Sechstes Buch. Als 6 Esdr. werden die in 
der lat. Bibel überlieferten, in den orientali¬ 
schen Versionen aber fehlenden c. 15 u. 16 
von 4 Esdr. bezeichnet. Durch einen Oxy- 
rhynchos-Papyrus ist für 15, 57/59 der griech. 
Originaltext belegt (ed. Hunt, Ox. Pap. 7 
[1910] llf). Der Zusammenhang mit 4 Esdr. 
ist bei 6 Esdr. stärker als bei 5 Esdr., was 
auch daraus ersichtlich ist, daß 6 Esdr. in 
allen Zeugen gleichmäßig als Anhang an 
4 Esdr. überliefert ist. Damit hängt wohl auch 
zusammen, daß der Name E. überhaupt nicht 
vorkommt. Man wird vermuten dürfen, daß 
die beiden Kapitel, vielleicht ursprünglich 
selbständig, früh mit 4 Esdr. verbunden 
wurden u. als christliche Ergänzung dieses 
Buches gedacht waren. Der Verf. hat pro¬ 
phetische Drohworte, besonders gegen Baby¬ 
lon, Asien, Ägypten u. Syrien, mit apokalyp¬ 
tischen Weissagungen über die Schrecken des 
Endes verbunden u. läßt dann Mahnungen 
an die ,Knechte des Herrn“ zur Standhaftig¬ 
keit in den Drangsalen der Verfolgungen, die 


auch als Zeichen des Endes zu verstehen 
sind, folgen. Vielerlei Anklänge an u. Zitate 
aus AT u. NT zeigen den Verf. als bibelfesten 
Christen. Eine Apokalypse ist auch dieses 
Schriftchen nicht, eher könnte man es als 
apokalyptische Prophetie bezeichnen. Denn 
der Verf. wird sicher davon überzeugt ge¬ 
wesen sein, daß er prophetisch, d. h. geist¬ 
erfüllt redete. Er benützt aber mancherlei 
apokalyptische Traditionen u. verbindet so, 
wie auch der Verf. von 5 Esdr., Apokalyptik 
u. Prophetie, also zwei Dinge, die ursprüng¬ 
lich nur wenig miteinander zu tun hatten. 
Er bleibt aber dabei doch rein literarisch. 
Eine genaue Datierung von 6 Esdr. ist nicht 
möglich. Eine der Christenverfolgungen im 
3. Jh. mag den geschichtlichen Hintergrund 
bilden. Auch der Abfassungsort läßt sich nicht 
bestimmen. 

C. Wertung Esras in Judentum u. Christen¬ 
tum. I. Esra im Judentum, a. Vorchristi. 
Judentum. Über die Beurteilung E. u. seines 
Werkes in dem Judentum der vorohristl. Zeit 
können wir nichts sagen. Unsere Quellen 
schweigen völlig über diese Gestalt. Beson¬ 
ders auffallend ist, daß E. nicht in dem 
,Preis der Väter“ des Siraziden (Sir. 44/50, 
21) mit aufgeführt wird, wohl aber Serub- 
babel u. Nehemia. Das ist um so bemerkens¬ 
werter, als ja für Sir. die Gesetzeserfüllung 
die eigentliche Weisheit ist u. daher E., der 
das Gesetz erneuert hat, für ihn von Bedeu¬ 
tung sein müßte. Auch Philo schweigt sich 
über E. völlig aus; der Name kommt bei ihm 
überhaupt nicht vor. Man kann mit aller 
Zurückhaltung, die geboten ist, vermuten, 
daß E. im ägyptischen Judentum keine Rolle 
gespielt hat. Ob man diese Vermutung auf 
das gesamte hellenistische Judentum ausdeh¬ 
nen kann, bleibt fraglich, da unsere Quellen 
zu fragmentarisch sind, um zuverlässige Aus¬ 
kunft zu geben. Immerhin muß darauf hin¬ 
gewiesen werden, daß in den Beispielreihen 
atl. Frommer, die ähnlich wie Sir. 44/50 
(vgl. auch 1 Macc. 2, 51/60; 4 Macc. 18, 10/18) 
gebildet sind u. auch im christl. Bereich über¬ 
nommen wurden u. verbreitet waren (vgl. 
zB. Hebr. 11; 1 Clem. 4; Const. Apost. 7, 37, 
2/4; 38, 2; 39, 3; 8, 12, 20/26), E. nur einmal 
auftaucht (Const. Apost. 7, 37, 3), allerdings 
dort wohl als sekundärer Zusatz zu einer 
überlieferten Reihe. Das könnte auf eine 
gewisse Ablehnung der E.-Tradition im helle¬ 
nistischen Judentum deuten, 
b. Josephus. Josephus hat (ant. 11, 120ff) das 
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kanonische B.-Buch ausführlich ausgeschrie¬ 
ben. Außer der Tradition über den Tod B. in 
Jerusalem (s. o.) scheint er keine anderen 
Nachrichten gekannt zu haben, die über den 
kanonischen Bericht hinausgehen, 
c. Rabbin. Judentum. Für das rabbinische 
Judentum erwartet man, daß E. sich hier 
eines großen Ansehens erfreut habe. Denn 
viele der in nachtalmudischer Zeit schriftlich 
fixierten Legenden über ihn gehen sicher auf 
ältere, speziell babylonische u. palästinen¬ 
sische Traditionen zurück. E. galt ja schon 
dem Verf. von Esdr. u. Neh. als Prototyp 
des jüdischen Theologen, insofern er Priester 
und Schriftgelehrter in einer Person war (vgl. 
Esdr. 7, 17; Neh. 8, 1. 2. 4. 9). Es sieht nun 
aber so aus, als ob in den älteren palästinen¬ 
sischen Traditionen E. nicht besonders her¬ 
vorgehoben worden ist. Die Traditionskette, 
die am Anfang des Traktats Pirqe Aboth auf¬ 
gezeigt wird, enthält nicht ihn, sondern die 
Männer der ,großen Synagoge*. Diese ,große 
Synagoge“ wird erst in späterer Zeit mit E. in 
Verbindung gebracht. Noch in Baba Bathra 
15a heißt es: ,Die Männer der großen Synago¬ 
ge schrieben Ezechiel, die Zwölf (sc. Prophe¬ 
ten), Daniel u. die Estherrolle. Esra schrieb 
sein Buch u. die Genealogien in der Chronik 
bis auf seine Zeit“. Hier wird also die ,große 
Synagoge“ vor E. angesetzt, u. dazu paßt die 
Aussage des R. Jehuda bar Jecheskel, der 
im Namen Rabs (f 247) sagte, E. sei erst 
dann nach Judäa gezogen, nachdem er sein 
Geschlechtsregister geschrieben habe (vgl. 
H. L. Strack: Herzog-H. 9, 745). - Anderer¬ 
seits gibt es einige Belege in der rabbinisehen 
Literatur, die zeigen, daß die spätere Ver¬ 
bindung von E. u. der ,großen Synagoge“ 
sowie die mancherlei E.-Legenden gewisse 
Vorstufen haben. In Baba Qamma 82 a wer¬ 
den zehn rituell wichtige Gebote auf E. zu¬ 
rückgeführt, darunter die Einteilung der 
Tora-Lesungen. E. wird damit zu einer Auto¬ 
rität der Gesetzesfrömmigkeit. Besonders 
wichtig ist Sanhedrin 21b, wo nicht nur von 
der Verleihung der Tora in assyrischer Schrift 
u. aramäischer Sprache in den Tagen E. die 
Rede ist (diese Dinge werden auch sonst in 
Zusammenhang mit E. gebracht, vgl. Ginz- 
berg 6, 443 f), sondern auch ein Wort des 
R. Jose (4./Ö. Jh. ?) tradiert wird: ,E. war 
würdig, daß die Tora durch ihn gegeben 
werde, wäre ihm Mose nicht zuvorgekom¬ 
men.“ Das wird dann im einzelnen durch Aus¬ 
legung u. Vergleich von Schriftstellen bewie¬ 


sen. Hier wird E. ja ohne Zweifel auf eine 
Stufe mit Mose gestellt. Aber soweit gehen 
die Rabbinen sonst nicht. E. ist für sie der 
Erneuerer des Gesetzes, der aber sowohl hin¬ 
ter Mose wie hinter den eigentlichen Ceset- 
zeslehrem, d. h. den Rabbinen zurücktritt. 
Den Grund für diesen Sachverhalt kann man 
nur vermuten. Einerseits gehört E. offen¬ 
bar von Anfang an in den babylonischen 
Bereich. Weiter muß darauf verwiesen wer¬ 
den, daß er als Priester angesehen wurde u. 
die Rabbinen nicht in diesem Stand ihr Vor¬ 
bild sahen, auch wenn sie natürlich in ihren, 
nach dem J. 70 ohnehin rein theoretischen 
Diskussionen über den Tempel den Priester¬ 
stand sehr lobten. Schließlich ist die Ver¬ 
bindung des Namens E. mit einer Apokalypse, 
in der ihm zwar keine besondere Funktion 
im Enddrama zugewiesen wurde, er aber doch 
sehr stark herausgestellt wurde, im rabbini- 
schen Judentum keine Empfehlung gewesen. 
Allerdings zeigt die Wahl dieses Namens für 
den Seher, daß man in dieser Zeit auch in 
apokalyptischen Kreisen mit E. eine gewisse 
Autorität verband. Aber wir wissen nicht, 
wie groß der Kreis war, der solchen Anschau¬ 
ungen anhing und wo er zu lokalisieren ist. - 
Man wird also sagen dürfen: das Judentum 
hat in E. eine große Gestalt der Vergangen¬ 
heit gesehen, aber wirkliche Bedeutung hat 
E. nicht gehabt. Zu den späteren jüdischen 
E.-Legenden vgl. Ginzberg 4, 354/59; 6, 
441/47. 

II. Esra im Christentum, a. Allgemeines. Ähn¬ 
lich wie im älteren Judentum ist auch im 
Christentum die Gestalt E. nicht sehr her¬ 
vorgehoben worden. In der urchristlichen 
Literatur vor den Apologeten (NT u. Apost. 
Väter) taucht der Name überhaupt nicht auf. 
Das hängt vor allem damit zusammen, daß 
ihm keine heilsgeschichtliche Bedeutung zu¬ 
gemessen wurde. Daß dabei auch Traditionen 
des hellenistischen Judentums wirksam waren 
(s. o.), ist anzunehmen, 
b. Einzelheiten. Erst seit den Apologeten be¬ 
gegnet der Name E. hin u. wieder in der 
christl. Literatur, allerdings nicht in be¬ 
sonders wichtigen Zusammenhängen. Justin 
zitiert einmal ein, nach seiner Meinung von 
den Juden getilgtes Wort aus einem E.-Buch, 
dessen offensichtlich christliche Herkunft 
aber nicht feststellbar ist (dial. 72, 1; lat. bei 
Lact. inst. 4, 18, 22; vgl. dazu Hennecke 
2 387). Irenäus kommt im Zusammenhang mit 
der Entstehung der LXX auf E. zu sprechen. 
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Es kann, so meint er, nicht als wunderbar 
angesehen werden, daß die siebzig Übersetzer 
des AT den hebr. Text gleichlautend ins 
Griechische übertragen haben, da Gott für 
die hl. Schriften auch schon früher gesorgt 
hat. Denn als das Gesetz verloren gegangen 
war, hat E. sich aller Heden der früheren 
Propheten erinnert u. dem Volk das Gesetz, das 
durch Mose gegeben war, wiederhergestellt 
(«7CoxaTa<mjtrat tw XaijS tyjv Siä Mmuuscix; 
vojxo&smav = restituere populo eam legem 
quae data cst per Moysen: Iren. haer. 3, 21,2; 
griech. bei Eus. h. e. 5, 8, 15). Von dieser 
Iren.-Stelle ist Clem. Alex, ström. 1, 22, 149 
abhängig. Es liegt dabei eine Kombination 
der im Aristeasbrief berichteten Legende mit 
E.-Traditionen, wie sie auch 4 Esdr. 14, 37/47 
ihren Niederschlag gefunden haben, vor, wo¬ 
bei allerdings gegenüber 4 Esdr. eine gewisse 
Abschwächung (Wegfall der apokryphen 
Schriften) nicht zu übersehen ist. Man wird 
nicht fehlgehen, wenn man annimmt, daß 
Iren, hier von jüdischer E.-Tradition abhän¬ 
gig ist. Er hat aber damit auch das Stichwort 
geprägt, das nun beinahe schablonenhaft 
immer wieder im Zusammenhang mit E. in 
der christlichen Literatur auftaucht: Erneu¬ 
erer des Gesetzes. So kennt Tert. cult. fern. 
1, 3, 2 E. auch als den Restaurator der jüd. 
Literatur, erwähnt ihn aber nur am Rande. 
Bei Origenes kommt noch hinzu, daß E. der 
Erbauer des zweiten Tempels war (in Mt. 
comm. 16, 20 [544, 33 Klostermann]; in Joh. 
comm. 6, 1; 10, 38). Er zitiert mehrmals aus 
dem kanonischen E.-Buch (zB. hom. in Jesu 
Nave 9, 10; in Mt. comm. 15, 5 [360 Kloster¬ 
mann] ; in Cant. 3,238, 3 u. 240,2 [Baehrens]), 
aber diesen Zitaten kommt kaum irgendeine 
Bedeutung zu. Singulär ist die allegorische 
Anwendung der Gestalt E. in Ez. hom. 1, 3 
(325, 23 Baehrens): dem reuigen Sünder wird 
Gott einen E. schicken, qui te reducat et 
aedificare faciat Hierusalem. Denn E. inter- 
pretatur adiutor. Wichtig ist schließlich 
Hieronymus (adv. Hclv. 7), der in Moses den 
auctor des Pentateuchs, in E. dessen instau- 
rator sieht, d. h. E. mit dem Pentateuch in 
Verbindung setzt, womit er bis heute Nach¬ 
folger gefunden hat. Genau so singulär wie 
die allegorische Deutung des Origenes ist 
schließlich die Erwähnung des E. in dem 
Ordinationsgebet für Lektoren Const. Apost. 
8, 22, 4, wo es heißt: ,Der du Esra, deinen 
Diener, unterrichtet hast (uotpicrac;), deinem 
Volk deine Gesetze zu verlesen ...‘ Ob auch 


dieses Gebet wie andere Teile der Const. 
Apost. auf eine hellenistisch-jüdische Vorlage 
zurückgeht, ist fraglich, ja unwahrschein¬ 
lich. 

c. Zusammenfassung. Die angeführten Bei¬ 
spiele, außer Origenes u. Const. Apost., ließen 
sich noch um einige vermehren, ohne daß dem 
E.-Bild der Alten Kirche ein neuer Zug hin¬ 
zugefügt würde. E. ist der Erneuerer des 
Gesetzes u. Erbauer des zweiten Tempels, 
mehr wird eigentlich kaum gesagt, d. h. aber: 
E. hat für die Kirche keine theologische Be¬ 
deutung gewonnen. 

D. Esradarstellungen in jüdischer u. christl. 
Kunst. Dem unter C dargelegten Tatbestand 
entspricht es nun, daß E. offensichtlich in 
der jüd. u. christl. Kunst keine besondere 
Rolle als Gegenstand der Darstellung ge¬ 
spielt hat. Jedenfalls ist das hier zu erörternde 
Material sehr gering. 

1. Wandmalerei in der Synagoge von Dura- 
Europos (Westwand, o. Bd. 4, 363f). Darge¬ 
stellt ist eine Eigur, die eine geöffnete Schrift¬ 
rolle in der Hand hält u. wohl daraus vorliest. 
Zu den Füßen des Mannes steht ein oben ab¬ 
gerundeter u. mit einem Tuch verdeckter 
Gegenstand. Die Deutung der Figur ist 
schwierig, da keinerlei Anzeichen für eine ge¬ 
naue Identifizierung (Hinweis auf Bibel¬ 
stellen oder Talmud-Tradition) vorliegen. 
Man hat an Moses gedacht. Aber dagegen 
spricht, daß Moses an anderer Stelle der Male¬ 
reien auftaucht und außerdem die Beziehung 
des Bildes auf ihn wohl eher durch Schreiben 
als durch VorleSen aufgezeigt sein würde. So 
legt sich die Deutung auf die Neh. 8 berich¬ 
tete Gesetzesverlesung durch E. nahe, ohne 
daß aber jede andere Interpretation mit 
Sicherheit ausgeschlossen werden könnte. 
Ob der verhüllte Gegenstand einen Tora- 
Schroin andeuten soll, bleibt sehr fraglich. 
Vgl. C. II. Kraeling, The Synagogue (Exca- 
vations at Dura-Europos, Final Rep. 8, 1) 
(1956) 232/239 u. PI. 77; E. R. Goodenough, 
Jewish Symbols in the Greco-Roman Period 
4 (1954) 115. 

2. Buchmalerei. Cod. Amiatinus fol. 5r. Auf 
diesem, in der berühmten illustrierten Vul- 
gata-Hs. des 7./8. Jh. (jetzt Florenz Bibi. 
Laur.) enthaltenen Bild sitzt E. vor einem 
Schrein u. schreibt das Gesetz neu (vgl. 4 
Esdr. 14, 37/48, wo allerdings E. nicht selbst 
schreibt, sondern diktiert). In dom geöffneten 
Schrein liegen neun Bücher, zum Teil mit 
einem Kreuz auf dem Deckel. Auf dem Fuß- 
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boden ist ein kleiner Codex zu sehen. Dieses 
Bild ist eine Kopie des Titelbildes des Codex 
grandior Cassiodors, d. h. es wird hier Cassio- 
dor als Esdra dargestellt bzw. der Kopist hat 
das Cassiodor-Bild zu einem E.-Bild umge¬ 
wandelt. Von einer eigentlichen E.-Darstel¬ 
lung kann also nicht gesprochen werden. Vgl. 
G. Biagi, Reproductions de Mss. enlumines 
(Florenz 1914) PL 6; Ahb. auch bei Goode- 
nough aO. 4, Hl. 72; B. Fischer, Codex 
Amiatinus u. Cassiodor: BiblZ. NF 6 (19G2) 
57/79, bes. 70. - Cod. Paris. BN. syr. 341, fol. 
212r. Die Hs. stammt aus dem 7-/8. Jh. u. 
enthält ursprünglich die ganze Bibel, Pe- 
schito-Text in Estrangelo geschrieben. Das 
Esrabuch beginnt auf fol. 212. Auf dieser 
Seite befindet sich in col. 3 die Miniatur: E. 
in betender Haltung, eingerahmt von Säulen, 
im Hintergrund ein Bauwerk. Offensichtlich 
soll dargestellt werden, wie E. vor dem Tem¬ 
pel/ ?) steht. Sonstige besondere Hinweise auf 
E. sind nicht zu beobachten. Vgl. H. Omont, 
Peintu res de l’AT dans un manuscrit syriaque 
du VII C ou du VIII e siede (Monuments Piot 
17 [Paris 1909]) 85/98 u. PI. 9. 

3. Sonstiges. Von einem Mosaik in der Kirche 
Notre Dame de la Daurade in Toulouse exi¬ 
stiert nur noch eine Beschreibung durch Dom 
Odon Lamothe aus dem Jahr 1633 (Cod. 
Paris. BN. lat. 12 608). Zu dieser Beschreibung 
vgl. H. Woodruff: ArtBull 13 (1931) 92. 

4. Würdigung. Die Gründe für dieses seltene 
Vorkommen E. in der Kunst lassen sich 
nur vermuten. Wichtig ist vor allem, daß E. 
im christl. Bereich keine theologische Rele¬ 
vanz gehabt hat u. auch für die Heilsgeschich¬ 
te jeglicher Bedeutung entbehrte. Daher 
spielt er auch in der Kunst keine Rolle. 

W. Baumgabtneb, Art. Das 3. Esrabuch: 
RGG 2 3 , 697. - R. L. Bensly, The fourth book 
of Ezra = TSt 3 (1895). - F. Cumont, Recher- 
ches sur le symbolisme funöraire dos Romains 
(Paris 1942) 382/388. - H. Duensing, Das 
fünfte u. sechste Buch Esra: Hennecke- 
Schneemelcheb, Ntl. Apokryphen 2 3 (1964) 
488/498. - K. Galling, Die Bücher der Chro¬ 
nik, Esra, Nehemia = ATD 12 (1954); Art. 
Esra: RGG 2 3 , 692/94; Art. Das kanonische 
Esrabuch: RGG 2 3 , 6 94/97. - L. Cinzbebg, The 
Legends of the Jews 4 6 (Philadelphia 1954); 
6 1 (1959). - H. Gunkel, Das 4. Buch Esra: 
E. Kautzsch, Die Apokryphen u. Pseudepi- 
graphen des AT 331/401. - A. Sch. Kapelbud, 
The Question of Authorship in the Ezra-Narra- 
tive, a lexical investigation (Oslo 1944). - M. 
Noth, Geschichte Israels (1950). - O. Plögeb, 


Art. Das 4. Esrabuch: RGG 2 3 , 697/99; Art. 
Das 5. u. 6. Esrabuch: RGG 2 3 , 699/700. - 
W. Rudolph, Esra u. Nehemia samt 3 Esra = 
Hdb. zum AT 20 (1949).-H. H. Schauder, Esra 
der Schreiber = Beitr. z. hist. Theol. 5 (1930). - 
H. Schneideb, Die Bücher Esra u. Nehemia = 
Die Hl. Schrift des AT 4, 2 (1959). - P. Viel- 
haueb, Die Apokalyptik: Hennecke-Schnee- 
melchek, Ntl. Apokryphen 2 3 (1964) 407/421.- 
B. Violet, Die Esra-Apokalypse (4. Esra) 1. 
Teil, Überlieferung = GCS 18 (1910); 2. Teil, 
Die Apokalypsen dos Esra u. des Baruch in 
deutscher Gestalt = GCS 32 (1924). - P. Volz, 
Die Eschatologie der jüd. Gemeinde im ntl. Zeit¬ 
alter 2 (1934). - C. Wendel, Der antike Bücher¬ 
schrank: NGGött 1943, 267/299. 

IT. Schneemelcher. 

Essen. 

A. Nichtchristlich. I. Griechisch-römisch, a. Technik des E. 612. 
b. Eßmanieren 614. c. E.-Zeiten 614. d. Maß imE.615.e. Hände¬ 
waschung vor u. nach dem E. 617. f. Gebet vor u. nach dem 
E. 618. g. Lesung beim E. 618. h. E. als Ausdruck der Lebens¬ 
freude 619. i. E. als Ausdruck der Gemeinschaft 619. j. E. als 
religiöser Akt. 620. k. E. als magischer Akt 621. 1. Gefährliches 
E. 622. m. E. in der Bildersprache 622. - II. Israelitisch¬ 
jüdisch. a. Technik des E. 623. b. Eßmanieren 623. c. E.Zeiten 
623. d. Maß im E. 624. e. Händewaschung vor u. nach dem 
E. 624. f. Gebet vor u. nach dem E. 624. g. Lesung beim E. 624. 
h. E. als Ausdruck der Lebensfreude 625. i. E. als Ausdruck der 
Gemeinschaft 625. j. E. als religiöser Akt 625. k. Gefährliches 
E. 627. 1. E. in der Bildersprache 627. 

B. Christlich. I. Technik des E. 628. - II. Eßmanieren 628. - 
III. E.zeiten 629. - IV. Maß im E. 629. - V. Händew'ascliung 
vor u. nach dem E. 631. - VI. Gebet vor u. nach dem E. 631. 

- VII. Lesung beim E. 632. - VIII. E. als Ausdruck der Le¬ 
bensfreude 632. - IX. E. als Ausdruck der Gemeinschaft 632. 

- X. E. als religiöser Akt 632. - XI. Gefährliches E. 633. - 
XII. E. in der Bildersprache 634. 

Im folgenden soll der Akt des E. (beiläufig 
auch des *Trinkens) selbst, soweit er kultur- 
u. religionsgeschichtlich von Bedeutung ist, 
behandelt werden; im übrigen vgl. *Emäh- 
rung, *Fasten, *Liebesmahl, *Mahlzeit u. 
♦Nahrung. 

A. Nichtchristlich. I. Griechisch-römisch, 
a. Technik des E. 1. Griechen. Bei den Grie¬ 
chen nahmen in alter Zeit alle Speisenden das 
Mahl sitzend ein (Athen. 1, 17F; 5, 192E). 
Später taten dies nur noch die Frauen (Dio 
Chrys. or. 7, 65 [112- M.]; PsLucian. asin. 2 
[569]) u. Kinder (Xen. conv. 1, 8; Aristot. 
pol. 7, 17 [1336b 9f]; Plut. conv. sept. sap. 4 
[150A]); hingegen haben die Männer, ver¬ 
mutlich nach orientalischem Vorbild (vgl. u. 
Sp. 623), zu Tische gelegen (Xenophan. frg. 
22, 2 D.-K. [= 18, 2 D.-B.]; Herodt. 9, 16). 
Dem Beispiel der Männer folgten zunächst 
sittenlose (Alciphr. 4, 14 [= 1, 39], 3), bald 
aber auch ehrbare Frauen (Plut. quaest. conv. 
7, 8, 4 [712E/F]). Auch bekam in alter Zeit 
jeder Gast seine Portion auf einem besonde- 



613 


Essen 


614 


ren Tisch vorgesetzt (Athen. 1, 11F; 1, 12C), 
wobei vornehmere Gäste durch doppelte bzw. 
gröbere Fortionen ausgezeichnet wurden (II. 
7, 32if; Od. 6, 475f; 14, 4371). Die besonde¬ 
ren Tische wurden später nur bei manchen 
Opfermahlzeiten beibehalten (Plut. quaest. 
conv. 2, 10, 1 [642 F]; 2, 10, 2 [644B/C]), 
während man sich sonst um einen oder meh¬ 
rere gemeinschaftliche Tische lagerte (Lucian. 
gall. 11 [718]; conv. 38 [444]). Auf einem 
Speisesofa (xTavy;) konnten im allgemeinen 
drei Personen liegen (Plat. conv. 213B). 
Jeder Speisende hatte ein Kissen (7tpoaxecpa- 
Xatov) zu seiner Linken (Aristoph. Acharn. 
1089f; Diog. L. 2, 139 [= 2, 17, 15]), um den 
linken Arm darauf zu stützen, mit welchem 
er das Brot hielt (Plut. fort. 5 [99 D]; vgl. 
auch Xen. mem. 3, 14, 4), während er mit der 
Rechten zulangte. Man aß im Speisesaal 
(Poll. 1, 79; 6, 7). Die Speisen lagen in Kör¬ 
ben (xavea, xavä: Athen. 1, 12B; Poll. 10, 
91), auf Schüsseln oder Tellern (tuvoc xe?: 
Poll. 10, 82; Matron b. Athen. 4, 135 D); die 
Beilagen u. Tunken wurden in Näpfchen oder 
Schalen (o^üßcxcpac, sp-ßdtpia: Poll. 6, 85; 
Athen. 2, 67E/F) vorgesetzt. Die Brühen 
aß man ursprünglich mit ausgehöhlten Brot¬ 
stücken (Poll. 6, 87), später mit Löffeln 
(fjiocTTpot, [xuerriAai: Athen. 3, 126E); sonst 
bediente man sich nur der Hand (Plut. virt. 
doc. poss. 2 [439F/440A]; zum Ganzen vgl. 
Blümner, Gr. Priv. 235/43.) 

2. Römer. Die Römer speisten in alter Zeit 
im Atrium (Cato b. Serv. ad Aen. 1, 726; 
vgl. Serv. ad Aen. 9, 645), später in einem 
eigenen Speisezimmer, welches nach der Ein¬ 
richtung triclinium (s. u.) genannt wurde 
(L. Scrib. Libo b. Cie. de orat. 2, 263; Varro 
ling. 8, 29). In alter Zeit saß man beim E. 
(Serv. ad Aen. 7, 176; Isid. orig. 20, 11, 9). 
Später kam, wohl unter etruskischem oder 
griech. Einfluß, die Sitte auf, daß die Männer 
bei Tische lagen, während die Frauen zu¬ 
nächst noch saßen (Varro b. Isid. orig. 20, 11, 
9; Val. Max. 2,1, 2). Nachdem aber die Buhle¬ 
rinnen mit dem Liegen bei Tische angefangen 
hatten (Cio. in Catil. 2, 10; Liv. 39, 43, 3), 
folgten auch die ehrbaren Frauen diesem 
Beispiel (Martial. 11, 23, 11; Suet. Calig. 24, 
1). Die Kinder speisten jedoch bis in die 
Kaiserzeit an einem besonderen Tische sit¬ 
zend (Suet. Aug. 64, 3; Act. Arv. 27. Mai 
218). Um drei Seiten des Tisches standen drei 
Speisesofas (lecti, triclinia [danach auch das 
Speisezimmer benannt]), auf denen je drei 


Personen liegen konnten. Der Speisende 
stützte sich auf den linken Arm, wozu ein 
Armkissen (pulvinus: Colloqu. Montepessul. 
12 [Corp. Gloss. 3, 656]) diente; mit der lland 
des aufgestützten linken Armes hielt er die 
Speiseschüssel oder den Teller, während er 
mit der Rechten die Speisen zum Munde 
führte. Diese aß man aus tiefen Schüsseln 
(patinae, patellae: Plaut, mil. glor. 759; Varro 
b. Non. 543, 28), Breie, Suppen, Gemüse u. 
dgl. aus tiefen, napfartigen Schüsseln (catini, 
catilli: Cato agr. 84; Hör. sat. 1, 3, 92; Val. 
Max. 4, 3, 5). Messer u. Gabeln benützten 
die Römer beim E. ebensowenig wie die 
Griechen; feste Speisen, besonders Fleisch, 
wurden bereits zerschnitten vorgesetzt (Mar¬ 
tial. 10, 48, 15; luv. 11, 136/41). Man führte 
die Nahrung entweder mit den Fingern zum 
Mund (Ov. ars am. 3, 755; Martial. 5, 78, 6f) 
oder verwendete Löffel, u. zw. aß man Sup¬ 
pen, Speisen in Brühe u. dgl. mit einem 
größeren u. tieferen Löffel (ligula: Cato agr. 
84; Martial. 8, 59, 7; 14, 120), Schnecken, 
Muscheln u. Eier mit einem kleineren u. fla¬ 
cheren (cochlear, cochleare: Martial. 14, 121; 
Plin. n. h. 28, 19). Zum Ganzen vgl. Blümner, 
Röm. Priv. 386/95. 

b. Eßmanieren. Bei den Griechen wurden die 
jungen Leute angehalten, beim E. nicht zu 
kichern u. nicht die Beine übereinander zu 
legen (Aristoph. nub. 983). Plutarch tadelt es 
quaest. conv. 2, 10, 2 (644A), wenn die Gäste 
allzu raffgierig zulangen u. einander mit dem 
Ellbogen stoßen (vgl. auch Lucian. conv. 38 
[444]). - Die Römer hatten leinene Servietten 
(mappae), die zum Abwischen von Mund u. 
Händen beim E. dienten (Varro ling. 9, 47; 
Martial. 2, 37, 7) u. wohl auch am Halse be¬ 
festigt wurden (Petron. 32, 2; vgl. Blümner, 
Röm. Priv. 390f). Die Griechen wischten 
sich die Finger an Brotkrumen ab (Poll. 6, 
93; vgl. Aristoph. equ. 416); Servietten ka¬ 
men erst in späterer Zeit, vielleicht unter 
röm. Einfluß, in Gebrauch (Lucian. merc. 
cond. 15 [670f]). Zahnstocher erwähnt Alki- 
phron ep. 3, 39 (= 1, 22), 2 (vgl. Blümner, 
Gr. Priv. 242); bei den Römern Martial. 7, 53, 
3; 14, 22 (dentiscalpia). Weiteres *Lebens- 
art. 

c. E.-Zeiten. Bei den Griechen wurde ur¬ 
sprünglich wohl im allgemeinen am Morgen 
ein Frühstück (ocpicrTOv), zu Mittag die Haupt¬ 
mahlzeit (SeUivov) u. am Abend das Abend¬ 
essen (Sop7rov) eingenommen (Poll. 6, lOlf; 
Athen. 1, 11E: hier ist auch von einer Zwi- 
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schenmahlzeit am Nachmittag die Rede). In 
klassischer Zeit verlegte man mit Rücksicht 
auf das städtische Geschäftsleben, das eine 
längere Unterbrechung der Arbeit unprak¬ 
tisch erscheinen ließ, u. wohl auch unter 
orientalischem Einfluß (vgl. u. Sp. 623) den 
Beginn der Hauptmahlzeit (Seijevov) auf die 
Zeit kurz vor Sonnenuntergang (Lysias or. 1, 
22; adv. Tisid. b. Dionys. Hai. de adm. vi 
die. in Demosth. 11 [6, 984 R.]), während das 
ospiuTov gegen Mittag verzehrt wurde (Ari- 
stoph. vesp. 613; Athen. 1, 11E); doch nahm 
man am Morgen nach dem Aufstehen einen 
kleinen Imbiß zu sich (dbcpdTurp.a, axpaxiff- 
p.6?; Aristot. hist. an. 6, 8 [564a 19f]; Athen. 
1, 11C). Zum Ganzen vgl. Blümner, Gr. Priv. 
123/9. - Die Römer nahmen je nach Belieben 
bald nach dem Aufstehen oder später am 
Vormittag ein Frühstück (ientaculum, ianta- 
culum) ein (Plaut, eure. 73; Nigid. b. Isid. 
orig. 20, 2, 10). Die Hauptmahlzeit (cena) 
fand ursprünglich um die Mittagszeit statt; 
am Abend wurde dann das Abendessen (ves- 
perna) verzehrt. Später verlegte man mit 
Rücksicht auf das hauptstädtische Ge¬ 
schäftsleben u. wohl auch unter hellenisti¬ 
schem Einfluß die Hauptmahlzeit, für die 
man den Namen cena beibehielt, auf die 
Zeit gegen Abend u. nahm zu Mittag ein 
zweites Frühstück (prandium) ein (Paul. exc. 
Fest. 54, 4 M.; Isid. orig. 20, 2, 14). Zum 
Ganzen vgl. Blümner, Röm. Priv. 380/5. 
Näheres *Mahlzeit. 

d. Maß im E. In der antiken Moralphilosophie 
wird immer wieder zur Mäßigkeit im E. u. 
Trinken gemahnt. Nach der Allegorie des 
Prodikos von Herakles am Scheidewege über¬ 
legen die Anhänger der Lasterhaftigkeit 
(Kaoda) stets, was sie Angenehmes zum E. u. 
Trinken finden könnten (Xen. mem. 2,1, 24); 
auch essen u. trinken sie, bevor sie Hunger 
bzw. Durst haben, ersinnen raffinierte Koch¬ 
künste u. beschaffen sich kostspielige Weine 
(ebd. 2, 1, 30). Dagegen ist den Freunden 
der Tugend (’ApsTYj) das E. u. Trinken ange¬ 
nehm, weil sie damit warten, bis sie danach 
Verlangen haben (ebd. 2, 1, 33). Zu diesem 
Topos vgl. Xen. mem. 1, 3, 6, wo Sokrates 
sagt, man solle nicht essen, wenn man keinen 
Hunger, u. nicht trinken, wenn man keinen 
Durst habe; Sen. ep. 8, 5, wo es heißt, man 
solle nur so viel essen u. trinken, daß der 
Hunger gestillt u. der Durst gelöscht werde; 
ferner u. Sp. 624 u. 629. NachXen. mem.2,1,1 
mahnte Sokrates zur Selbstbeherrschung 


(*Enkrateia) gegenüber der Begierde (£7uffu- 
pfx) nach Speise u. Trank; darauf sei schon 
bei der Erziehung zu achten (ebd. 2, 1, 1/4), 
ihm wird auch das Apophthegma zugeschrie¬ 
ben, die anderen Menschen lebten, um zu 
essen, er dagegen esse, um zu leben (loh. 
Stob. flor. 17, 22 [1, 280, 27/30 Meineke]; 
ähnlich Plut. aud. poet. 4 [21E]); hierzu vgl. 
A. Otto, Sprichwörter der Römer (1890) 123 
sowie u. Sp. 624 u. 630. Nach Aristoteles gehört 
die Mäßigung in den durch E. u. Trinken be¬ 
wirkten Genüssen (eth. Nie. 3, 13 [1118a 29/ 
32]) zur Tugend der Selbstbeherrschung 
(ff&xppoctSvyj), die er im Sinne seiner Mesotes- 
lehre als Mitte in bezug auf Lustempfindun¬ 
gen (yjSovaC) definiert (ebd. 1117b 23/6). Das 
natürliche Begehren erstrebt den Ausgleich 
des uns Fehlenden; wer im Gegensatz dazu 
über Gebühr ißt, wird als gefräßig (yacTpL^ap- 
yoc) bezeichnet (ebd. 1118b 15/20). Ein 
solcher verfehlt sich durch das Laster der 
Zügellosigkeit (äxoXacda), die in einem Über¬ 
maß in bezug auf die Lustempfindungen be¬ 
steht (ebd. 1118b 27f). In der kynisch-stoi- 
schen Diatribe wird die Unmäßigkeit heftig 
bekämpft. In ihrem Stil warnt Seneca ep. 
95, 15/29 vor der Schwelgerei, indem er ihre 
schlimmen Folgen für die Gesundheit ein¬ 
dringlich schildert. Insbesondere rügt er die 
Unsitte, daß man mit Vomitiven den Magen 
ausleerte, um aufs neue essen zu können 
(cons. ad Helv. rnatr. [= dial. 12 bzw. 11] 
10, 3: vomunt ut edant, edunt ut vomant; 
vgl. benef. 7, 9, 3; ep. 18, 4; 83, 24; 95, 28). 
Musonius tadelt bei loh. Stob. flor. 18, 38 
(1, 297, 4/300, 12 Meineke) die Gefräßigkeit 
(yxaTpHLCtpyla .); in Anknüpfung an das o. 
Sp. 616 angeführte Apophthegma des Sokrates 
sagt er, wir sollten essen, um zu leben, nicht 
um die Lust zu befriedigen (1, 298, 31/299, 
3). PsEpict. gnom. 17 Sch. (= frg. 28 Schw.) 
wird gemahnt, im E. u. Trinken Maß zu 
halten. Speziell gegen die Trunksucht, die 
als schlimmeres Laster galt als die Gefräßig¬ 
keit, wendet sich die Sentenz: Satius est 
multum esse (i. e. manducare) quam multum 
bibere (A. W. van Buren, The Maxims of 
Grottaferrata: Studi Calderini-Paribeni 1 
[1956] 256); vgl. auch das bei Dio Cass. frg. 
27, 6 D.-M. (= 29, 6 B.) im übertragenen 
Sinne verwendete Sprichwort: ,Wer nicht 
ißt, soll auch nicht trinken 1 (s. u. Sp. 622). - 
Unmäßigkeit galt als ein Merkmal der Bar¬ 
baren. Diese halten nach Aristoph. Acharn. 
77f nur denjenigen für einen richtigen Mann, 
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der viel essen u. trinken kann. Kaiser Maxi¬ 
minus Thrax soll ein großer Esser u. Trinker 
gewesen sein; nach Hist. Aug. v. Maximin, 
duor. 4, 1 trank er oft an einem Tage eine 
kapitolinische Amphora Wein u. aß 40, nach 
Cordus sogar 60 Pfund Fleisch. - In Rom wur¬ 
den schon in republikanischer Zeit Gesetze 
gegen den Tafelluxus (leges sumptuariae) 
erlassen (Cic. fam. 7, 26, 2; Gell. 2, 24), des¬ 
gleichen später von Kaiser Hadrian (Hist. 
Aug. v. Hadr. 22, 5); vgl. *Ernährung (Sp. 
228ff). Zu Caesars Luxusgesetz s. auch A. 
Lumpe, Cic. fam. 9, 15, 3: MusHelv 17 (1960) 
232. - Die Orphiker u. die von ihnen beein¬ 
flußten Pythagoreer suchten die Seele durch 
Askese von der Bindung an den Körper zu 
befreien. Insbesondere war wegen der Seelen¬ 
wanderungslehre der Genuß animalischer 
Nahrung (Fleisch u. *Eier, o. Bd. 4, 736f) 
sowie das E. von *Bohnen (vgl. o. Bd. 2, 
493/8 sowie u. Sp. 622) verboten; doch wurde 
dieses Verbot bei den Pythagoreern nur von 
der rigoroseren Richtung streng eingehalten, 
während die anderen bloß den Genuß be¬ 
stimmter Fleischsorten vermieden u. auch 
das Bohnenverbot allegorisch deuteten. Über 
die Bedeutung der Askese im Neuplatonis¬ 
mus s. u. Sp. 622; vgl. auch *Askese u. 
♦Fasten. 

e. Händewaschung vor u. nach dem E. Die 
Griechen u. Römer wuschen sich vor dem E. 
die Hände (Aristoph. av. 463f; vesp. 1216; 
Plat. conv. 175A; Alexis b. Athen. 2, 60 A; 
Archedic. ebd. 7, 292 E; Philoxen. ebd. 15, 
685 D; Plaut, most. 308; id. Pers. 769; Fabius 
Pictor b. Non. 544, 22f; Petron. 31, 3). Dies 
geschah in historischer Zeit aus hygienischen 
Gründen; ursprünglich jedoch war die Hän¬ 
dewaschung wohl eine magische Handlung, 
durch welche die Hände von einer ihnen 
möglicherweise anhaftenden tabuistischen Be¬ 
fleckung gereinigt werden sollten, damit diese 
die Speisen nicht verunreinige u. so den Men¬ 
schen beim E. schädige. Wegen der starken 
Verwendung der Finger beim E. wusch man 
sich bisweilen auch während des Mahles mehr¬ 
mals, wohl zwischen den Gängen, die Hände 
(Aristoph. Byz. b. Athen. 9, 408F: zwischen 
eigentlichem Mahl u. Trinkgelage, ebenso 
Philox. ebd. 9, 409E; Petron. 34, 4: nach 
der gustatio; Hist. Aug. v. Heliog. 25, 9). 
Nach der Mahlzeit wurden die Hände aus 
Gründen der Reinlichkeit wieder gewaschen 
(Colloqu. Monac. 11 [Corp. Gloss. 3, 653]; 
Colloqu. Montepessul. 18 [ebd. 658]). Zum 


Ganzen vgl. Blümner, Gr. Priv. 240/5; ders., 
Röm. Priv. 397/400. 

f. Gebet vor u. nach dem E. Die Griechen 
nahmen am Schluß des Mahles einen Schluck 
Wein zu Ehren des ,Guten Geistes' ('AyaD-öi; 
Aodfiwv: Philonid. b. Athen. 15, 675B; vgl. 
Philochor. ebd. 2, 38 D). Folgte auf die Mahl¬ 
zeit ein Trinkgelage ((TupTOmov), so wurde es 
mit drei Libationen (anovSod) aus je einem 
Mischkrug eröffnet; die erste galt den olym¬ 
pischen Göttern, die zweite den Heroen u. 
die dritte dem rettenden Zeus (Zeit; ocorqp; 
Xenophan. frg. 1, 15 D.-K. [= D.-B.]; Schol. 
Plat. Phileb. 66D). Bei der Spendung aus 
dem ersten Mischkrug wurde in der Regel 
ein religiöser Lobgesang (Päan) abgesungen 
(Xenophan. frg. 1, 13 D.-K. [= D.-B.]; vgl. 
Plut. mus. 44 [1147]). Das Gelage schloß im 
allgemeinen mit einer Spende an Hermes 
(Od. 7, 136/8; Athen. 1, 16B). Zum Ganzen 
vgl. Blümner, Gr. Priv. 244/50. - Die Römer 
sprachen vor dem E. bisweilen ein Gebet an 
die Götter (Quint, decl. 301 [187, 16f Ritter]), 
was aber wohl kein allgemeiner Brauch war. 
Wahrscheinlich geht das Tischgebet auf apo- 
tropäische Formeln zurück, durch welche ver¬ 
hütet werden sollte, daß man durch das E. 
ein Unheil erleide. Bei der Hauptmahlzeit 
wirde vor dem Nachtisch den Laren ein 
Speiseopfer dargebracht (Petron. 60, 8; vgl. 
Serv. ad Aen. 1, 730). Folgte auf die cena ein 
Trinkgelage (comissatio), welches oft mit dem 
Nachtisch verbunden wurde, so pflegte man 
zuerst die Laren u. den Genius des Hausherrn, 
später auch den des Kaisers anzurufen (Hör. 
carm. 4, 5, 31/6; Petron. 60, 7: hier wohl 
absichtlich an unpassender Stelle; zum Gan¬ 
zen vgl. Blümner, Röm. Priv. 397/401). 

g. Lesung beim E. Bei den Trinkgelagen 
(comissationes) fanden oft zur Unterhaltung 
der Gäste Vorlesungen (acroamata) statt 
(Nep. Att. 14, 1; Plin. ep. 6, 31, 13; auch bei 
den Griechen: Plut. quaest. conv. 7, 8, 1/4 
[711A/713F]). Entweder las der Hausherr 
selbst eigene Werke vor (Martial. 3, 44 u. 45; 

3, 50: auch schon während der cena; 5, 78, 
25; bei den Griechen: Plut. quaest. conv. 1, 

4, 3 [621C]). Oder ein anderer war als Vor¬ 
leser bestellt: ein besonderer lector (Plin. ep. 
1, 15, 2; 9, 17, 3; meist ein Sklave: Cic. ad 
fam. 5, 9, 2: servus anagnostes) oder ein 
Schauspieler (Plin. ep. 1, 15, 2; 9, 17, 3). Als 
Vorlesungsstoff wählte man gerne neuere 
Gedichte (Martial. 4, 82, 5; Pers. 1, 30/40) 
oder Stellen aus Klassikern (luv. 11, 179/82: 
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Homer u. Vergil; vgl. auch Varro b. Gell. 1, 
22, 5; Plut. quaest. conv. 7, 8, 1/4 [711A/ 
713 F] empfiehlt besonders Menander). Der 
Philosoph Favorinus ließ nach Gell. 3, 19, 1 
gleich bei Beginn des Mahles einen Sklaven 
etwas Griechisches oder Lateinisches vor¬ 
lesen ; vielleicht stammt diese Sitte der Tisch¬ 
lektüre am Anfang der Mahlzeit aus den Phi¬ 
losophenschulen. Zum Ganzen vgl. Blümner, 
Röm. Priv. 410. 

h. E. als Ausdruck der Lebensfreude. Gutes 
E. u. Trinken sind etwas für den Menschen 
sehr Angenehmes; schon bei Homer finden 
wir die Verbindung ,essen u. sich wohl sein 
lassen' (Od. 2, 311; vgl. Eurip. Alcest. 788: 
,Laß dir wohl sein u. trinke!'). Auf Trink¬ 
bechern befindet sich bisweilen die Inschrift 
,Sei fröhlich!' (sücppatvou: A. Deißmann, 
LO 4 103/5. 447). Bei festlichen Gelegenheiten 
lud man gerne zu Mahlzeiten ein, so an Ge¬ 
burtstagen (Plaut, capt. 174f; Cic. Phil. 2,15), 
bei Hochzeiten (Od. 1, 226; Plut. quaest. 
conv. 4, 3, 1 [666D]; Catull. 62, 3; Auson. 352 
[209f P.]: cena nuptialis) u. an Feiertagen 
(Athen. 14, 659D; Hist. Aug. v. Alex. Sev. 
37, 6; Aug. serm. 198, 2 [PL 38, 1025]). Vgl. 
Blümner, Gr. Priv. 239; ders., Röm. Priv. 
386 f. Auch die Leichenmähler dienten wohl 
nicht nur dem Zweck, das Andenken des 
Verstorbenen zu ehren, sondern sollten auch 
die Angehörigen von allzu großer Trauer be¬ 
freien. So hielten die Griechen nach dem Be¬ 
gräbnis ein Leichenmahl (Tcept8si7rvov), an 
dem alle Verwandten des Toten teilnahmen, 
ab (Demosth. or. 18, 288; Hegesipp. h. 
Athen. 7, 290C). Vgl. Blümner, Gr. Priv. 
371. - Die Römer hielten am Tage der Be¬ 
stattung am Grab das silicernium ab (Varro 
b. Non. 48, 6/8; Paul. exc. Fest. 295, 2f); am 
neunten Tag fand ein zweites Leichenmahl 
(cena novendialis) statt, bei dem man die 
Trauer ablcgte (Tac. ann. 6, 5, 1; vgl. Petron. 
65, 10/66, 7). Vgl. Blümner, Röm. Priv. 
509. 

i. E. als Ausdruck der Gemeinschaft. Ge¬ 
meinsames E. gilt seit alter Zeit als Ausdruck 
der Gemeinschaft. Indem man miteinander 
u. von den Nahrungsmitteln des bisherigen 
Fremden ißt, gibt man seiner Freundschaft 
mit ihm Ausdruck; dagegen nimmt man von 
Feinden nichts zu essen an. Nach Epicur. 
frg. 542 (324, 25/32 Us.) ist es nichtiger, dar¬ 
auf zu achten, mit wem man ißt u. trinkt, als 
was man ißt u. trinkt. Es ist eine alte Sitte, 
Freunde u. Bekannte zum E. einzuladen, um 


dadurch die Verbindung mit ihnen aufrecht¬ 
zuerhalten u. zu festigen. Bei den Griechen 
war seit alter Zeit die Mahlzeit auf gemein¬ 
schaftliche Kosten beliebt (epavop, dslmov 
xno cyugßoXcöv: Od. 1, 226; Athen. 8, 362E; 
8, 365 D). Auch gab es öffentliche Opfermahl¬ 
zeiten (s. u. Sp. 621) sowie die täglichen Ge- 
nieinspeisungen der Bürgerschaft (avaohuz) 
in Sparta u. an anderen Orten (Xen. rep. 
Lac. 5; Athen. 4, 143A/F). Vgl. Blümner, 
Gr. Priv. 239. - Die Römer nannten gemein¬ 
schaftliche Mahlzeiten mit geladenen Gästen 
eonvivia; solche fanden bei Besuch, Ankunft 
u. Abschied von Angehörigen u. Bekannten 
(Plaut. Bacch. 94: cena viatica; ebd. 101 f. 
536f) sowie bei den o. Sp. 619 genannten An¬ 
lässen statt. Vgl. Blümner, Röm. Priv. 386f. 

j. E. als religiöser Akt. In vielen primitiven 
Religionen spielt die Theophagie, d. h. das E. 
einer als göttlich geltenden Speise bzw. das 
Trinken eines entsprechenden Getränks zur 
Erlangung höherer Kräfte, eine bedeutsame 
Rolle. So darf in totemistischen Religionen 
das Totemtier von den Mitgliedern des zu¬ 
gehörigen Clans normalerweise nicht ge¬ 
tötet u. gegessen werden; bei besonderen 
Gelegenheiten aber wird es geschlachtet u. 
verzehrt, damit man seine Kraft in sich auf¬ 
nehme u. die Verbindung mit ihm stärke. 
Auf solche theophage Mahlzeiten gehen wohl 
verwandte Erscheinungen in höheren Religi¬ 
onen zurück. So suchten im griech. Dionysos¬ 
kult die Bacchantinnen durch E. von rohem 
Fleisch (Omophagie), Kauen von Efeublät- 
tem (Plut. quaest. Rom. 112 [291A]) u. Trin¬ 
ken von Wein göttliche Kräfte in sich aufzu¬ 
nehmen. Eine vergeistigtere Form der Ver¬ 
einigung mit der Gottheit durch E. bzw. 
Trinken stellen die Kultmähler der Mysterien¬ 
religionen dar, die den Mysten ewiges Leben 
im Jenseits sichern sollten, so wie die ge¬ 
wöhnlichen Mahlzeiten das irdische Leben 
erhalten. Neben dem Glauben an eine be¬ 
sondere Gegenwart der Mysteriengottheit in 
der hl. Speise dürfte dabei die Vorstellung 
eine Rolle gespielt haben, daß man beim 
Kultmahl die Nahrung der Seligen esse 
(♦Mysterien). Auch die unter dem Einfluß 
der hellenistischen Mysterienreligionen ste¬ 
henden Mandäer hielten Kultmähler ab, die 
aus ungesäuertem Brot (pihtä) u. Wasser 
(mambühft) bestanden (vgl. die hl. Mähler 
der Manichäer u. Sp. 633). - Im Unterschied 
zu den selteneren Sühnopfern, bei denen die 
geopferten Tiere ganz der Gottheit darge- 
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bracht wurden, verbrannte man bei den 
häufigeren Speiseopfern nur einzelne Stücke 
(Schenkelstück, Eingeweide) fiir den Gott, 
während das übrige Eleisoh anschließend 
genossen wurde; durch diese sakralen Opfer- 
mahlzciten (e«ma osi<;, 8y)p.oOom<xi: Ps- 
Aristot. mund. 6 [400b21 /3]; Athen. 4, 
148F/149D), die vielleicht auch auf theo- 
phage Mahler zurückgehen, glaubte man in 
eine enge Gemeinschaft mit der Gottheit, 
deren Tischgenosse man auf diese Weise zu 
werden meinte, zu treten. Zugleich bekun¬ 
deten die Teilnehmer an einem gemeinsamen 
Opfermahl die religiöse Gemeinschaft, durch 
welche sie sich untereinander verbunden fühl¬ 
ten (vgl. o. Sp. 619f). 

k. E. als magischer Akt. Auch in der Magie 
u. Mantik versuchte man, durch E. oder 
Trinken höhere Kräfte in sich aufzunehmen. 
So trank die delphische Pythia Wasser von 
der hl. Quelle (Lucian. Hermot. 60; gemeint 
ist wohl die Kassotis) u. kaute Lorbeerblätter 
(beides Lucian. bis accus. 1); darauf geriet 
sie in Ekstase u. erteilte ihre Weissagung. 
Nach PGM I 20f soll man vor Sonnenaufgang 
*Milch von einer schwarzen Kuh (vgl. ebd. 

l. 5f) mit Honig trinken, damit etwas göttli¬ 
ches“ (evOeov, vgl. *Enthusiasmos) im Herzen 
entstehe (vgl. S. Eitrem, Magische Papyri: Pa¬ 
pyri u. Altertumswiss. [1934] 253f); wahr¬ 
scheinlich stammt dieser Zauberbrauch aus 
den Mysterienreligionen (vgl. o. Sp. 620). PGM 
III 410/3 werden aus Gerstenmehl u. Kuh¬ 
milch Brot, Kuchen u. zwölf Puppen bereitet 
u. nüchtern gegessen, um Zauberkraft (evep- 
ysta) zu erlangen. - Nach Axtemid. 2, 45 
(149, 6/8 H.) ist es für Gelehrte ein gutes 
Omen, wenn sie im Traum Bücher verzehren, 
weil dadurch die Verleihung des darin ent¬ 
haltenen Wissens angedeutet wird. Eine 
ähnliche magische Vorstellung findet sich 
bereits bei den Ägyptern; diese lösten ge¬ 
schriebene Worte in einer Flüssigkeit auf, 
die sie dann tranken, um sich so ihre Kraft 
anzueignen. Nach PGM IV 779/90 soll man 
mit dem mit Honig u. Myrrhe vermengten 
Saft der Pflanze Kentritis auf ein Blatt der 
Persea acht Zaubervokale schreiben u. dann 
das Blatt ablecken, um mit dem ,großen 
Gott“ vereinigt zu werden. PGM XIII 687/91 
wird ein Gebet auf eine Natronplatte ge¬ 
schrieben u. dann abgeleckt. Eine Umkeh¬ 
rung der Vorstellung des Buchverzehrens ist 
die des Ausspeiens von Büchern. Nach Ael. 
var. hist. 13, 22 stellte der Maler Galaton 


den Homer dar, wie er seine Werke ausspeit 
u. die übrigen Dichter sich dieselben aneig¬ 
nen; bei Mart. Cap. 2, 135/40 speit die per¬ 
sonifizierte Philologie eine Menge Bücher aus, 
welche die ebenfalls personifizierten Artes u. 
Disciplinae sich aneignen (vgl. Th. Birt, 
Das antike Buchwesen [1882] 121!). 

l. Gefährliches E. Von der Vorstellung, daß 
mit dem E. auch Gefahren verbunden seien, 
war schon oben die Rede (Sp. 617). Dem 
orphisch-pythagoreisehen Bohnenverbot liegt 
wahrscheinlich die Auffassung zugrunde, daß 
mit den *Bohnen Totenseelen in den Körper 
eindringen (vgl. o. Sp. 617 u. Bd. 2,493/8). In 
späterer Zeit glaubte man vielfach, daß beim 
E. u. Trinken überhaupt leicht Dämonen in 
den Körper eindringen u. Besessenheit be¬ 
wirken können; so lehrt der besonders in 
seiner Dämonenlehre stark von orientalischen 
Auffassungen beeinflußte Porphyrios philos. 
orac. haur. 148 Wolff, daß sich beim E. die 
Dämonen unserem Leibe näherten, weshalb 
Kasteiungen nötig seien, um sie fernzuhalten 
(hierzu vgl. *Besessenheit, o. Bd. 2, 183 u. 
*Fasten). Ähnlich wie in den totemistischen 
Religionen (s. o. Sp. 620) galt auch der un¬ 
würdige Genuß der Kultmähler bzw. der in 
diesen verwendeten hl. Speise als gefährlich. 
So fürchteten nach Porph. abst. 4, 15 die 
Syrer, sich durch den Genuß der der *Atar- 
gatis heiligen Fische Krankheiten zuzu¬ 
ziehen; offenbar hielten sie es für frevelhaft, 
die bei rituellen Mählern gegessenen Fische 
(vgl. o. Bd. 1, 859) als gewöhnliche Nahrung 
zu benutzen. 

m. E. in der Bildersprache. Im Griechischen 
wird sulKeiv oder xaveaOasw öfter vom 
Aufzehren des Vermögens durch Verschwen¬ 
dung oder Leichtsinn verwendet (zB. Ari¬ 
stoph. equ. 258; ähnlich im Lateinischen, zB. 
Plaut, truc. 312: ea vos estis exunguimini 
ebibitis). Aristoph. vesp. 286f steht «reauTov 
sedKsiv im Sinne unseres Ausdrucks ,sich vor 
Kummer verzehren“. Auch im Sinne des Auf- 
nehmons oder Empfangens werden die Aus¬ 
drücke des E. u. Trinkens in beiden Sprachen 
gerne gebraucht (zB. Aristoph. Ach. 484: 
xaT«7ri(bv EtjpiTuSyjv von jemandem, der sich 
den Euripides ganz zu eigen gemacht hat; 
Plaut, aul. 537: edi sermonem tuom). Der 
Volkstribun Stolo verwendet Dio Cass. frg. 
27, 6 D.-M. (= 29, 6 B) das Sprichwort ,Wer 
nicht ißt, soll auch nicht trinken“ (vgl. o. 
Sp. 616), um damit auszudrücken, daß die 
Plebejer entweder alle ihre Forderungen 
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durchsetzen oder alle aufgeben müßten; E. u. 
Trinken erscheinen hier also als Beispiel 
zweier eng zusammengehöriger Dinge, die 
man nicht voneinander trennen darf. Zum 
Ganzen vgl. H. Blümner, Studien zur Ge¬ 
schichte der Metapher im Griechischen 1 = 
Über Gleichnis u. Metapher in der attischen 
Komödie [1891] 51/4; F. Vollmer-G. Meyer, 
Art. edo: ThesLL 5, 2, 105, 28/106, 3. 

II. Israelitisch-jüdisch, a. Technik des E. 
Die Israeliten aßen in älterer Zeit mit unter¬ 
geschlagenen Beinen vor einem niedrigen 
Tisch auf Matten (die Vornehmen bald auch 
auf Sesseln) sitzend (Gen. 27, 19; 37, 25; 
43, 33; Ex. 16, 3; 32, 6; Iudc. 19, 6; Ruth 2, 
14; 1 Sam. 20, 5; 20, 24f; 3 Reg. 13, 20; Ier. 
16, 8; Prov. 23, 1). Beim Auszug aus Ägypten 
aßen sie nach Ex. 12, 11 der Eile wegen 
stehend. Später kam, vielleicht von Persien 
her (vgl. Esth. 1, 6), die Sitte auf, bei Tische 
auf Sofas zu liegen. Amos verurteilt sie 6, 4 
noch als Verweichlichung; gleichwohl setzte 
sie sich durch (los. ant. 15, 318 [= 15, 9, 3]; 
Mt. 9, 10; 26, 7; Mc. 14, 3; Lc. 5, 29; 7, 37; 
14, 10; 17, 7; Joh. 12, 2; 13, 23). Auf einem 
Sofa konnten im allgemeinen drei Personen 
liegen, welche sich auf den linken Arm stütz¬ 
ten. Man aß im Speisezimmer. Die Speisen 
lagen in Schüsseln oder Tellern u. wurden mit 
den Fingern der rechten Hand zum Munde 
geführt (Prov. 26, 15; Joh. 13, 26); Messer, 
Gabeln u. Löffel gab es nicht. In älterer Zeit 
wurde jedem Gast seine Portion gesondert auf 
einem eigenen Tisch vorgesetzt (1 Sam. 1, 4; 
9, 24; 2 Sam. 6, 19; 1 Chron. 16, 3); besonders 
geehrte Gäste erhielten doppelte oder mehr¬ 
fache Portionen (Gen. 43, 34). Später aßen 
die Tischgenossen aus einer gemeinsamen 
Schüssel (Mt. 26, 23). Zum Ganzen vgl. Kort- 
leitner 229/32. 

b. Eßmanieren. Prov. 23, 1/3 u. Sir. 31, 12/24 
wird zu anständigem Betragen bei Gast- 
mählern gemahnt u. vor allzu raffgierigem 
Zulangen gewarnt (ägypt. Parallelen bei 
Kagemni 2; Ptahhotep 7; Amenemope 23). 
Weiteres *Lebensart. 

c. E.-Zeiten. Die Israeliten nahmen die Haupt¬ 
mahlzeit am Abend ein (Tob. 8, 1), während 
sie sich zu Mittag mit einem kleineren Mahl 
u. am Morgen mit einem einfachen Imbiß 
begnügten. Dies entspricht der orientalischen 
Gepflogenheit, da die Mittagshitze dort kei¬ 
nen größeren Appetit aufkommen läßt; auch 
die Ägypter hielten ihre Hauptmahlzeit, 
welche sie mswt (= Sternaufgang) nannten, 


am Abend ab (vgl. Kortleitner 229). Die 
Therapeuten aßen nach Philo vit. contempl. 
34 erst nach Sonnenuntergang, d. h. sie ließen 
aus asketischen Gründen das Frühstück u. 
das Mittagessen ausfallen. Näheres *Mahl- 
zeit. 

d. Maß im E. Prov. 23, 20f wird vor der 
Trunksucht u. Schwelgerei gewarnt, da diese 
zur Armut führen. Der Siracide mahnt 31, 
19/21; 37, 27/31 zur Mäßigkeit im E., indem 
er auf die schlimmen Folgen der Unmäßigkeit 
für die Gesundheit hin weist. - Die Essener 
u. die aus ihnen hervorgegangenen Thera¬ 
peuten führten ein streng asketisches Leben. 
Philon, der letztere als Ideal hinstellt, sagt 
von ihnen, daß sie essen, um nicht zu hun¬ 
gern, u. trinken, um nicht zu dürsten (vit. 
contempl. 37); er wendet also einen bekann¬ 
ten Topos auf sie an (vgl. o. Sp. 616). Vgl. 
auch * Askese u. *Fasten. 

e. Händewaschung vor u. nach dem E. Ri¬ 
tuelle Händewaschungen, die in der Törä nur 
für die Priester beim Opferdienst vorge¬ 
schrieben waren (Ex. 30, 17/21), wurden von 
den Rabbinen allgemein vor dem E. verlangt 
(Schürer 2, 565). Sota 4b heißt es: ,Wer Brot 
ohne Händeabspülung ißt, ist wie einer, der 
einer Buhlerin beiwohnt. 1 Die Sitte des Hände¬ 
waschens vor den Mahlzeiten haben die 
Juden von den Griechen übernommen; wäh¬ 
rend es sich bei diesen jedoch damals bereits 
um einen Akt der Hygiene handelte, waren 
die von den Rabbinen vorgeschriebenen Wa¬ 
schungen in erster Linie religiöse Zeremo¬ 
nien, durch welche levitische Unreinheiten 
beseitigt werden sollten, die man sich nach 
rabbinischer Auffassung bei verschiedenen 
Berührungen zugezogen haben konnte u. die 
beim E. die Speisen u. dadurch den Menschen 
selbst in diesem Sinne verunreinigen würden 
(vgl. Brandt). Auch nach der Mahlzeit wu¬ 
schen sieh die Juden in späterer Zeit die 
Hände (vgl. Kortleitner 231). 

f. Gebet vor u. nach dem E. Die Juden beteten 
vor u. nach dem E. (Schürer 2, 571 f; vgl. 
auch Orac. Sib. 4, 24/6); dadurch sollten die 
Speisen gesegnet u. Gott gedankt werden. 
Ber. 46a heißt es: ,R. Jöhänän sagte: Der 
Hausherr bricht das Brot, u. wer das Brot 
bricht, sagt R. Huna v. Babylon, der spreche 
den obigen Segen.* 

g. Lesung beim E. Vermutlich hat es beim 
Gemeinschaftsmahl der Qumrän-Essener auch 
Tischlektüre gegeben; allerdings ist im Sek¬ 
tenkanon ausdrücklich nur von Lesungen 
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während der Nachtwachen die Rede (1 QS 
6, 7 Maier; vgl. ebd. 7, 1). Bei den Thera¬ 
peuten hielt nach Philo vit. contempl. 75/9 
der Vorsitzende bei der Mahlzeit einen Vor¬ 
trag. 

h. E. als Ausdruck der Lebensfreude. Ähnlich 
wie bei griech. Autoren heißt es Dtn. 14, 26: 
,Iß u. sei fröhlich!' (vgl. 27, 7; Eccl. 8, 15: 
,essen u. trinken u. fröhlich sein“). Bei freudi¬ 
gen Anlässen fanden Gastmähler statt, so zur 
Zeit der Ernte (Ruth 3, 7), der Weinlese 
(Iudc. 9, 27), bei der Schafschur (1 Sam. 25, 
2. 36; 2'Sam. 13, 23), bei der Entwöhnung der 
Kinder (Gen. 21, 8), an Geburtstagen (Job 
1,4; los. c. Ap. 2, 204 [25]; Mt. 14, 6; vgl. 
auch Gen. 40, 20), bei Hochzeitsfeiem (Gen. 
29, 22; Iudc. 14, 10; Joh. 2, 1/11). Es gab 
aber auch Trauormahlzeiten zum Andenken 
an die Verstorbenen, die zugleich Trost spen¬ 
den sollten (Ier. 16, 7; Ez. 24, 17. 22; Reicke 
103/18). Königsmähler fanden statt bei der 
Krönung (Krönungsmahl: 1 Sam. 11, 15; 
3 Reg. 1, 25; Is. 25, 6) u. bei sonstigen An¬ 
lässen (3 Reg. 3, 15; vgl. Esth. 1, 3. 9). Jere¬ 
mias durfte nach Ier. 16, 8 zum Zeichen des 
drohenden Unheils keine Gastmähler be¬ 
suchen. 

i. E. als Ausdruck der Gemeinschaft. Bei 
Bundesschlüssen fanden Mahlzeiten statt 
(Gen. 26, 30; 31, 54; 2 Sam. 3, 20f). - Nach 
Gen. 43, 32 vermieden es die Ägypter, mit 
Hebräern (d. h. Angehörigen vorderasiati¬ 
scher Nomadenstämme, die von den Ägyptern 
‘prw genannt wurden) an demselben Tische 
zu essen. - Die Mitglieder der Qumrän- 
Gemeinde mußten gemeinschaftlich essen 
(1 QS 6, 2 Maier). Auch das Bereitstellen des 
E. galt in der essenischen Haggädä als ein 
Zeichen der Gemeinschaft (1 Q Gen. Ap. 22, 
14f). Von Außenstehenden durften die 
Qumrän-Essener nach 1 QS 5, 16f keine Gast¬ 
freundschaft annehmen. 

j. E. als religiöser Akt. Die Israeliten kannten 
Brand- oder Ganzopfer, bei denen das ganze 
Tier für Jahve verbrannt wurde (Lev. 1), u. 
Teilopfer, nämlich: Speiseopfer, bei denen 
nur ein Teil verbrannt wurde, während das 
übrige den Priestern als Speise zufiel (Lev. 2), 
Fried- oder Heilsopfer, bei denen die Fett- 
stiicke verbrannt wurden, das Bruststück u. 
die rechte Keule den Priestern zufielen u. das 
übrige von den opfernden Laien beim Opfer¬ 
mahl gegessen wurde (Lev. 3), Sühnopfer 
(Siindopfer u. Schuldopfer), bei denen das 
Fleisch nur von den Priestern gegessen wer¬ 


den durfte (Lev. 4f). Wahrscheinlich haben 
die Israeliten schon in der Nomadenzeit Tiere 
geopfert u. dann verzehrt, um so durch ein 
Opfermahl in eine engere Gemeinschaft mit 
der Gottheit zu treten (über den von man¬ 
chen Forschern angenommenen ursprüngli¬ 
chen Totemismus der Israeliten s. u. Sp. 627). 
Ein Opfermahl war ursprünglich auch das 
Passahmahl, das wichtigste rituelle Mahl der 
Israeliten, bei dem ein Lamm (nach Dtn. 
16, 2 konnte es auch ein Rind sein) geschlach¬ 
tet u. gegessen wurde, während die Türpfosten 
u. die Oberschwelle mit dem Blut bestrichen 
wurden. Im Priesterkodex ist der Opfer¬ 
charakter allerdings aufgegeben. Der Blut¬ 
ritus beim Opfer ist ein alter, auch bei den 
Arabern vorkommender apotropäischer No¬ 
madenbrauch, durch den die Menschen u. 
das Vieh vor dämonischen Einflüssen, welche 
Pest oder sonstige Krankheiten verursachen, 
geschützt werden sollten. Ex. 12 wird das 
Passahmahl ätiologisch mit der Geschichte 
von der Tötung der ägypt. Erstgeborenen u. 
dem Auszug der Israeliten aus Ägypten in 
Zusammenhang gebracht. In Palästina wurde 
dann das Passahfest mit dem kanaanitischen 
Massöthfest verbunden, einem Frühlingsfest 
zum Beginn der Gerstenernte, bei dem unge¬ 
säuerte Brote (massöth, *Azyma) gegessen 
wurden; hierbei handelte es sich ursprünglich 
um ein Primitialopfer mit anschließendem 
Opfermahl, bei dem die ersten Emteerträge 
unberührt durch die Zutat des Sauerteigs dar¬ 
gebracht u. verzehrt wurden. Manche For¬ 
scher (Beer u. a.) sehen auch in dem Massöth¬ 
fest eine Erinnerung an die Nomadenzeit der 
Israeliten, in welcher diese nach Beduinenart 
ungesäuerte Brote aßen; doch ist es wahr¬ 
scheinlicher, daß es von Haus aus agrarischen 
Charakter hat u. somit kanaanitischen Ur¬ 
sprungs ist. - Die Essener hielten unter dem 
Einfluß der hellenistischen Mysterienreligio¬ 
nen Kultmähler ab, die aus Brot u. Wein be¬ 
standen (1 QS 6, 4/6; s. Maier zSt.; Schubert 
u. a. übersetzen tirös mit ,Most“; vgl. o. Sp. 
625); bei den Therapeuten bestand nach 
Philo vit. contempl. 81 die ,allerheiligste 
Speise“ aus gesäuertem Brot mit Zukost von 
Salz. - Im Paradies stand nach Gen. 2 9; 
3, 22. 24 der ,Baum des Lebens“, dessen 
Früchte die Unsterblichkeit verliehen; wahr¬ 
scheinlich stammt er aus einem Parallel¬ 
bericht (vgl. die Vorstellung vom Lebens¬ 
wasser bei verschiedenen Völkern sowie die 
Geschichte vom Lebenskraut im Gilgames- 
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Epos 11, 263/99 [97/9 Schott] u. die Speise 
des Lebens im babyl. Adapa-Mythus). - 
Ezechiel erhält in seiner Berufungsvision 
2, 8/3, 3 von Jahve eine mit Wehklagen be¬ 
schriebene Buchrolle zum E. überreicht; da¬ 
durch wird ihm die göttliche Inspiration ver¬ 
liehen. Zur Vorstellung des Buchverzehrens 
vgl. o. Sp. 621. 

k. Gefährliches E. Der Sündenfall der ersten 
Menschen bestand nach Gen. 3 im E. einer 
verbotenen Frucht. - Die atl. Speisegesetze 
unterschieden zwischen levitisch reinen u. 
unreinen Tieren, deren Genuß erlaubt bzw. 
verboten war (Lev. 11); dabei waren nicht 
hygienische Gründe maßgebend, sondern die 
religiöse Anschauung, daß man sich durch 
das E. bestimmter Tiere eine Befleckung zu¬ 
ziehe. Wahrscheinlich galten die als unrein 
verbotenen Tiere ursprünglich als Träger 
dämonischer Kräfte, die beim E. in den 
Menschen eindringen u. ihn schädigen wür¬ 
den. Manche Forscher führen die Speise¬ 
gesetze auf einen ursprünglichen Totemismus 
der Israeliten zurück; auf der totemistischen 
Stufe wären jene Tiere als heilig verboten 
gewesen, während der Jahvismus sie für un¬ 
rein erklärt u. so das Verbot umgedeutet 
hätte (vgl. o. Sp. 620). Auch reine Tiere 
durften nur gegessen werden, wenn durch 
rituelle Schlachtung (sehitä, davon das Wort 
.Schächten“) ihre vollständige Ausblutung 
erreicht worden war, da sich Jahve das Blut, 
weil es Sitz des Lebens sei, als Opfergabe 
Vorbehalten habe (Lev. 17, bes. v. 11). Diese 
Scheu vor dem Genuß des Blutes beruhte 
ursprünglich wohl auf der Furcht, die an¬ 
geblich in ihm enthaltene Tierseele könnte 
dem Menschen Schaden zufügen. Im Spät¬ 
judentum wurden die Bestimmungen noch 
verschärft. Nach Dam. 12, 11/4 Maier soll 
man Tiere, die im Wasser wimmeln, nicht 
essen; Fische nur, wenn sie lebendig zerlegt 
wurden u. ihr Blut weggegossen wurde. Hier 
wie auch sonst ist die essenische Hälächä 
noch rigoroser als die pharisäiseh-rabbini- 
sche. 

l. E. in der Bildersprache. Gutes E. ist ein 
Bild für glückliche Verhältnisse; so sagen 
Ex. 16, 3 die Israeliten in der Wüste: ,0, 
wären wir doch im Lande Ägypten gestor¬ 
ben, wo wir bei Töpfen voll Fleisch saßen u. 
uns satt essen konnten an Brot!“; Ps. 23 (22), 

5 wird Gottes Fürsorge für die Frommen un¬ 
ter dem Bild eines Gastmahles dargestellt 
(vgl. auch ebd. 36 [35], 9); Is. 25, 6 werden 


die Freuden der neuen Gemeinschaft der 
Völker mit Gott unter dem Bild eines Krö¬ 
nungsmahles geschildert. Ein ähnliches Bild 
liegt auch Prov. 9, 1/18 vor, wo die Weisheit 
u. die Torheit zum Mahle einladen. Auch 
traurige Verhältnisse werden unter dem Bild 
des E. dargestellt; so heißt es Ps. 42 (41), 4: 
.Tränen sind meine Speise Tag u. Nacht“; 
ebd. 80 (79), 6: ,Du speisest uns mit Tränen¬ 
brot“; ebd. 102 (101), 10: ,Ich esse Staub 
als Brot u. mische meinen Trank mit Trä¬ 
nen“. 

B. Christlich. I. Technik des E. Der Eremit 
Pior aß im Umhergehen, um beim E. keine 
körperliche Lust zu empfinden (Apophth. 
Pior. 2 [PG 65, 373C]). - Löffel aus alt- 
christl. Zeit tragen öfter christl. Zeichen 
(Kreuz, Christusmonogramm) eingraviert 
(vgl. Hug, Art. Löffel: PW 13, 968); man be¬ 
zeichnet sie oft voreilig als eucharistische 
Löffel, da man glaubt, daß sie zur Darrei¬ 
chung der Eucharistie verwendet wurden 
(vgl. auch o. Bd. 5, 452). - Gabeln zum E. 
wurden erstmals im MA verwendet; ihr Ge¬ 
brauch setzte sich schließlich im 18. Jh. all¬ 
gemein durch. 

II. Eßmanieren. Nach Tert. apol. 39, 17 
(CSEL 69, 95) wurde bei den altchristl. Ge- 
meindemählern streng auf gute Sitten ge¬ 
achtet: nihil vilitatis, nihil immodestiae 
admittit (sc. agape); die Plätze wurden erst 
nach dem Tischgebet eingenommen (vgl. 

u. Sp. 631). Hippolyt fordert trad. ap. 26, 7 
(46 Dix), cum honestate ... et non ad 
ebrietatem zu essen u. zu trinken. Klemens 

v. Alexandrien mahnt paed. 2, 1, 13 (GCS 12, 
163, 3/18), man solle beim E. mit Anstand 
nach dem Vorgesetzten langen, die Hand, das 
Tischtuch u. das Kinn rein halten, nicht das 
Gesicht verzerren u. nicht während des Kauens 
sprechen; auch solle man nicht zugleich essen 
u. trinken. Ebd. 2, 7 (189, 17/193, 30) handelt 
er über den Anstand beim Mahle u. in der 
Gesellschaft: Man solle seine Tischgenossen 
nicht verspotten, sondern vernünftig u. liebe¬ 
voll miteinander sprechen. Frauen sollten 
ordentlich bekleidet sein u. sich sittsam be¬ 
tragen. Die Männer sollten, wenn sie bei 
Tische liegen, auf das Polster schauen u. sich 
ruhig auf ihre Ellbogen stützen; wenn sie 
sitzen, sollten sie die Beine nicht überein¬ 
ander legen (vgl. Aristoph. nub. 983, o. Sp. 
614) u. nicht fortwährend die Stellung wech¬ 
seln. Beim E. solle man nicht gierig sein. 
Auch solle man rechtzeitig heimgehen. Lautes 
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Gelächter sei zu vermeiden; man solle nicht 
zu laut, nicht zu viel u. nicht zu schnell reden, 
andererseits aber auch nicht zu leise, damit 
man verstanden werde. Auch solle man nicht 
streiten. Den Dienstboten solle man nicht 
durch Pfeifen, Zischen oder Schnalzen mit 
den Fingern Signale geben. Ständiges Aus¬ 
spucken, heftiges Räuspern u. Schneuzen 
seien mit Rücksicht auf die Tischgenossen 
zu meiden; wenn man rülpsen oder niesen 
müsse, solle man dies möglichst leise tun, 
wofür Klemens genaue Anweisungen gibt. 
Auch solle man bei Tisch nicht in den Zähnen 
stochern u. das Zahnfleisch blutig stechen, 
die Ohren kratzen u. die Nase kitzeln. Der 
Blick solle ernst, die Bewegungen u. Gesten 
gesetzt sein. - Bei den ägypt. Mönchen 
herrschte nach Joh. Cass. inst. coen. 4, 17 
(CSEL 17, 1, 58, 19/59, 4) während des E. 
strenges Stillschweigen (silentium). Weiteres 
♦Lebensart. 

III. E.-Zeiten. Der Eremit Paesius aß wie die 

Therapeuten erst nach Sonnenuntergang 
(Joh. Cass. inst. coen. 5, 27 [CSEL 17, 1, 103, 
9/15]; Apophth. Cassian. 4 [PG 65, 244D/ 
245 A]). Über klösterliche Essenszeiten s. 
Bened. reg. 41 (CSEL 75, 102/4); vgl. auch 
R. Reitzcnstein, Historia Monachoram und 
Historia Lausiaca (1916) 113. Weiteres 

♦Mahlzeit. 

IV. Maß im E. Im Paternoster wird Mt. 6, 11 
u. Par. nur um das Brot für den folgenden 
Tag gebetet (vgl. Dölger: ACh 5 [1936] 
201/10). Schwelgerei ist ein hervorstechendes 
Laster des reichen Prassers Lc. 16, 19. Paulus 
sagt Phil. 3, 19 von den Unmäßigen, ihr 
Gott sei der Bauch. - Da Jesus selbst im 
Gegensatz zu Johannes dem Täufer nicht 
streng asketisch lebte, wurde er nach Mt. 11, 
18f u. Par. von seinen Feinden als Schlemmer 
u. Trinker bezeichnet. - Tatian der Syrer 
wirft or. 2 (PG 6, 805C/808A) den griech. 
Philosophen Schwelgerei vor, wobei er Dio¬ 
genes, Aristippos u. Platon als Exempla an¬ 
führt. - Tertullian sagt apol. 39, 17 (CSEL 69, 
95) von den Christen, daß sie so viel essen, 
wie zur Stillung des Hungers genügt, u. so 
viel trinken, wie züchtigen Menschen dienlich 
ist; dazu vgl. Clem. Al. paed. 2, 2, 29, 2 (GCS 
12, 174, lOf), wo es heißt, man müsse essen, 
u nünicht zu hungern, u. trinken, um nicht 
zu dürsten. Es ist dies ein bekannter Topos 
der antiken Philosophie (vgl. o. Sp. 615f u. 
624). Klemens v. Alexandrien mahnt paed. 
2, lf (GCS 12, 153, 17/177, 20) zur Mäßigkeit 


im E. u. Trinken; in Anknüpfung an das 
bekannte dem Sokrates zugeschriebene Apo- 
phthegma (vgl. o. Sp. 616) sagt er, die anderen 
Menschen lebten, um zu essen, die Christen 
dagegen sollten essen, um zu leben (2, 1, 1, 4 
[154, 10/3]; vgl. ebd. 2, 1, 14, 6 [164, 15/7]: 
Wir sind nicht da zum E. u. Trinken, sondern 
zur Erkenntnis Gottes; ström. 7, 87, 2 [GCS 
17, 62, 15f]). 2, 1, 16, 4 (166, 2/6) mahnt er 
in Anknüpfung an die aristotelische Mesotes- 
lehre, im E. den Mittelweg zwischen Über¬ 
maß u. Mangel zu gehen. Hieronymus warnt 
ep. 55, 2, 3 (CSEL 54, 488, 15/8) vor der 
Völlerei (luxuria), da diese die Erregung der 
unkeuschen Begierde (libido) zur Folge habe. 
Augustinus unterscheidet c. Iulian. 4, 14, 67 
(PL 44, 771) unter Hinweis auf Verg. Aen. 
1, 216 u. 8, 184 zwischen Hunger (fames) u. 
Eßlust (amor edendi), wobei er ersteren als 
Naturnotwendigkeit billigt, letztere dagegen 
als sündhafte Begierde (libido) verwirft (vgl. 
o. Bd. 5, 1009). - Die gnostischen Enkratiten 
verwarfen den Genuß von Fleisch u. Wein 
u. ersetzten letzteren sogar im Abendmahl 
durch Wasser (vgl. *Aquarii o. Bd. 1, 574). 
Die Manichäer suchten die Lichtseele durch 
Askese von der Verstrickung in die finstere 
Materie zu befreien; die electi mußten sich 
aufgrund des signaculum oris ebenfalls des 
Genusses von animalischer Nahrung (Fleisch 
u. Eiern; o. Bd. 4, 737) u. Wein enthalten. - 
Auch in der Großkirche stand die Askese in 
hohem Ansehen. Besonders die ägypt. Mönche 
übten strenge Enthaltsamkeit im E. u. Trin¬ 
ken, um das Laster der Gefräßigkeit (ya- 
CTpipapyta, gula) zu bekämpfen (Apophth. 
Poemen. 16 [PG 65, 325C]; Cassian. inst, 
coen. 5, 3 [CSEL 17, 1, 83, 6/11]). Fleisch¬ 
genuß wurde überhaupt vermieden (Apophth. 
Theophil. 3 [PG 65, 200A]); desgleichen tran¬ 
ken die rigoroseren Mönche keinen Wein 
(Apophth. Poemen. 19 [ebd. 325D]). Weitere 
bemerkenswerte Exempla der Enthaltsam¬ 
keit im E. sind Apophth. Arsen. 19 (ebd. 
92C); Apophth. Achil. 2 (ebd. 124C). 3 (ebd. 
124C/D); Apophth. Beniamin. 1 (ebd. 
144C/D). 2 (ebd. 144D); Apophth. loh. 
Colob. 29 (ebd. 213B/C); Apophth. Sis. 4 
(ebd. 392D). 31 (ebd. 401C/D; zum Ganzen 
vgl. Heussi 222/5). Auch die Verba seniorum 
enthalten Vit. patr. 7, 1 (PL 73, 1025A/ 
1028 D) eine Reihe von Apophthegmata unter 
der Rubrik Contra gastrimargiam devincen- 
dam et desideria gulae. In der Benediktiner¬ 
regel stehen 39f (CSEL 75, 99/102) Vorschrif- 



631 


Essen 


632 


ten über das Maß der Speisen u. Getränke. 
Vgl. * Askese u. *Fasten. - Eusebius v. Ver- 
celli trat während seines Exils in Skythopolis 
aus Protest gegen die ihm von dem ariani- 
schen Bischof Patrophilus zugefügten Un¬ 
bilden in den Nahrungsstreik (Eus. Verc. ep. 
2, 4, 2 [CCL 9, 106]) u. erreichte dadurch eine 
Verbesserung seiner Lage (ebd. 2, 6, 1 [107]). 
- Joh. Chrysostomus soll nach Phot. cod. 59 
(PG 103, 108 C) ein starker Esser gewesen 
sein, weshalb ihm seine Gegner vorwarfen, er 
führe ein ,cyklopisches Leben“ (zu diesem 
Ausdruck vgl. Strab. 11, 4, 3 [502] u. W. 
H. Roscher, Art. Kyklopen: Roscher, Lex. 
2, 1, 1684f). 

V. Händewaschung vor u. nach dem E. Die 
Jünger Jesu aßen nach Mc. 7, 1/5 u. Par., 
ohne vorher die von den Rabbinen vorge¬ 
schriebene rituelle Händewaschung vollzogen 
zu haben; dasselbe tat nach Le. 11, 37f auch 
Jesus selbst. Dies ist nicht als Mangel an 
Reinlichkeit zu werten, sondern als Ausdruck 
der christl. Moral, in der rein äußerlich voll¬ 
zogene Zeremonien ihre Bedeutung verlieren, 
wie dies ja auch in den an Is. 29, 13 anknüp¬ 
fenden Worten Jesu Mc. 7, 6/23 u. Par. zum 
Ausdruck kommt. Natürlich behielten die 
zum Christentum bekehrten Griechen u. 
Römer die aus Gründen der Hygiene bzw. 
Sauberkeit geübte Sitte des Händewaschens 
vor u. nach dem E. bei (vgl. Tert. apol. 39, 
18 [CSEL 69, 95]). 

VI. Gebet vor u. nach dem E. Es ist alte, vom 
Judentum übernommene christl. Sitte, zu den 
Mahlzeiten zu beten (Rom. 14, 6; 1 Cor. 
10, 30; 1 Tim. 4, 3f). Jesus selbst betete vor 
dem E. (Mc. 6, 41 u. Par.; 8, 6 u. Par.; 
14, 22f u. Par.), desgleichen Paulus (Act. 
27, 35). Das Gebet zu der Mahlzeit wird 
Mc. 6, 41 u. Par.; 14, 22 (u. Mt. 26, 26) als 
Segnung, Mc. 8, 6 u. Par.; 14, 23 u. Par. 
(nebst Lc. 22, 19); Act. 27, 35; 1 Cor. 10, 30 
u. 1 Tim. 4, 3f als Danksagung bezeichnet; 
diese ist nach Rom. 14, 6 selbstverständlich. 
Tertullian bezeugt apol. 39, 17f (CSEL 69, 
95), daß die Christen vor u. nach dem E. 
beteten (vgl. o. Sp. 628); ebenso schreibt 
Hieronymus ep. 22, 37, 1 (CSEL 54, 201, 14f) 
an Eustochium: Nec cibus a te sumatur nisi 
oratione praemissa, nec recedatur a mensa, 
nisi referantur gratiae creatori. Formulare 
altchristl. Tischgebete sind erhalten Athanas. 
virginit. 13 (PG 28, 265C/268A: ,Wir sagen 
dir Dank, o unser Vater“ usw.) u. Const. Ap. 
7, 49 (,Gebenedeit seist du, o Herr“ usw.). In 


dem bei Athanasius überlieferten Gebet wird 
Gott gebeten, seine über die Erde zerstreute 
Kirche solle zu seinem Reich versammelt 
werden, wie das auf dem Tische liegende 
Brot aus getrennten Teilen zu einem Ganzen 
zusammengebacken worden ist. Das Gebet 
der Apostolischen Konstitutionen ist aus 
Bibelstellen (Ps. 119 [118], 12; Gen. 48, 15; 
Ps. 136 [135], 25; Act. 14, 17; 2 Cor. 9, 8) 
zusammengesetzt; hier sind Lobpreis Gottes 
u. Dank für seine Gaben mit der Bitte ver¬ 
bunden, daß wir immer genug zu essen haben 
mögen. Über das klösterliche Tischgebet vgl. 
Joh. Cass. inst. coen. 3, 12 (CSEL 17, 1, 45, 
6/17). 

VII. Lesung beim E. Die Sitte der frommen 
Tischlektüre in den Klöstern stammt nach 
Joh. Cass. inst. coen. 4, 17 (CSEL 17, 1, 58, 
13/9) von den kappadozischen Mönchsvätem 
u. sollte der Verhütung von überflüssigem 
Geplauder u. Streitigkeiten beim E. dienen; 
sie ist auch Bened. reg. 38 (CSEL 75, 97/9) 
vorgeschrieben. 

VTII. E. als Ausdruck der Lebensfreude. 
In der Beispielerzählung vom reichen Toren 
will dieser zu sich selbst sagen: ,Iß u. trink 
u. laß dir wohl sein“ (Lc. 12, 19; vgl. 15, 23f. 
29; 16, 19; Epiphan. anc. 86, 5 [GCS 25, 
106, 25]); über griech. u. atl. Parallelen s. o. 
Sp. 619 u. 625. - Fröhlichkeit herrscht beim 
Gastmahl des Nilrodemus Ev. Nicod. 15, 4. - 
Das altchristl. Gemeindemahl (Liebesmahl, 
Agape) war nach dem Vorbild der atl. Feste 
mit Festesfreude verbunden (Act. 2, 46; 
Barn. 15, 9; vgl. Reiche 165/229). Doch wird 
es von den Vätern als heidn. Unsitte getadelt, 
wenn sich Christen an Feiertagen überessen 
oder betrinken (Aug. s. 198, 2 [PL 38, 1025]). 
- Auch im alten Christentum fanden Ge- 
dächtnismähler für die Verstorbenen (Toten- 
mähler, Totenagapen) statt (Const. Ap. 8, 44, 
1; vgl. Reicke 101/3. 120/31). 

IX. E. als Ausdruck der Gemeinschaft. Petrus 
hielt nach Gal. 2, 11/4 in Antiochien zunächst 
Tischgemeinschaft mit den dortigen Heiden¬ 
christen, zog sich aber nach der Ankunft von 
jerusalemitanischen Judenchristen zurück, 
worauf er von Paulus getadelt wurde. - Der 
gemeinsame Empfang der Eucharistie galt als 
besonderer Ausdruck der Zusammengehörig¬ 
keit der Gemeindemitglieder (1 Cor. 10, 17). 
Das Totenmahl stellte die Gemeinschaft zwi¬ 
schen dem Verstorbenen u. den hinterbb'ebe- 
nen Familienangehörigen dar. 

X. E. als religiöser Akt. Das christl. Abend- 
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mahl, die Eucharistie, bewirkt nach 1 Cor. 

10, 16 eine enge Verbindung mit dem Blute 
u. dem Leibe Christi; ebenso wird nach Joh. 
6, 66 beim Abendmahl durch das E. des 
Eleisches Christi u. das Trinken seines Blutes 
eine innige Vereinigung mit ihm erzielt. Nach 
ebd. 6, 57 f verleiht es ewiges Leben im Jen¬ 
seits. Zum Zeichen der kirchlichen Gemein¬ 
schaft (vgl. o. Sp. 622) sandten die Bischöfe 
Partikeln der Eucharistie an ihre Presbyter; 
sie wurden von diesen vor dem Pax Domini 
als Beimischung zur eigenen Eucharistie in 
den Kelch gegeben. Man nannte sie fermenta, 
da sie die Eucharistie der Presbyter durch¬ 
dringen sollten wie der Sauerteig die Teig¬ 
masse (Ep. pont. 311, 5, 8 [PL 20, 556B]; 
Lib. pont. 33 [MG Gest. pont. Rom. 1, 46, 
7f]; vgl. Jungmann 386/91). Den Gläubigen 
wurde das eucharistische Brot auf die Hand 
gelegt. Sie konnten gleich essen, soviel sie 
wollten; den Rest nahmen sie mit nach Hause, 
um jeden Morgen die Eucharistie als erste 
Speise zu essen (Tert. ad ux. 2, 5 [CSEL 70, 
118]; or. 19 [CSEL 20, 1, 192, 5/11]; Can. 
Hippol. 77f [117 Hauler]; vgl. u. Sp. 634). 
Den nicht bei der Eucharistiefeier selbst 
Anwesenden wurde ein Stück vom Brot 
zugeschickt (lustin. 1 apol. 67, 5); durch das 
E. desselben brachten sie ihre Zugehörigkeit 
zum Gemeindeverband (vgl. o. Sp. 632) zum 
Ausdruck (vgl. Jungmann 446/8). - Die 
manichäischen electi suchten nach Kephalaia 
23 (A. Adam, Texte zum Manichäismus = KIT 
175 [1954] 38) durch ein tägliches hl. Mahl 
ihre Lichtseele zu heiligen u. von Beimischun¬ 
gen der finsteren Materie zu reinigen; dieses 
Mahl bestand aus angeblich besonders licht¬ 
haltiger Nahrung wie Weizenbrot, Gurken u. 
Melonen. - Johannes erhält Apc. 10, 9f ähn¬ 
lich wie Ezechiel von einem Engel ein Buch 
zum E. überreicht, wodurch ihm die göttliche 
Inspiration zuteil wird. Auch Romanos der 
Melode erhielt nach einer Legende an einem 
Weihnachtsfest in Kpel von der Theotokos 
eine Schriftrolle zum E. überreicht, wodurch 
er die poetische Inspiration erlangte (vgl. 

11. -G. Beck, Kirche u. theol. Lit. im byz. 
Reich = Byz. Hdb. 2, 1 [1959] 425). Zur 
Vorstellung des Buchverzehrens vgl. auch o. 
Sp. 621. 

XI. Gefährliches E. Auch im Christentum 
findet sich die Vorstellung, daß beim E. u. 
Trinken leicht Dämonen in den Körper ein- 
dringen u. Besessenheit bewirken können. 
Als besonders gefährlich galt die Teilnahme 


an heidn. Opfermahlzeiten (vgl. o. Sp. 622), 
gegen die sich Paulus 1 Cor. 8/10 wendet; dabei 
werden 10, 7 die Israeliten in der Wüste 
wegen ihres idololutrischen Opferschmauses 
Ex. 32, 6 als warnendes Exempel hingestellt. 
Cyprian berichtet laps. 24 (CSEL 3, 1, 254, 
19/26) von einer Erau, die durch die Teil¬ 
nahme an einer Opfermahlzeit besessen ge¬ 
worden sei; ebd. 25 (255, 1/24) von einem 
Kind, das dasselbe Schicksal erlitten u. die 
ihm dargereichte Eucharistie erbrochen habe. 
Hier liegt die Vorstellung zugrunde, daß ein 
Mensch nicht zugleich vom eucharistischen 
Christus u. von einem Dämon erfüllt sein 
könne. Dies führte dazu, der Eucharistie eine 
apotropäische Wirksamkeit gegen das Ein¬ 
dringen von Dämonen zuzuschreiben. So 
wird von der hl. Melania d. J. Vit. Melan. 62 
(36, 17/9 R.) berichtet, daß sie nie etwas 
gegessen habe, ohne vorher propter tutelam 
animae die Eucharistie zu sich genommen zu 
haben (vgl. o. Sp. 633 sowie *Besessenheit 
o. Bd. 2, 184f u. *Fasten). - Firmicus Mater¬ 
nus bekämpft err. 18 die Mysterienkultmähler 
(vgl. o. Sp. 620) als verderbenbringend u. 
stellt ihnen die christl. Eucharistie als heil¬ 
bringend gegenüber. Andererseits galt der 
unwürdige Genuß der Eucharistie als ge¬ 
fährlich ; nach 1 Cor. 11,27/30 kann er Krank¬ 
heit u. sogar den Tod verursachen (vgl. Aug. 
in ev. loh. 26, 11 [CCL 36, 265]). - In den 
Jakobusklauseln wurde, entsprechend dem 
atl. Gesetz, der Genuß von Blut verboten 
(Act. 15, 20. 29). 

XII. E. in der Bildersprache. Die ewige 
Seligkeit wird Mt. 8, 11 u. Par.; 22, 1/14 
u. Par.; 26, 29 unter Verwendung eines schon 
im AT bei Is. 25, 6 (s. o. Sp. 627 f) vorkom¬ 
menden Bildes als Festmahl dargestellt. - 
Augustinus gebraucht das Wort manducare 
öfter zur Bezeichnung des innerlichen, gei¬ 
stigen Aufnehmens, zB. in ev. loh. 26, 12 
(CCL 36, 266) bezüglich des Empfanges der 
Eucharistie: qui manducat intus, non foris; 
qui manducat in corde, non qui premit dente 
(Weiteres s. S. Cavallin, Art. manduco: 
ThesLL 8, 275, 56/67). 

H. Blümneb, Gr. Priv. 235/51; Röm. Priv. 
385/419. - W. Bbandt, Jüd. Reinheitslehre = 
ZAW Beih. 19 (1910). - A. Dietebich, Eine 
Mithrashturgie 2 (1910) 99/108. 170/3. - K. 
Heussi, Der Ursprung des Mönchtums (1930) 
222/5. - J. A. Jungmann, Missarum Sollomnia 
2 4 (1958) 386/91. 446/8. - F. X. Kobtleitneb, 
Arehaeologiae biblieae summariiun (Innsbr. 
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1906) 229/32. - B. Reicke, Diakonie, Festfreude 
u. Zelos = Uppsala Univorsitets Arsskrift 1951, 
5. - P. Wendlanjj-O. Kern, Beiträge zur Ge¬ 
schichte dergriech.Philosophieu. Religion (1895) 
8/15. 18/24. A. Lumpe. 

Essener s. Qumran. 

Eßgier s. Gula. 

Essig. 

A. Nichtchristlich. I. Herstellung 635. - II. Herkunft 635. - 

III. Gewürz u. Getränk, a. Gewürz 636. b. Getränk 630. - 

IV. Verschiedener Gebrauch 637. - V. Medizin 639. a. Augen¬ 
leiden. Magen- u. Dnrnikrankheiten usw. 639. b. Erstickungs- 
anfällo 639. c. .Blutungen 64Ü. d. Verletzungen 640. e. Folter 
640. - VI. Bildersprache 641. 

B. Christlich. I. Neues Testament, a. Kreuzigung Jesu 641. 

b. Textliche Übereinstimmungen u. Verschiedenheiten 642. 

c. Auslegung seit Augustinus 642. d. Kunst 644. - II. Väterzeit, 
a. Tertulllans .Schwamme der Netzfechter 1 644. b. Sonstiges 646. 

E. (acetum) ist ein Produkt, das durch Gä¬ 
rung alkoholhaltiger Flüssigkeiten, vor allem 
Wein, gewonnen wird (zur Etymologie Stad¬ 
ler 689). Nach Plinius (n. h. 14, 125), der den 
E. an zahllosen Stellen nennt, fand er man¬ 
nigfache Verwendung. Er wird schon erwähnt 
bei Aeschyl. Agam. 307; bei Aristoph. Plut. 
720; av. 534; Acharn. 35; ran. 620; bei 
Theocr. 15, 147. 

A. Nichtchristüch. I. Herstellung. Am weite¬ 
sten verbreitet war der Weinessig (ö£o?). 
Rezepte dafür werden in republikanischer 
Zeit bei Cato agric. 104 erwähnt; in der Zeit 
des Tiberius u. Claudius bei Columella rust. 
12, 5; im 6./9. Jh. in den Geoponiea 8, 33/42 
(226/30 Beekh). Man stellte daneben auch E. 
her aus Feigen (Colum. rust. 12, 17), die aus 
Zypern oder besser aus Alexandrien kamen 
(Plin. n. h. 14, 103); ferner aus Feigen u. 
eingeweichten Früchten mit Zitronensaft u. 
gerösteter Gerste (Colum. aO.; geop. aO.); 
aus Birnen, Äpfeln usw. (Pallad. 3, 25, 11. 
19; 3, 15, 5); aus Datteln (Xen. anab. 1, 5, 
10; 2, 3, 14). Die Alten kannten schon die 
E.mutter (Stadler 690). Ein E., der in der Me¬ 
dizin sehr geschätzt wurde (vgl. u. Sp. 639), 
war der Meerzwiebel-E., das acetum scilli- 
num (Plin. n. h. 20, 98; 23, 59; 26, 114) oder 
acetum scillites (26, 77; 28, 152; vgl. 24, 44) 
oder acetum scilliticum (Cels. med. 5, 19 
[179]); man gewann ihn durch Einweichen 
von Zwiebeln der axiXXa = bulbus seillae 
(Steier, ExiXXoc: PW 3A, 1, 525). 

II. Herkunft. Bestimmte Gegenden der alten 
Welt waren berühmt für ihren E., zB. die 
asiatische Halbinsel Knidos, das attische 
Städtchen Dekelea (Athen. 7, 314c; 2, 67), 
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der attische Demos Sphettos (Aristoph. Plut. 
720). Der ägyptische E. wurde von den Grie¬ 
chen (Chrysipp.: Athen. aO.) u. Römern (Cic. 
frg. 5 [89 M.J: Aegvptuau; Plin. u. h. 24, 102: 
Alexandrinum; luv. 13, 85: Phario . . . aceto; 
Mart. 13, 122: amphora Niliaci. . . aceti) 
besonders geschätzt. Ebenfalls gelobt wird 
der E. von Methymnos auf Lesbos (Hör. sat. 
2, 8, 49: Methymnaeam uvam), von der 
Insel Thasos (Plin. n. h. 34, 114) u. von 
Falemum (Schol. luv. 13, 216). ln all diesen 
Fällen handelt es sich wohl um Wein-E. 

IH. Gewürz u. Getränk, a. Gewürz. Der Ge¬ 
brauch des E. bei Tisch war für die Alten nur 
eine seiner unzähligen Verwendungsmöglich¬ 
keiten. Bei der Mahlzeit diente der E. bei ver¬ 
schiedenen Speisen, Salaten, Gemüsen usw. 
als Gewürz (Belege bei Plinius, Apicius, Co¬ 
lumella; vgl. Oertel, Art. acetum: ThesLL 1, 
379/81). Bei Tisch wurde daher zu bestimm¬ 
ten Speisen die 6£t?, das acetabulum, ge¬ 
reicht: ein kleines rundes Gefäß, das nicht 
sehr tief war u. eine weite Öffnung hatte. Es 
hatte die Form einer kleinen, ausgeweiteten 
Kylix (Athen. 11, 494 c), wie ein Fresko aus 
Rom zeigt, auf dem ein Spanferkel auf einer 
großen Schüssel dargestellt ist mit je einem 
acetabulum zu beiden Seiten (E. Saglio, Art. 
acetabulum: DS 1, 23, Fig. 43). 
b. Getränk. Manche Weine wurden mit Harz 

u. erstaunlicherweise auch mit E. versetzt 
(Plin. n. h. 14, 120). - Als o^uxparov oder 
öl;üxpap.<x bzw. posca wird eine Mischung von 
Wasser u. E., in diesem Falle wohl in der 
Regel Wein-E., bezeichnet (Wotke 420; vgl. 
Liddell-Scott s. v.). Die Mischung ist das ge¬ 
wöhnliche Getränk der Sklaven u. kleinen 
Leute (Hör. sat. 2, 3, 116; Plaut, rud. 937; 
Pers. sat. 4, 30/32); sie wird auch Einge¬ 
kerkerten verabreicht (Didasc. 2, 22); sie ist 
ferner das übliche Getränk des römischen 
Soldaten im Felde (Hist. Aug. v. Hadr. 10, 2; 

v. Pesc. Nig. 10, 3; v. Avid. 5, 3; vgl. Plaut, 
mil. 836; über die Rationen Cod. Theod. 7, 4, 
6 [vJ. 360]), auf dem Übungsmarsch (CIL 4, 
1291: pompeianisch.es Fresko mit einem Sol¬ 
daten: da fridam [poscam] pusillum; vgl. 
Colin 106) u. in der Garnison (Philae: PLond 
1245, 9, 4); sie ist das Getränk der Wache 
zu Füßen der Gekreuzigten (Petron. 111 mit 
Cohn aO.). Es ist anzumerken, daß manche 
Autoren das 6Euxpap.a bzw. die posca meinen, 
wenn sie von oder acetum sprechen (zB. 
Iuv. 3, 292). Diese Vermutung wird durch 
einen Blick in die griechischen Papyri aus 
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der späten Kaiserzeit bestätigt; das Getränk, 
das nach ihnen zB. Musiker u. Soldaten er¬ 
halten, heißt hier durchweg einfach 
(rreisigkc, Wb. 2 s. v.). Vielleicht handelt es 
sieh auch im Bericht von Hannibals Übergang 
über die Alpen (vgl. u. Sp. 638) u. in den Evan¬ 
gelien (vgl. u. Sp. 641) um o^o<; bzw. posca. 
- Manchmal wird auch schlechter Wein E. 
genannt. Kaiser Tiberius sagte, daß die 
Ärzte darin übereinstimmten, den Wein von 
Sorrent zu preisen; er sei aber nur ein guter E. 
(Plin. n. h. 14, 64: generosum acetum). Die 
Worte ö£o<; u. acetum bezeichnen auch häu¬ 
fig einen Tresterwein aus Früchten ohne E. 
(Plaut, rud. 4, 2, 37; Pers. 4, 32; Plut. 
quaest. eonv. 2, 19). Ps. 68 (69) 22 zeigt, 
daß man in Palästina dem Gast in einem 
wohlsituierten Hause nicht E., d. h. E.was- 
ser, statt Wein vorsetzen kann, ohne ihn zu 
kränken (anders A. Hermann: o. Bd. 4, 397). 
Aus Ruth 2, 14 ergibt sich, daß man in 
Palästina bei der Feldarbeit sein Brot in 
Wein-E. zu tauchen pflegte (vgl. Strack-B. 
2, 264). Den Nasiräern waren alle Arten von 
E., die aus Wein oder anderen alkoholhaltigen 
Flüssigkeiten hergestellt waren, verboten 
(Num. 6, 3). Joma 8, 3 (2, 1003 Goldschm.) 
behandelt die Frage, welches Getränk der 
Jude am Versöhnungstage, dem strengsten 
Buß- u. Fasttage, zu sich nehmen darf. Die 
Antwort: nur Getränke, deren Genuß eine 
Buße ist, wie Salzlake u. reiner E.; mit Was¬ 
ser gemischten E. zu trinken bedeutet, sieh 
einen Labetrunk gönnen, der dem Emst des 
Tages nicht entspricht. - Schließlich wurde 
E. bei der Zubereitung von E.met verwendet, 
bei dem Honig als Grundbestandteil diente 
(Plin. n. h. 23, 60). 

IV. Verschiedener Gebrauch. Die Alten kann¬ 
ten die fäulnisverhütende Wirkung des E. 
(Plin. n. h. 23, 57) u. verwendeten ihn daher 
zur Konservierung von Speisen. Man ge¬ 
brauchte ihn auch, um altem Käse wieder 
seinen frischen Geschmack zu geben (11, 242). 
Auch zum Reinigen von Metallen wurde E. 
genommen; nach Plinius (34, 149) wird das 
mit E. oder Alaun bestrichene Eisen dem 
Kupfer ähnlich. Soll Kupfer vergoldet wer¬ 
den, taucht man es zuerst in E. (33, 65). E. 
entfernt leicht Gummi (24, 3) usw. Mit E. 
werden die Farben für die Maler zubereitet. 
Bleiweiß wird aus Blei u. E. hergestellt 
(35, 37). Vor dem Färben des Berggrüns aus 
den Bergwerken weicht man es in E. ein 
(33, 88). Auch *Edelsteine werden mit E. 


behandelt (vgl. o. Bd. 4, 522). Um dem Bril¬ 
lanten den ihm fehlenden Glanz zu geben, 
weicht man ihn vierzehn Tage in E. ein 
(37, 9S). Den kostbaren Stein, der Nephrit 
genannt wird, legt man mehrere Tage in 
Salpeter u. E., um ihm Sternenglanz zu 
geben (37, 134). Clodius, der Sohn des Tra¬ 
göden Aesopus, löst vom Ohr der Caecilia 
Metella eine runde Perle im Werte von einer 
Million Sesterzen, löst sie in E. auf u. trinkt 
diesen (Plin. n. h. 9, 122; Hör. sat. 2, 3, 240; 
Val. Max. 9, 1, 2). Das gleiche tat Kleopatra 
aufgrund einer Wette mit dem Triumvir 
Antonius (Plin. n. h. 9, 119/21; Macr. Sat. 
3, 17, 14/7; zum Sinn des Auflösens von Per¬ 
len in E. u. zu modernen Versuchen dieser 
Art: B. L. Ullman, Cleopatra’s Pearls: Class- 
Joum 52 [1957] 193/201). - Die Alten ver¬ 
wendeten den E. unter Ausnutzung seiner 
chemischen Eigentümlichkeiten, insbesondere 
seiner abkühlenden Wirkung (Gell. 17, 8: 
frigorificum), dazu, Felsen oder Quadersteine 
zu sprengen. So goß man ihn plötzlich auf 
einen glühendheißen Felsen, um diesen da¬ 
durch zum Zerfall zu bringen. Felsen, die 
dem Feuer widerstanden hatten, konnten mit 
E. (Plin. n. h. 23, 57), Granit-, Gneis- oder 
Basaltfelsen (silex) mit Feuer u. E. gesprengt 
werden (ebd. 33, 71; vgl. Vitruv. 8, 3, 19). 
Im J. 67 vC. nimmt Metellus die Stadt 
Eleuthernai in Kreta, nachdem Verräter 
von einem Turm herunter E. auf die Mauern 
gegossen hatten, um diese brüchig zu machen 
(Dio C. 36, 18, 2). Bei seinem Übergang über 
die Alpen iJ. 218 vC. sprengt Hannibal die 
durch Feuer erhitzten Felsen mit E. (Iuv. 
10, 153: opposuit natura Alpemque nivem- 
que; diducit scopulos et montem rumpit 
aceto; vgl. Liv. 21, 37: infuso aceto [cod. 
Puteanus 5. Jh.], eine Stelle, die häufig 
angezweifelt wurde u. stark umstritten ist; 
zB. verbessert P. Aimes: BullHistorComite 
[1951/2] 323: infusa cito; diese Emendation 
wird abgelehnt von Ch. Samaran, Le vinaigre 
d’Hannibal: RevEtLat 36 [1958] 63/4; vgl. 
M. Berthelot, De l’emploi du vinaigre dans 
le passage des Alpes par Annibal et les tra- 
vaux de mines chez les Anciens: JöurnSav 
1889, 244f; P. Frassinetti, L’aceto di Anni¬ 
bale: GiornltalFilol 3 [1950] 200/5; Ullman 
aO. 200/1). Alle diese antiken Nachrichten 
über die Sprengwirkung des E. bezweifelt 
vom Standpunkt des modernen Chemikers 
A. Neuburger, Die Technik des Altertums 2 
(1921) 468/70; Feldhaus 149f teilt diese 
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Bedenken nicht. - Das Erdpech auf dem 
Toten Meer gewinnt man, indem man es 
durch Besprengen mit E. gerinnen u. auf der 
Wasseroberfläche schwimmen läßt (Tac. hist. 
5, 6: sparso aceto). Die Seefahrer sprengen 
gegen einen herannahenden Wirbelwind E. 
aus (Plin. n. h. 2, 132: cui frigidissima est 
natura). 

V. Medizin. Die Brunst der Eber wird be¬ 
sänftigt, indem man ihre Geschlechtsteile 
mit E. besprengt (Plin. n. h. 10, 181). Aber 
auch in der Humanmedizin wird der E. in 
vielfacher Weise verwendet (Stadler 691). 

a. Augenleiden, Magen- u. Darmkrankheiten 
usw. Es gab mehrere mit Hilfe von E. gewon¬ 
nene Heilmittel gegen Augenkrankheiten. 
Hierher gehört der von den Bergwerken ge¬ 
lieferte Silberschaum, der gekocht, zerkleinert 
u. zur Reinigung von Kohle u. Asche mit E. 
gewaschen wurde (Plin. n. h 33, 108); ferner 
gehört hierher das Augenmittel ,hieraeium‘, 
das zubereitet wurde, indem man Grünspan 
aus Zypern u. verschiedene andere Ingre¬ 
dienzen in E. aus Thasos zerrieb (ebd. 34, 
114). Zu den Augenheilmitteln dieser Art 
gehört weiter ein aus vettonica oder serra- 
tula, d. h. Betonie (ebd. 25, 84) hergestellter 
besonderer E.; ferner der Pompholix, eine 
weiße u. leichte Substanz, die sieh in den 
Kupferöfen fand u. mit E. gemischt wurde 
(ebd. 34, 129). Gegen Durchfall nahm man 
Eier mit E. (ebd. 29, 49); gegen die krank¬ 
hafte Vergrößerung der Milz Galläpfel mit E. 
(ebd. 24, 10). Meerzwiebel-E. (vgl. o. Sp. 635) 
galt als gut gegen Magensäure u. für die Fe¬ 
stigung des Zahnfleisches, des Schlundes u. 
Magens (ebd. 23, 59). Auf die Füße der Gicht¬ 
kranken legte man Umschläge aus dem Mehl 
des griechischen Heus u. einem mit dem 
milchigen Saft des Feigenbaumes versetzten 
E. (ebd. 23, 117). Gichtkranken u. Wasser¬ 
süchtigen wurde ein mit E. getränkter 
Schwamm aufgelegt (Scribon. 133. 158). Um 
Quecksilber zu gewinnen, das durch Um¬ 
schläge auf den Kopf u. den Bauch Blutun¬ 
gen zum Stehen brachte, wurde Mennige in E. 
zerstoßen, bevor man es erhitzte (ebd. 33, 
123). - Im folgenden sind einige weitere E.- 
anwendungen anzuführen, die für Abschnitt 
Bl/IIa wichtig sind. 

b. Erstickungsanfäfle. Meerzwiebel-E. ver¬ 
schafft den Asthmatikern bei Erstickungs¬ 
anfällen Erleichterung (Galen. 13,111 Kuehn; 
Marcell. 17, 1; 17, 16; 17, 25; die Belege 
zusammengestellt u. erörtert bei Colin 113). 


c. Blutungen. Dioskorides aus Kilikien, Mili¬ 
tärarzt in Rom unter .Nero, rühmt E. als 
Mittel, um bei frischen Wunden die Blutung 
zum Stillstand zu bringen (Dioscor. 5, 120 
[1, 13 Wellm.; 5, 137 K.]); man kann den E. 
zum Trinken eingeben oder ihn äußerlich in 
Form von Umschlägen anwenden (5, 13 
[1, 23 Wellm.; 5, 21 K.]; vgl. für die Tier¬ 
medizin Colum. 6, 12, 4; Veget. mul. 2, 48, 8). 
Mit E. wird Nasenbluten gestillt; vgl. Mar¬ 
cell. medic. 10, 1: plerumque erumpit nirnius 
e naribus sanguis, qui cum abundanter fluxit, 
nisi celerius supprimatur, perieulum adfert. 
Proderit ergo aqua frigida vel posca subinde 
totam faciem per spongiam refrigerare. Ace¬ 
tum acre infundere in aurem prodest usw. 
Ähnlich steht es mit Blutungen aus dem 
After; ebd. 16, 73: ad eos qui sanguinem 
exereant remedium efficax sic: Turis masculis 
diligenter triti dräg 2 ammoniaci unam cum 
aceti hemina simul contemperabis, ita ut bibi 
possit, et laboranti ieiuno aemoptyco dabis 
(vgl. Colin 113). Um die Blutung, die der 
Steinoperation folgt (post excisos calculos), 
u. alle anderen Blutungen, zum Stillstand 
zu bringen, wendet man E. äußerlich an, 
indem man Umschläge mit einem mit E. 
getränkten Schwamm macht (foris in spongea 
impositus), innerlich, indem man zwei cyathi 
stärksten E. trinkt (Plin. n. h. 23, 55). 

d. Verletzungen. E. wird empfohlen zur Hei¬ 
lung von Blutansammlungen infolge von 
Schlägen u. Stürzen (ebd. 23, 59: percussis et 
praecipitatis et ob id sanguine conglobato; 
Apul. met. 8, 18, 7: ille spongeis inaciditatis 
tumores comprimere; vgl. Theodor. Priscian. 
eup. 1, 22: spongia in pusca). Ferner zur 
Behandlung von Verletzungen durch Skor¬ 
pione, Tausendfüßler, Spitzmäuse u. durch 
alle Tiere mit Stachel (Plin. n. h. 23, 55). 
Ebenso können Bisse von Hunden (ebd.), 
Gänsen (Petron. 136, 4. 7: vulnusque cruris 
haud altum aceto diluo) u. Bären mit Ein¬ 
wendung geheilt werden (vgl. u. Sp. 644). 

e. Folter. Aristophanes (ran. 620) nennt den 
E. unter den peinlichen Strafen, die man bei 
einem Sklaven anwenden kann, um ihn zum 
Sprechen zu bringen: ,Binde ihn auf eine 
Leiter, hänge ihn auf, gib ihm die Peitsche 
mit Stacheln, schinde ihn, verdrehe ihm die 
Glieder; du kannst ihm auch noch E. in die 
Nasenlöcher gießen usw.‘ Colin (97/128) zeigt, 
daß bei den römischen Hinrichtungen E. ge¬ 
braucht wurde, um das Sterben der humiliores, 
das bei der Kreuzigung u. der Aussetzung 
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ad bestias absichtlich sehr langsam vor sieh 
gehen sollte, hinauszuzögern (vgl. die Belege 
u. Sp. 643). Vgl. Lact. mort. pers. 21, 9 (J. 
Moreau: Sources ehret. 39, 1, 102 ; 2, 329), 
wonach den von Galerius verurteilten u. 
durch ein schwaches Feuer gemarterten Chri¬ 
sten von Zeit zu Zeit das Gesicht mit kaltem 
Wasser benetzt u. der Mund befeuchtet 
wurde: ,ne arescentibus siccitate faucibus 
cito spiritus redderetur'. 

VI. Bildersprache. Nach Sprüche Salom. 25, 
20 wirkt ein Lied auf ein mißmutiges Herz 
wie E. auf Natron. Bei den Juden der Kaiser¬ 
zeit muß ,E., Sohn des Weines' im Sinne von 
,schlechter Abkömmling einer guten Familie' 
ein beliebter Schimpfname gewesen sein; das 
zeigt die Erzählung von der Begegnung des 
Rabbi Eliazar ben Schimeon (um 180) u. 
dem Walker, der in dem Rabbi einen Volks¬ 
verräter sah u. ihn mit dem Zuruf ,E., Sohn 
des Weines' tödlich beleidigte (Strack-B. 
2, 580). 

B. Christlich. I. Neues Testament, a. Kreuzi¬ 
gung Jesu. Vorhandensein u. Verwendung 
des E. auf Golgatha hat zu vielfachen Dis¬ 
kussionen Anlaß gegeben. Der E. wird an 
folgenden Stellen erwähnt: Mt. 27, 48; Mc. 
15, 36; Lc. 23, 36; Joh. 19, 29. Daraus ergibt 
sich folgendes Bild: Nach der Kreuzigung 
bleibt die Truppenabteilung der römischen 
Soldaten, die vom Prätorium mit der Exe¬ 
kution beauftragt worden war, am Platze, 
um nach römischer Gewohnheit Wache zu 
halten (Petron. 111; Colin 97/128). Wie es 
ihnen nach dem Recht zukam (Dig. 48, 20, 6), 
teilen die Soldaten die Kleider des Hingerich¬ 
teten unter sich (Mt. 27, 35; Mc. 15, 24; 
Lc. 23, 34; Joh. 19, 23; der letztere sagt: in 
vier Teile). Die vier Evangelisten erwähnen, 
daß Jesus ein mit E. getränkter Schwamm ge¬ 
reicht wird; Joh. 19, 28 deutet an, daß mit 
Durst u. E.tränkung typologisch verstandene 
atl. Texte, wohl Ps. 21 (22), 16 u. 68 (69), 22, 
in Erfüllung gingen. Der wichtigste Text ist 
Mc. 15, 36; danach ruft der Gekreuzigte: 
,Eloi, Eloi, lama sabachthani: Mein Gott, 
mein Gott, warum hast du mich verlassen ?' 
Dann heißt es: ,Und einige von denen, die 
dort waren u. das verstanden hatten, sagten: 
Siehe, er ruft Elia! Und einer lief, um einen 
Schwamm mit E. zu tränken. Nachdem er ihn 
an einem Rohr befestigt hatte, gab er ihm 
zu trinken u. sagte: Halt, laßt uns sehen, ob 
Elia kommt, um ihn herabzunehmen! Aber 
Jesus stieß einen lauten Schrei aus u. ver¬ 


schied' (M. J. Lagrange, L’Evangile de Jesus 
Christ [Par. 1954] 630/32). 

b. Textliche Übereinstimmungen u. Ver¬ 
schiedenheiten. Nach Joh. 19, 23 sind vier 
Soldaten dort; die anderen Evangelien ma¬ 
chen keine genaueren Angaben, doch wird 
Mt. 27, 54 u. Mc. 15, 39 ein Centurio erwähnt. 
Wer reichte Jesus den E. ? Nach Mt. 27, 39. 
41. 55 waren anwesend: Passanten, die Ho¬ 
henpriester mit den Schriftgelehrten u. Älte¬ 
sten u. schließlich mehrere heilige Frauen, die 
von fern zusahen. Mc. 15, 29. 31. 40 werden 
genannt: die Passanten, die Hohenpriester u. 
Schriftgelehrten, die heiligen Frauen. Lc. 23, 
27. 35. 48. 49 werden das Volk, die Obersten 
u. die heiligen Frauen erwähnt. Joh. 19, 25. 
26 zeigt nahe beim Kreuze Jesu seine Mutter, 
die Schwester seiner Mutter, Maria Magda¬ 
lena u. den Jünger, den er lieb hatte. Der E. 
wurde nach Mt. 27, 48 u. Mc. 15, 36 von 
einem der Anwesenden gereicht, der nicht 
näher bestimmt wird. Nach Lc. 23, 36 aber 
reichten die Soldaten Jesus den E. u. ver¬ 
spotteten ihn dabei. Nach Joh. 19, 28 sagt 
Jesus: .Mich dürstet'. Dann heißt es: ,Es 
stand dort ein mit E. gefülltes Gefäß. Die 
Soldaten tränkten einen Schwamm mit E. u. 
nachdem sie ihn an einem Zweig des Ysop 
befestigt hatten, hielten sie ihn an seinen 
Mund. Als Jesus den E. genommen hatte, 
sagte er: ‘Es ist vollbracht!’ u. das Haupt 
neigend gab er den Geist auf'. In diesem 
letzteren Text (Joh.) wird der Schwamm 
mit einem Zweig des Ysop gereicht. Muß man 
mit den alten Editoren korrigieren hysso 
(nach griech. üotjo?), wobei es sich um ein 
römisches pilum handeln würde ? (vgl. dazu 
Ketter 192 19 ; Blinzler 111 38 ). Mt. 27, 48 u. 
Mc. 15, 36 erwähnen ein Schilfrohr oder Rohr. 
Lc. 23, 36 werden keine näheren Angaben 
gemacht. 

c. Auslegung seit Augustinus. Die Auslegun¬ 
gen sind zahllos (vgl. schon Barnab. ep. 7, 
3/5, wonach bereits eine alte jüdische Opfer¬ 
vorschrift auf die E.tränkung Jesu hindeutet). 
Aug. enarr. in Ps. 68, 1, 14: .Acetum enim 
vinum vetus dicitur'; in Joh. tr. 119, 4: 
.Iudaei. . . ipsi erant acetum, degenerantes 
a vino patriarcharum et prophetaram'; s. 
218, 11: .Acetum perfidiae dederunt et hoc in 
spongia. Vere spongiae comparandi, non 
solidi, sed tumidi' (vgl. Biblia Augustiniana 
2, 54 Lenfant); adv. Jud. 5 zu Mt. 27, 34. 48: 
,Ipsi enim (sc. Judaei) fellei et acidi facti sunt, 
felleas et acidas escas pani vivi ministrando'. 
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Die übrigen älteren Auslegungen werden hier 
beiseite gelassen (vgl. dazu die gute Über¬ 
sicht des dänischen Arztes u. Humanisten 
Th. Bartholinus, De (Jruce [1670] 139/45); 
nur die verschiedenen Theorien der modernen 
Forscher seien noch angeführt. Einige For¬ 
scher sehen, ebenso wie die alten Exegeten, 
darin, daß Jesus E. gereicht wurde, eine 
individuelle Geste des Spottes oder sogar der 
unerhörten Grausamkeit (vgl. C. Rösch, 
Num Christus in Golgotha feile et aceto po- 
tatus sit ?: Collectanea Franciscana 2 [1932] 
101/4; J. Pickl, Messiaskönig Jesus [1935] 
147/54; ders., E.tränkung u. Tod Jesu: 
ThprQS 87 [1934] 721/31). Für andere For¬ 
scher handelt es sich vielmehr um eine Geste 
des Mitleids, durch die der Durst des Hin¬ 
gerichteten gestillt werden soll; sie erkennen 
im E. die posca (R. Billiard, La vigne dans 
Tantiquite [Lyon 1913] 507; Th. Heppner, 
Eine vermoderte Hypothese u. eine neue 
Apokryphe?: ThGl 18 [1926] 662 [Ileppner 
657/71 widerlegt, daß es sich um tödlich 
wirkenden Morionwein gehandelt habe]; Ret¬ 
ter 193f; Heidland 28Sf; vgl. o. Sp. 636f). Es 
ist das Übliche, daß E. zur Zubereitung der 
posca für die Soldaten der Garde vorhanden 
ist (Pölzl-Innitzer; Voste, vgl. Wotke 420; 
Blinzler 111; R. Besnier, Le proees du Christ: 
Tijdschr. v. Rechtsgeschied. 18 [1950] 207). 
Neuestens hat Colin (112f) eine andere Er¬ 
klärung vorgeschlagen: Mit E. kann man die 
Erstickten wiederbeleben u. Blutungen zum 
Stillstand bringen (vgl. o. Sp. 639f). Nim sind 
alle Hinrichtungen von Sklaven oder humilio- 
res Hinrichtungen mit langsamer Vollstrek- 
kung (Sen. ep. 101); sie werden absichtlich 
von den dafür Verantwortlichen verlängert. 
Um ein vorzeitiges Ende des Gekreuzigten zu 
verhindern u. ihn bei einer Ohnmacht wieder¬ 
zubeleben, gibt man ihm mit Hilfe eines mit 
E. getränkten Schwammes zu trinken u. läßt 
ihn dabei außerdem das acetum einatmen. Es 
scheint auch, daß man mit dieser Flüssigkeit 
die Wunden der Hände u. Füße zum Ver¬ 
narben brachte, damit der Gekreuzigte nicht 
verblutete (Einzelheiten über die verschie¬ 
denen Phasen der Hinrichtung am Kreuz: 
Colin 115/21). Auf Golgatha (Joh. 19, 28 vgl. 
o. Sp. 641f) u. zu Füßen des Kreuzes von 
Ephesus war ein E.gefäß vorhanden (Petron. 
111 cod. locus desperatus: f certe ab eo f 
odore; Colin aO.: acetabuleo odore). In der 
Zeit des Tiberius u. Nero trägt der Wächter 
bei den Kreuzen ein acetabulum u. die spon- 


gia bei sich, um das Leben u. die Leiden der 
Gekreuzigten zu verlängern (Beispiele für das 
Tränken mit E. u. Galle u. das Netzen der 
Wunden mit E. u. Salz nach der Geißelung 
als Tortur in christl. Märtyrerakten bei 
Pickl, Messiaskönig 151 f; ders.: ThprQS 87 
[1934] 726 f; Pickl glaubt, daß auch bei den 
Wunden Jesu diese Tortur beabsichtigt war, 
jedoch durch seinen frühen Tod verhindert 
wurde). In der Besprechung der Untersu¬ 
chung von Colin hält P. Benoit (RevBibl 62 
[1955] 1351F) die Auffassung des Verf., soweit 
sie Golgatha betrifft, nicht unbedingt für 
überzeugend: ,Colin reconnait lui meme 
qu’ä Jerusalem, ä cause de la loi juive, le 
condamne devait mourir avant le soir‘ (Joh. 
19, 32: Schächer crurifragium; 33: Jesus 
Speer; zur Grablegung Flav. los. bell. lud. 
4, 317). 

d. Kunst. In den verschiedenen Darstellungen 
der Kreuzigung wird später der Schwamm 
eines der Werkzeuge der Passion: man sieht 
neben dem Kreuz rechts von Jesus einen 
speertragenden Soldaten u. links einen Juden, 
der den Schwamm reicht. So einige Minia¬ 
turen: syrisches Evangeliar des Rabbula vj. 
586 nC. Florenz, Bibi. Laur. (Grondijs, Icon, 
byz. 24 Taf. 2; E. Male 79f Abb. 65); sog. 
Evangeliar Franz II, Paris Bibi. Nat. lat. 
257, 9./10. Jh. (Male Abb. 67). Ferner die 
Fresken von Rom S. Maria Antiqua 7./9. Jh. ? 
(Grondijs 24 Tf. 3; Mäle 80, Abb. 66). Zu 
nennen ist auch eine Elfenbeinarbeit: Civi- 
dale, Museo Civico, um 900 (Volbach, Elfen- 
beinarb. nr. 230 Taf. 49). Noch später begeg¬ 
net dies Motiv in einem griechischen Psalter 
des 11. Jh. (Grondijs 137 f, Taf. 8a/b) u. im 
Okzident im 12. Jh. auf dem mit Reliefs 
geschmückten Tympanon der Kirche von 
Champagne (Ardöche; Mäle 82f, Abb. 69). 

II. Väterzeit. a. Tertullians ,Schwämme der 
Netzfechter“. Der Schwamm wird von Ter- 
tullian an einer sehr umstrittenen Stelle er¬ 
wähnt (spect. 25, 4 [CCL 1, 248/9]). Der Apo¬ 
loget fragt sich, wie die Ermahnungen zur 
misericordia auf den Diener Gottes wirken 
können, wenn dieser sich so lebhaft für den 
Biß der Bären u. die Schwämme der Netz¬ 
fechter interessiert. Der Text ist nicht gesi¬ 
chert : ,poterit ergo et de misericordia 
mo<n)eri (attentus) in morsus ursorum et 
spongias retiariorum ? Avertat deus a suis 
tantum voluptatis exitiosae cupiditatem!“ 
(moneri Maffei, moveri cod. B; attentus 
Thörnell, Boulanger, a ut cod. Agobard., 
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deiixus Gagny, Maffei, Hartei; der Kontext 
wird erörtert von Colin 122/3). Was ist unter 
,spongias rcfciariorum' zu verstehen? Nach 
der Meinung einiger Forscher dienten die 
Schwämme als Schutz gegen die Hiebe der 
Gladiatoren u. gegen die Bisse der Bären 
(Justus Lipsius, Oehler, Henzen, Besnier 
usw.). Nach anderen handelt es sich dabei 
um eine Offensivwaffe mit Spitze (Sc. Maffei) 
oder um das Netz, das vom Netzfechter in 
den Gladiatorenkämpfen geworfen wird (*Gla- 
diatorenkampf). Nach F. J. Dölger (Gladia¬ 
torenblut u. Märtyrerblut: VortrBiblWarb 3 
[1923/4] 196ff) ähnelt das Netz, das vom 
Gegner des secutor gehandhabt wird, einem 
großen Schwamm (wenn das Netz noch zu¬ 
sammengelegt ist, vgl. J. Colin, Juvönal, les 
baladins et les retiaires d’apres le manuscrit 
d’Oxford: Atti Accad. Tor. 87 [1952/3] 53 
Abb. 2). Nachdem der Netzfechter seinen in 
den Maschen des Netzes gefangenen Gegner 
getötet hat, taucht er das Netz in das Blut 
des Besiegten, um die stärkste Schutzkraft 
zu erlangen. Dagegen läßt sich einwenden, 
daß der Tote noch vom Netz umschlossen 
in das spoliarium weggetragen wird. Nach 
L. Robert (Helleniea 3 [1946] 155) dienten 
die Schwämme dem Anfänger im Gladiatoren- 
beruf dazu, sich das Blut der zu den wilden 
Tieren Verurteilten abzuwischen, denen er 
den Gnadenstoß gegeben hatte. Nach Turne¬ 
bus hatten die Netzfechter die Schwämme 
dazu, ihre eigenen Wunden zu trocknen u. 
die Blutung zum Stillstand zu bringen. 
Colin (125/6) übernimmt Elemente dieser 
beiden letzteren Theorien (die zu den wilden 
Tieren Verurteilten, das Aufhalten der Blu¬ 
tungen) : nach ihm handelt es sich um Netz¬ 
fechter; sie haben die Netze zu handhaben, 
in denen man bestimmte Verurteilte den wil¬ 
den Tieren (ad bestias) vorwarf. So wird im 
gallischen Martyrium der Blandina (Eus. h. 
e. 5, 1, 56, 11) diese nach den Bissen der wil¬ 
den Tiere in einem Netz einem Stier vorge¬ 
worfen. Die Passio Perp. 20, 1. 2 (56 van 
Beek) berichtet: .puellis autem ferocissimam 
vaccam ..., diabolus praeparavit ...; dispo- 
liatae et reticulis indutae producebantur“. 
Die Tierfechter der Vorführungen ad bestias 
werden Netzfechter genannt, denn sie setzten 
die Verurteilten in einem Netz aus; vgl. 
Passio Perp. 18, 3: ,Felicitas ... ut ad bestias 
pugnaret, a sanguine ad sanguinem, ab 
obstetrice ad retiarium, lotura post partum 
baptismo secundo.“ Die Verurteilung ad be¬ 


stias, wie das Kreuz den humiliores Vorbe¬ 
halten, ist eine Hinrichtung mit langsamer 
Vollstreckung, ein Schauspiel von stufen¬ 
weise sich steigernder Blutigkeit, das länger 
andauem soll. Um das Leben u. die Hinrich¬ 
tung der Verurteilten, die von den Bären ge¬ 
bissen worden waren (häufig waren es Chri¬ 
sten), zu verlängern, ließen die Netzfechter 
die weniger tiefen Wunden durch Auflegen 
von mit E. getränkten Schwämmen ver¬ 
narben (vgl. Petron. 136, 7; o. Sp. 640: Biß 
der Gänse des Priapus). 
b. Sonstiges. Hermas meint (mand. 10, 3, 3): 
Wie E. u. Wein zu einem Getränk vermischt 
nicht mehr den alten Wohlgeschmack (yjSo- 
v^v d. h. des Weines) enthalten, so ergibt 
auch Traurigkeit vermischt mit hl. Pneuma 
nicht die gleiche Kraft (des Gebetes). Palla- 
dius berichtet (hist. Laus. 57), daß ö^üx.papa 
das gewöhnliche Getränk der Asketin Can¬ 
dida war. 

W. Bauer, Art. 6?o<;: Wb 4 1044. - J. Blinz- 
XjEr, Prozeß Jesu 3 (1960). - J. Colin, II soldato 
della matrona d’Efeso et l’aceto dei crocefissi, 
Petronio 111: RivFil NS 31 (1953) 97/128. - 
F. M. Feldhaus, Die Technik der Antike u. des 
MA (1931) 431 s. v. - L. H. Grondijs, L’ico- 
nographie byzantine du crucifie mort sur la 
croix 2 (Utrecht 1947); Autour de l’iconographie 
byzantine du crucifie mort sur la croix (Leiden 
1960). - H. W. Heidland, Art. 8E,o<;: Th Wb 5, 
288f. - P. Retter, Ist Jesus auf Golgotha mit 
Galle u. E. getränkt worden ?: Pastor bonus 
38 (1927) 183/94. - E. Male, L’art religieux du 
12 c sieclo en France (Par. 1924). - Stadler, 
Art. E.: PW 6, 1, 689/92. - F. Wotke, Art. 
Posca: PW 22, 1, 420/1. J. Colin*. 
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B. Christlich. I. Neues Testament, a. Predigt Jesu 701.1. Escha- 
tologischer Charakter 701. 2. Koinzidenz von Gottes- u. Men¬ 
schenliebe 702. 3. Überwindung der Gesetzlichkeit 704. 4. Jesu 
Predigt u. die Gemeinde 706. b. Entstehung u. Verbreitung der 
Christi. Souder-E. 707. 1. Allgemeines 707. 2. Tugeiidlelire 710. 
3. Auseinandertreteu von Religion u. E. 711. 4. Einzelheiten der 
Paränese 712. ö. Soziale Prägen 714. 6. Klassifizierung der 
Sünden u. Leistungen 716. 7. Askese 718. 8. Zusammenfassung 

720. c. Paulus u. Johannes 720. 1. Johannes 720. 2. Paulus 

721. - II. Gnosis, a. Allgemeines 728.1. Gnostischer Dualismus 

728. 2. Determinismus 730. b. Außergriech. Gnosis 731. c. 
Griech. Gnosis 732. d. Gnosis u. Christi. Orthodoxie 733. e. Mar¬ 
kion 734. f. Soziale Struktur der Gnosis 735. g. Bar Daisan 736. 
h. Hermetik 739. - III. Apologeten u. Antihäretiker des 2. Jh. a. 
Allgemeines 740. b. Annäherung an die Philosophie 741. c. Be¬ 
wußtsein der Überlegenheit 743. d. E. der Sekten (Montanismus) 
743.-IV. Clemens u.Origenes.a. Allgemeines 745.1. Systematik 
auf der Höhe der Zeitbildung 745. 2. Heidnische u. christliche 
Schule 746. 3. Endgültige Überwindung der Gnosis 747. 

b. Clemens 748. 1. Angleichung an die philosophische E. 748. 

2. Willenslehre 750. 3. Vorbilder für den Willensbegriff des 
Clemens ? 753. c. Orlgenes 755. 1. Allgemeines 755. 2. Psycho¬ 
logie 755. 3. Ethische Konsequenzen 756. 4. Gewissen 758. - 
V. Viertes Jh. a. Allgemeines 758. 1. Fortgesetzte Benutzung 
philosophischer Begriffe 758. 2. Neuartige Wesenszüge als 
Ergebnis 759. b. Vulgär-E. 761. 1. Paränese 761. 2. Abstufung 
der Sünden 763. 3. Auswirkungen der Christi. Vulgär-E. 764. 

c. Ethische Theorie 767. 1. Naturgemäßheit 768. 2. Intellek¬ 
tualismus 770. 3. Affektlehre 771. 4. Tugeiidlelire 772. 5. Be¬ 
sonderheiten des Westens 772. - VI. Mönchtum, a. Anacho- 
reten 775. 1. Selbstbeobachtung 776. 2. Erneuerte Einheit von 
Religion u. E. 776. 3. Demut 777. b. Koinobiten 778. 1. Gehor¬ 
sam 778. 2. Arbeits-E. 778. 3. Bußlehre 778. c. Mönchtum u. 
Theologie 779. d. Mönchtum u. Vulgär-E. 780. e. Einpassung 
in die Sozialordnuug 781. f. Syrisches Mönchtum 782. - VII. 
Augustinus, a. Willenslehre 783. 1. Voraugustinische Entwick¬ 
lung 783. 2. Grundlagen des augustin. WUlensbegriffs 785. 

3. Entscheidungsfreiheit nach Aug. 786. b. Gnadenlehre 788. 

1. Standpunkt des Pelagius 788. 2. Entgegnung Augustins 

789. c. Demut 789. d. Liebe 790. e. Konventionelle Züge der 
augustmischen E. 791. - VIII. Naohaugustinische Zeit. a. Der 
Westen 791. b. Der Osten 792. 

A. Nichtchristlich. I. Griechisch-römisch, a. 
Allgemeines. Die hellenist.-röm. E. philoso¬ 
phischer Prägung, wegen ihrer Breitenwir¬ 
kung eine der wichtigsten Mächte, mit denen 
sich das werdende Christentum auseinander¬ 
zusetzen hatte, stellt den unablässig erneuer¬ 
ten Versuch dar, die Probleme menschlichen 
Lebens u. Zusammenlebens mit rationalen 
Mitteln zu lösen. Sie hat ihre Ursprünge in 
einer Krisenzeit des sozialen u. politischen 
Gefüges im Griechenland des ausgehenden 
5. Jh., als man auf nahezu allen Lebensgebie¬ 
ten, vom Städtebau (Hippodamos) bis zur 
Rhetorik (Korax) u. Mnemotechnik (Hippias), 
die Macht der von Konventionen unbelaste¬ 
ten ratio erprobte u. überall rational erdach¬ 
te, lehrbare Regeln als ikyyvi zusammenzu¬ 
stellen suchte. Dieser Rationalisierungspro¬ 
zeß hat sich durch das ganze 4. Jh. bis tief in 
die hellenist. Zeit hinein fortgesetzt, so daß 
die zivilisierte Welt der Mittelmeerländer bis 
zum Zusammenbruch des Prinzipats im 3. 
Jh. nC. über einen umfangreichen, je nach 
den Zeitläufen gut oder schlecht funktionie¬ 
renden technischen Apparat in Wirtschaft, 


Finanzwesen, Verwaltung, Justiz, Wissen¬ 
schaft usw. verfügte, wenn auch die eigent¬ 
lich schöpferischen Leistungen im Rahmen 
dieser Rationalisierung des Lebens sowohl 
wie in der sich parallel dazu entfaltenden 
fach wissenschaftlichen Forschung nach dem 
3. Jh. vC. sehr spärlich werden. - In der E. 
waren es zuerst die sog. Sophisten, die eine 
auf rationalen Erwägungen aufgebaute, von 
Konventionen unbelastete Technik der rich¬ 
tigen, d. h. subjektiv erfolgreichen Lebens¬ 
führung, aber auch der seelischen Therapie 
(Antiphon, ts^vt) aXunla?) in Parallele 
zur wissenschaftlichen Medizin, zu vermitteln 
suchten. Es ist das Verdienst des Solirates, 
in der Auseinandersetzung mit diesen Bestre¬ 
bungen die unter ständigem Prüfen u. streng¬ 
ster Selbstkontrolle durchgeführte Suche 
nach dem Guten als den einzigen Weg sitt¬ 
licher Lebensgestaltung entdeckt zu haben. 
Durch die minutiöse Untersuchung jedes ein¬ 
zelnen Phänomens u. jedes Einzelbegriffs 
ethischen Inhalts vermied er die Gefahr einer 
übereilten Systembildung u. erkannte, daß 
gerade die streng rationale Einzeluntersu¬ 
chung auf dem Gebiet des Sittlichen den 
Fragenden auf die irrationalen, dem Ver¬ 
stand nicht zugänglichen Ursprünge sitt¬ 
lichen Tuns zu führen vermag (das Daimo¬ 
nion u. die Geschichte vom Chairephon- 
Orakel). In der Philosophie Platons u. des 
Aristoteles gewann das sokratische Suchen 
den Charakter einer streng methodischen 
Wissenschaft. Wenn auch die sokratische 
Überzeugung, daß niemand freiwillig fehlen 
könne u. die dpenq mithin ein Wissen sein 
müsse (eine Lehre, in der ein im griech. Den¬ 
ken seit langem angelegter Intellektualismus 
am klarsten zum Ausdruck kam; vgl. E. R. 
Dodds, The Greeks and the Irrational 
[Berkeley 1955] 17), bei Aristoteles durch die 
Berücksichtigung umfangreichen psycholo¬ 
gisch-soziologischen Beobachtungsmaterials 
einige Einschränkungen erfuhr u. die alogi¬ 
schen Kräfte der menschlichen Seele ange¬ 
messen gewürdigt wurden, so blieb doch in 
der gesamten heilenist. Epoche die rationale 
Erkenntnis menschlichen Wesens u. mensch¬ 
licher Umwelt das Fundament aller Bemü¬ 
hungen um eine sittliche Gestaltung des 
Lebens. Die großen heilenist. Systeme, deren 
Entwicklung u. -wechselseitige Beeinflussung 
das ethische Denken der hellenist.-röm. Welt 
bestimmt, wollen darum ausnahmslos sowohl 
praktische Lebenskunst als auch Wissen- 
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schaft sein, u. selbst die moralische Paränese 
der rhetorisch geschulten Erzieher u. der ge¬ 
genüber der Theorie gleichgültigen bzw. feind¬ 
lichen Philosophen (sog. kleine Sokratikcr des 
4. Jh., Kyniker, Sextier u. a.) wendet sich 
an die rationale Einsicht ihrer Hörer. - Un¬ 
beschadet aller Differenzen zwischen den 
Lehren der einzelnen Schulen des Hellenis¬ 
mus, deren Darstellung man einer großen 
Zahl von Handbüchern u. Monographien ent¬ 
nehmen kann, lassen sich darum etliche ge¬ 
meinsame Wesenszüge dieser Philosophien 
festhalten. 

b. Naturgemäßheit der E. Alle heilenist. E. 
geht von der Voraussetzung aus, daß es mög¬ 
lich sei, das Wesen des Menschen u. die Be¬ 
schaffenheit seiner Seele wissenschaftlich, im 
Zusammenhang einer umfassenden Welt¬ 
erklärung u. mit Begriffen, die den Gesetzen 
menschlichen Denkens entsprechen, zu er¬ 
fassen u. aus der so erkannten menschlichen 
Natur die sittlichen Postulate abzuleiten. 
Das nach den rational gewonnenen Normen 
philosophischer E. bewußt gestaltete Leben 
erfüllt demnach die Anlagen u. Möglichkeiten, 
welche die Natur bereitgestellt hat. Philoso¬ 
phisch gestalteter ß(o? ist naturgemäßer 
ßfop, darin stimmen alle xsXoc;-Formeln über¬ 
ein, so verschieden ihre Definitionen der 
Eudämonie als des Lebenszieles auch sein 
mögen. Auch rigorose asketische Forderungen 
(bei Kynikern, Stoikern, später bei Neupytha- 
goreern u. Neuplatonikern) richten sich nicht 
gegen die dem Menschen von Natur aus inne¬ 
wohnenden Verkehrtheiten, sondern gegen 
die Siaavpoipv) der menschlichen Natur durch 
Irrtum u. Umwelteinflüsse, allenfalls gegen 
das, ebenfalls naturwidrige, Praevalieren nie¬ 
derer Seelenkräfte. Die konsequenteste Durch¬ 
führung dieses Prinzips einer natürlichen* 
E. findet sich in der stoischen, aber auf früh¬ 
peripatetische Anregungen zurückgehenden 
oExeocoaip-Lehre, nach der alle sittlichen 
Postulate stufenweise aus dem ersten Natur¬ 
trieb aller Lebewesen, der Selbsterhaltung u. 
Selbstentfaltung, abgeleitet werden. Ver¬ 
gleichbar ist die Methode der Epikureer, aus 
dem natürlichen Streben nach Lust u. der ent¬ 
sprechenden Vermeidung der Unlust sämt¬ 
liche sittlichen Konsequenzen zu ziehen. 

c. Intellektualismus. Rechtes Handeln hängt 
ausschließlich oder doch primär (hierin diffe¬ 
rieren die Schulen) von der rechten Einsicht 
ab. Die Stoiker strenger Provenienz sind in 
diesem Punkte wiederum am konsequente¬ 


sten. Sie schreiben nach dem Vorgang des 
Chrysipp dem für die sittliche Lebensführung 
allein relevanten Zentralorgan der Seele aus¬ 
schließlich logische Kräfte zu u. können in¬ 
folgedessen alle Tugenden als rechte Zu¬ 
standsformen oder Funktionsweisen der Seele 
(Staüiusip, l^sic) der in Theorie u. Praxis 
gleichermaßen sich bewährenden (ppovYjmp 
unterordnen. Aber auch Platoniker u. Aristo- 
teliker u. ihnen folgend der Stoiker Poseido- 
nios, welche durchaus irrationale Seelen¬ 
kräfte (ffoptosiSs?, e7ti&up.K)Tix6v) als sittlich 
relevant anerkennen, ordnen diese dem 
Xoyix6v selbstverständlich unter u. fordern 
damit eine rationale Kontrolle aller Seelen¬ 
vorgänge. Diesen Wesenszug hellenistischer 
E. u. Psychologie kann man sich am besten 
an den verschiedenen Lehren von den radf?), 
den Affizierungen der Seele durch die Außen¬ 
welt, klarmachen, ein Bereich ethisch-psy¬ 
chologischer Lehre, dessen zentrale Bedeu¬ 
tung immer wieder hervorgehoben wird 
(Aristot. eth. Nie. 1105 b 20 definiert die 
Tugenden als xaff’ a? iypp.E'j Ttpor xa 

7rdl)"y] eu u. Poseidonios konzentriert auf die¬ 
sen Punkt seine Auseinandersetzung mit der 
chrysippeisehen Psychologie, die uns in 
Galens Placita erhalten ist). Für die ortho¬ 
doxe Stoa ist jeder Affekt ein Fehlurteil über 
einen gewonnenen Sinneseindruck, aus dem 
dann die opp.7) zu einer Fehlhandlung hervor¬ 
geht (cpavTocma, cruyxaxdcffeeui;, op [XY]). Ziel 
aller philosophischen Therapie u. Erziehung 
muß darum die Apathie sein, die Ausrottung 
jedes Affektes durch richtiges, im Einzelfall 
zu applizierendes Grundsatzwissen (Soy [xoctoc). 
Peripatetiker u. Mittelstoiker, die gewisse 
seelische Spontanreaktionen irrationaler Art 
als berechtigt u. naturnotwendig (Zorn, Mit¬ 
leid) anerkennen, lehren jedoch stets eine 
Kontrolle u. Mäßigung der Affekte durch die 
Vernunft (fxexpiomxO'sia) u. sehen in dem 
Überwältigtwerden der Vernunft durch unte¬ 
re Seelenkräfte, sei es im Einzelfall (äxpa- 
xsia), sei es als Gewohnheit («xoXa aix), den 
Anlaß der Fehlhandlung. Ganz Entsprechen¬ 
des gilt für die Anschauungen vom Erwerb 
der apsTV) bzw. der depexaf; denn unerachtet 
aller Unterteilungen hält man sich im allge¬ 
meinen an den seit Platon gültigen Kanon 
der 4 Kardinaltugenden. Orthodoxe Stoiker 
u. Epikureer führen den Erwerb der Tugend 
auf rationale Belehrung zurück, der aller¬ 
dings, damit die Tugend unverlierbarer Be¬ 
sitz werde, unablässige Übung (aer/.YjX'.c) zu 
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folgen hat. Aristoteles (u. die ihm folgenden 
Peripatetiker, Platoniker u. mittl. Stoiker), 
der gewisse Tugenden primär durch Gewohn¬ 
heit (gffo<;)> d. h. durch beständige 7tpaä;eii; 
im Sinne der betreffenden Tugend, sich bilden 
läßt, fordert dennoch für jede dieser Hand¬ 
lungen die Einsicht in die gegebene Situation 
(xoap 6c), da nur so die Vorsätzlichkeit (repo- 
alpsuic;) u. damit die sittliche Beweisbar¬ 
keit der Handlung garantiert ist. Damit 
trennen alle Aristoteles-Nachfolger, unter 
ihnen Panaitios u. Poseidonios, im Gegensatz 
zur orthodoxen Stoa u. auch im Gegensatz 
zu Plato (dessen Ideal eine E. mathemati¬ 
scher Stringenz war) die begrenzte praktische 
Einsicht von der theoretischen Erkenntnis 
allgemeingültiger Wahrheiten. Ein ethischer 
Intellektualismus aber bleibt in beiden Rich¬ 
tungen gewahrt. Poseidonios löst diese Kon¬ 
troverse durch den Gedanken einer Stufung 
der E.: auf die untere Stufe, auf der der Er¬ 
werb bestimmter, im wesentlichen irrationale 
Seelenkräfte nutzender Tugenden durch 
Übung vor sich geht, folgt die höhere Stufe 
grundsätzlicher rationaler Belehrung (Zeug¬ 
nisse bei Sen. ep. 94/5; vergleichbar ist schon 
Plat. leg. 653 B). - Es leuchtet ein, daß eine 
derart intellektualistische E. stets die Ten¬ 
denz hat, sich durch ein möglichst umfassen¬ 
des, Welt u. Mensch umschließendes Wissen 
zu sichern. Die hellenist. Systeme lehren dar¬ 
um die E. im Zusammenhang der seit Xeno- 
krates kanonischen Trias Logik, Physik, E. 
Während der ersten Jhh. des von uns be¬ 
trachteten Zeitraumes war das rein wissen¬ 
schaftliche Interesse vielfach so groß (es ist 
das Zeitalter der Fachwissenschaften), daß 
entgegen dem ausdrücklich formulierten Pro¬ 
gramm, Logik u. Physik nur um der E. willen 
zu betreiben (Diog. L. 7, 40), Mathematik, 
Naturerklärung u. a. aus reinem Erkenntnis¬ 
trieb gepflegt wurde. Auch sorgte die inten¬ 
sive gegenseitige Polemik der Schulen sowie 
die scharfe Kritik der skeptischen mittl. 
Akademie (Arkesilaos, Kameades) dafür, daß 
eine dogmatische Verfestigung des sichernden 
Grundsatzwissens nicht zu früh erreicht 
wurde. Innerhalb der Stoa gab es freilich 
schon früh die Meinung (Ariston v. Chios), 
man solle Physik u. Logik fallen lassen u. 
sich nur dem ethischen Grundsatzwissen zu¬ 
wenden. Aber ein ausdrücklicher Verzicht 
auf Grundsatzwissen überhaupt u. eine Be¬ 
schränkung auf situationsgebundene morali¬ 
sche Einzelunterweisung (Ü7toOy]X7)), welche 


die Skeptiker aus erkenntnistheoretischen 
Gründen u. die Kyniker aus allgemeiner 
Wissenschaftsfeindlichkeit verfochten, haben 
sich in den großen Schulen niemals durch¬ 
setzen können. Mit dem Nachlassen der er¬ 
kennenden u. kritischen Kräfte am Ende der 
von uns betrachteten Periode wird dann der 
reine Dogmatismus immer stärker. Man tra¬ 
diert eine Reihe physikalischer Dogmen als 
Unterbau der ethischen Unterweisung u. ist 
zunehmend geneigt, auftretende Widersprüche 
u. Unklarheiten nicht mehr durch Einzeldis¬ 
kussion, geschweige denn durch Berücksich¬ 
tigung neu gewonnenen empirischen Materi¬ 
als, sondern durch harmonisierende Kombi¬ 
nation ursprünglich schulfremder u. gegen¬ 
sätzlicher Dogmenkomplexe zu bewältigen. 
Das gilt zB. für Antiochos v. Askalon, den 
Lehrer Ciceros, sowie für die meisten kaiser¬ 
zeitlichen Philosophen (Seneca, M. Aurel), die 
sich z'T. sogar an der eigentlichen Forschung 
ausdrücklich uninteressiert erklären (Epict. 
frg. 1 Sch-). Im Neuplatonismus sind dann 
sowohl die platonisch-peripatetische als auch 
die stoische E. jeweils in toto als Stufen der 
sittlichen Vervollkommnung in das neue 
System einbezogen (s. u. Sp. 670f). 
d. Individualismus. 1. Autarkie. Alle heilenist. 
E. ist im Kern streng individualistisch u. lehrt 
die Autonomie u. Autarkie des Einzelnen. 
Möglich wird dieser Individualismus nur 
dadurch, daß man allein der Seele u. ihrem 
Ergehen ethische Relevanz zuschreibt. Die 
,Entdeckung“ dieser Haltung durch Sokrates 
(,Anytos u. Meietos können mir nicht scha¬ 
den“) resultiert aus der Auseinandersetzung 
eines primär ethisch begabten, verstandes¬ 
klaren Menschen mit den Symptomen einer 
Krisenzeit, in der die ethischen u. sozialen 
Bindungen der herkömmlichen ^oXi^-Ord- 
nung einer progressiven rationalen Kritik 
unterzogen wurden u. die äußeren Ereignisse 
den Kritikern recht zu geben schienen. Die 
sittlich-seelische Autonomie des Einzelnen, die 
sich, wie im Falle des Sokrates, sehr wohl mit 
einer loyalen Unterwerfung der äußeren Per¬ 
son unter die bestehende Gesellschaftsord¬ 
nung verbinden ließ, war fortan die Überzeu¬ 
gung, aus der der Gebildete lebte u. die in 
vielfältiger Weise die Entwicklung von Reli¬ 
gion, Recht u. Staat bestimmte. In den wir¬ 
ren, von Bürgerkriegen zerrütteten Zeiten, 
die Griechenland im 4. Jh. erlebte, in den 
schlagartig sich eröffnenden unbegrenzten“ 
Möglichkeiten ökonomischer u. politischer 
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Art, der Freizügigkeit u. vielfältigen Gelegen¬ 
heit zu eigener äußerer Lebensgestaltung un¬ 
mittelbar nach dem Alexanderzug, in der 
Depression u. Unsicherheit der sinkenden 
heilenist. Staatenwelt u. der Orientierungs¬ 
losigkeit des röm. Bürgerkriegszeitalters, 
unter der zunächst Frieden u. Ordnung ga¬ 
rantierenden, dann zunehmend als lähmend 
empfundenen Omnipotenz eines hierarchisch 
durchorganisierten Boamtenstaates während 
der Kaiserzeit - die Autonomie der sittlichen 
Persönlichkeit blieb bestimmendes Leitbild. 
Während Plato noch einmal den Versuch 
unternommen hatte, die als sittliches Phäno¬ 
men verstandene Einzelpersönlichkeit in das 
feste Beziehungssystem einer ebenfalls pri¬ 
mär ethisch verstandenen Staatsordnung ein¬ 
zufügen u. ein Individuum u. Gesellschaft 
umspannendes Normensystem mathemati¬ 
scher Stringenz zu finden, fragt die Folgezeit 
nur noch nach dem ooepoe; oder anouSaiot;, 
dem vollkommenen Individuum, u. leitet alle 
Sozial-E. erst aus diesem Ideal ab (s. u. Sp. 
656). Der späte Aristot. erkennt nur noch das 
Verhalten des uTOuSaio c, als sittliche Norm 
an u. findet hierin Nachfolge bis tief in die 
Kaiserzeit hinein. Die Lehre von den Gütern 
u. Übeln, den Tugenden u. Lastern, den 
Handlungen u. Affekten ist bezogen auf den 
uocpo?, der sich im Besitze der depe-rfj befindet, 
also das tsXo? eines bewußt gestalteten na¬ 
turgemäßen Lebens erreicht hat. Schon bei 
den kleinen Sokratikern des 4. Jh. zielt alle 
ethische Unterweisung darauf, den Menschen 
seiner Unabhängigkeit zu vergewissern. Was 
bei Demokrit noch aus der Überlegenheit des 
großen Denkers, Forschers u. Beobachters 
kam, die a&apßfo] (B 246), wird jetzt erreich¬ 
bar für jeden, der sich der Abhärtung (uovo 
Antisthenes), dem Verzicht auf die Annehm¬ 
lichkeiten der Zivilisation (Diogenes, Krates) 
oder auf Ruhm u. Anerkennung (Aischines), 
der Selbstbeschränkung im Tun u. Streben 
(Stilpon), dem Verzicht auf sicheres Wissen 
u. der Beschränkung auf ruhige Beobachtung 
(axe7rro<n)vr): Pyrrhon; vgl. V. Brochard, Los 
sceptiques grccs [Paris 1959] 49ff) zu unter¬ 
ziehen bereit ist. Die anekdotische Überliefe¬ 
rung aus dieser Zeit, die wie keine andere von 
der TJ'/jj regiert zu sein schien, ist voll von 
Beispielen völliger Ruhe u. Unabhängigkeit 
vom äußeren Geschehen. Während der Plün¬ 
derung Megaras durch die Truppen des 
Demetrios Poliorketes soll Stilpon auf die 
Frage, ob auch er Verluste erlitten habe, un¬ 


gerührt geantwortet haben, niemand habe 
seines Wissens die Philosophie fortgetragen 
(Plut. Demetr. 9). 

2. Lehre von den Gütern u. Handlungen. Bei 
der Explikation dieser Grundhaltung im 
Rahmen einer umfassenden Lehre von den 
Gütern u. Handlungen verfahren die Stoiker 
wiederum am konsequentesten. Sittlich rele¬ 
vant ist für sie nur, was den rechten Zustand 
des als reiner Xoyo^ verstandenen yjyepovtxov 
der Seele konstituiert oder hindert, also die 
in der Einsicht zusammenfallenden Tugenden 
u. die vier Grundaffekte (Xuttvj, 7]8ovt), cp6ßo?, 
e7Et&ufjda). Nur das xaXöv ist ein äya&ov, nur 
das odaxpöw ein xaxov. Nur diese Dinge sind 
s<p’ 7)piv, d. h. in unsere Macht gestellt bzw. 
uns angehend. Alles andere ist durch die 
stp.app.ev7) determiniert u. der menschlichen 
Verfügungsgewalt entzogen. Der Weise kann 
aber auch durch Krankheit, Armut, Unglücks¬ 
fälle gar nicht affiziert werden. Er hat die von 
der Natur angelegte Möglichkeit, durch rich¬ 
tige Verwendung der Vernunft seine Seele 
von jedem Affekt freizuhalten. Die otpsTT) 
allein genügt, wenn sie sich in jeder schick¬ 
salsbestimmten ■KEpicna.aiQ des individuellen 
Lebens bewährt, die süSatpovla zu garan¬ 
tieren. Peripatetiker u. Akademiker dachten 
in diesem Punkt etwas milder, indem sie den 
Vorzügen des Körpers (Gesundheit u. dgl.) 
u. der äußeren Lebensumstände (Reichtum 
u. ä.) den Charakter von äya&a zuerkannten, 
sie also nicht wie die Stoiker als äStacpopa 
bezeichneten. Das peripatetische Schema der 
Güterlehre ist bis in den Neuplatonismus hin¬ 
ein gültig geblieben (zB. bei Joh. Stob. 2, 7, 
14). Aber auch hier bleibt die Wertung solcher 
Vorzüge als äya&a an das Vorhandensein von 
Einsicht u. Tugend bei dem sie besitzenden 
Menschen gebunden, da ohne die rechte see¬ 
lische Zustandsweise (lip?) der rechte Ge¬ 
brauch äußerer Güter unmöglich erscheint. 
Stoische u. akademisch-peripatetische Posi¬ 
tion in dieser Frage sind einander verschie¬ 
dentlich angenähert worden. Abgesehen da¬ 
von, daß Panaitios u. Poseidonios die peri¬ 
patetische Güterlehre einfach übernahmen 
u. der Platoniker Antiochos v. Askalon die 
Tugend allein zur Grundlage der vita beata, 
Tugend u. äußere Güter zur Grundlage der 
vita beatissima machte, führte schon Chrysipp 
eine Stufung der «Siatpopa ein, dergestalt, 
daß er den naturgemäßeren Vorzügen (Ge¬ 
sundheit) einen relativ höheren Wert bei¬ 
maß als den weniger naturgemäßen (Reich- 
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tum). Dieser Kompromißversuch, der doch 
die aüxapxsia xrj? dpex7j<; ixpöc suSaipiovtav 
nicht beeinträchtigen sollte, erwies sich des¬ 
halb als nötig, weil es schwer hielt, unter der 
Devise opLoXoyougevcoi; xfj f'jrtzi sich in schar¬ 
fen Widerspruch der immer als ,natürlich“ 
empfundenen Alltagsmeinung zu setzen. Allen 
Schulen, auch der Epikurs, in der lediglich 
der Lustgewinn u. ggf. das überlegte Inkauf¬ 
nehmen einer Unlust zur Gewinnung einer 
um so größeren Lust als sittliches Kriterium 
anerkannt wurde, sind sich darin einig, daß 
die ethische Unterweisung den Menschen 
instand setzen solle, den höchsten Grad in¬ 
nerer Unabhängigkeit u. Selbständigkeit zu 
erlangen, durch die alle äußeren Lebensum¬ 
stände gleichgültig werden. - Ganz Entspre¬ 
chendes gilt für die in allen Schulen eben¬ 
falls ausgebildete Lehre von den 7rpa^si?. 
Vor allem die Stoiker haben diese auf kasuisti¬ 
sche Vollständigkeit hin angelegt. Nur Hand¬ 
lungen im Sinne einer dper^ sind bei ihnen 
xaxop&wpiaxa u. die ihnen entgegengesetzten 
Handlungen äp.apx'/jfi.axa. Dazwischen liegt 
die große Zahl der xodhqxovxa, denen man 
vernünftigerweise nachkommen muß, weil 
die Natur sie von uns fordert (sich waschen, 
essen usw.), so daß ihre Unterlassung einem 
<y.[jiapx7][i.a gleichkommt. In der Systematik 
Chrysipps bilden sie jedoch eine aufsteigende 
Reihe, von den einfachen Instinkthandlun¬ 
gen zur Selbsterhaltung bis zu den Pflicht¬ 
handlungen des Menschen als £töov xoivom- 
x6v, die im rlXsiov xocÖTjxov den Anschluß an 
die xavopOropaxa gewinnt. Auch die höheren 
xafHjxovxa sind von der Natur angelegt u. 
vorgesehen, können aber von den durch 
Umwelteinflüsse verdorbenen Menschen nur 
nach vorangehender rechter Einsicht in die 
grundsätzlichen Zusammenhänge wirklich 
wahrgenommen werden. Die Lehre von den 
xaO-Yjxovx«, in der auch die äußerlichsten 
Verhaltensvorschriften zu ihrem Recht kom¬ 
men konnten, wurde dort besonders gepflegt, 
wo man sich an philosophisch weniger inter¬ 
essierte Hörer wandte u. praktische Unter¬ 
weisung erstrebend, das hohe Ziel des <7096? 
mehr in den Hintergrund treten ließ, wie zB. 
in der Pflichtenlehre des Panaitios. Es ist nun 
aufschlußreich, daß auch die Lehre von den 
xa&vjxovxa, obgleich sie bei allen Schulen eine 
Fülle konkreter sozialethischer Gebote ent¬ 
hält, doch ganz von dem Streben beherrscht 
bleibt, dem einzelnen den bestmöglichen 
Seelenzustand zu vermitteln. Akademie, Pe- 


ripatos, ältere u. mittlere Stoa, sie alle sehen 
im Menschen nicht zuletzt ein ££>ov xotvom- 
xov u. fordern immer wieder zum gemein¬ 
schaftsfördernden Tun auf. Aber der letzte 
Zweck allen Bemühens bleibt die individuelle 
Eudämonie. Innerhalb der Stoa gibt es erst 
spät, bei Athenodor v. Tarsos (Pohlenz, Stoa 

1 , 242), eine theoretische Überordnung der 
gemeinschaftsbezogenen Handlungen über 
die rein subjektsbezogenen, obgleich die Stoa 
immer eine naturgewollte Hinneigung des 
Menschen zu seinem Nächsten anerkannt hat. 
Noch der Kaiser Marcus, der aus der Bruder¬ 
schaft aller Menschen als Träger einer äno- 
poipx des Weltlogos weitreichende sozial¬ 
ethische Konsequenzen zieht (d’Agostino 
117ff), lehrt doch die Handlung zugunsten 
des anderen primär als Akt eigener Selbstver¬ 
vollkommnung verstehen (5, 20; vgl. ferner 
den extrem .egoistischen“ Inhalt des pseudepi- 
graphen, aber zweifellos kynischen 7. Dioge¬ 
nes-Briefes). Man erkennt hier die Rückbe¬ 
ziehung jeder altruistischen Handlung auf 
die Eudaimonie des handelnden Subjekts. 
Am deutlichsten sprechen in diesem Punkte 
die Epikureer, die ebenfalls vielfältig zum 
Wohltim am Mitmenschen auffordem, jedoch 
primär deshalb, weil Unterlassungen dem 
Menschen Ärgernisse, Furcht vor Strafe u. 
andere Beeinträchtigungen seiner czo/X^eda 
eintragen. Alle Sozial-E., so weitreichend ihre 
Forderungen etwa nach Gleichachtung von 
Sklaven u. Barbaren auch gehen mögen, ist 
aus einer absoluten Wertschätzung des Indi¬ 
viduums u. seiner Eudaimonie abgeleitet. So 
kommt es, daß die in dem von uns betrach¬ 
teten Zeitraum unternommenen Lösungsver¬ 
suche sozialer Probleme im allgemeinen von 
individualcthischen Gesichtspunkten ausge¬ 
hen (zB. das Reformprogramm bei Dio Pr. or. 
7; vgl. RostovtzefF, Hist. Hell. W. 885ff). Wir 
wissen leider nichts über die Motivation der 
durch Strabo (14, 2, 5) bezeugten öffentlichen 
Sozialfürsorge im freien Rhodos der hellenist. 
Zeit. Auch aus anderen Städten ist ähnliches 
bekannt (zB. Athen: Lys. or. 24; Samos, 

2. Jh. vC.: Inschr. SbB [1904] 917ff; vgl. 
auch den Plin. ep. 10, 93 erwähnten eranos 
in Amisos, der, weil er für die Linderung der 
Not der tenuiores bestimmt ist, die kaiser¬ 
liche Genehmigung erhält; Sozialfürsorge in 
Tanagra wird bezeugt durch Heraclid. Crit. 
9 [76 Pfister]). Aber die Entrüstung, die 
Poseidonios an mehreren erhaltenen Stellen 
über die Behandlung der Sklaven in spani- 
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sehen Bergwerken u. sizilischen Plantagen¬ 
betrieben äußert (Reinhardt 629. 632 ff), ver¬ 
bindet sich nicht mit sozialethischen oder 
-reformerischen Gedanken. - Die reichen 
Ansätze zu sozialethischen Theorien, die sich 
auf dem Boden des intensiven politischen 
Lebens der griech. Poleis klassischer Zeit 
während des 5. u. 4. Jh. nachweisen lassen 
(insbesondere in den Parodien bei Aristo- 
phanes) u. an die Plato anknüpft, wurden von 
der heilenist. Philosophie, die sich in ihrer 
einseitig individualethischen Orientierung 
wohl zu Recht auf Sokrates berufen konnte, 
gleichsam überholt. 

з. Ehe u. Familie. Die Betrachtung von Ehe 

и. Familie als sittlicher Aufgabe setzt unter 
dem Zwang der einseitig individualistischen 
Systeme des Hellenismus erst spät u. zögernd 
ein, da die Ansätze bei Xenophon u. anderen 
frühen Sokratikern ohne Fortsetzung bleiben. 
Bis ins 1. Jh. vC. ist die Antwort auf die Frage 
et yajrrjTSOv mit den sich daran knüpfenden 
Vorschriften hinsichtlich der Eheführung u. 
Kindererziehung lediglich eine unter vielen 
Verhaltensregeln, die unter dem Gesichts¬ 
punkt ungestörter individueller 7tpoxo7ri) er¬ 
teilt werden (vgl. Theophr. b. Hieran, adv. 
Jov. 47). Daran ändert auch der Umstand 
nichts, daß Stoiker u. Epikureer im Anschluß 
an Antisthenes u. die Kyniker die sittliche 
Gleichberechtigung der Frau, d. h. ihre volle 
Eignung zur dtper$), anerkannten. Erst der 
Stoiker Antipater (frg. 62/63 H.) lehrte die 
Ehe als eine sittliche Aufgabe verstehen, die 
über den Kreis des Individuums hinausführt 
u. von zwei Menschen gemeinsam zu bewälti¬ 
gen ist. Seither finden sich Zeugnisse für ein 
derart vertieftes Verständnis der Ehe u. der 
Kindererziehung allenthalben (Musonius, Se- 
neca, Plutarch, einige Neupythagoreer u. a.). 
Es ist bemerkenswert, daß in diesem Punkt 
die Philosophie die allgemeine Entwicklung 
der Sittlichkeit keineswegs anführt. In wun¬ 
dervollen Worten läßt Menander eine Frau 
ihre Meinung von der Ehe als gemeinsamer 
Aufgabe beider Partner u. von ihrer eigenen 
Verantwortung aussprechen (PDidot.). Der¬ 
selbe Menander verurteilt den sexuellen Fehl¬ 
tritt des Mannes in gleicher Weise wie den der 
Frau (epitr. 582ff). Parallelen oder Vorstufen 
dieser sittlichen Anschauungen kann man bei 
Euripides u. Aristophanes, nicht aber in der 
Menander gleichzeitigen Philosophie nach¬ 
weisen, die ihren Blick nur auf das Indivi¬ 
duumrichtet. Daraus erklärt sich die Stellung¬ 


nahme der philosophischen E. zur Kindes- 
aussetzung, die seit ältester Zeit (Hes. op. 
376) aus wirtschaftlicher Not (vgl. den er¬ 
schütternden POxy 744 vJ. 1 vG.) oder Be¬ 
quemlichkeit (Verbreitung des Motivs in der 
Neuen Komödie, die die Verhältnisse wohl¬ 
habender Bürgerfamilien spiegelt) geübt wur¬ 
de; sie wird ausdrücklich gebilligt (Aristot. 
pol. 1265 b 7. 1335 b 22) oder kritiklos gedul¬ 
det. Erst spät ändern sich hier die Anschauun¬ 
gen (Muson. frg. 15H.). Ähnliches gilt für die 
sittliche Bewertung der körperlichen Arbeit: 
während die Dramen des Euripides u. des 
Menander (dysc. 829 ff) Zeugnisse morali¬ 
scher Hochschätzung bieten, wird sie in der 
philosophischen E. erst bei Antipatcr, Muso- 
nios u. Epiktet entsprechend gewürdigt; dem 
schließt sich dann auch die Popularphilo- 
sophie an (Dio Pr. or. 7). Zu den sozialethi¬ 
schen Ansätzen im Neupythagoreismus vgl. 
u. Sp. 680. 

4. Freundschaft. In einem Punkte scheint der 
strenge Individualismus der heilenist. E. 
durchbrochen zu sein, in der Freundschaft. 
Es ist verständlich, daß der Kreis der Gleich¬ 
gesinnten im festen Schulbetrieb oder bei 
zufälliger Begegnung in der Weite der heile¬ 
nist. Staatenwelt bzw. des röm. Reiches, dem 
Gebildeten einen Ersatz für die feste politi¬ 
sche Gemeinschaft klassischer Zeit bieten 
konnte. Seit der maßgebenden Behandlung 
der «piXia bei Aristot. (eth. Nie.) werden 
zahllose Abhandlungen über die Freund¬ 
schaft geschrieben. Wir hören von engen 
Freundschaftsbeziehungen innerhalb der 
Schule, vor allem bei den Epikureern, die die 
Abkehr vom öffentlichen Leben am konse¬ 
quentesten vollziehen. Auch die vielberufene 
xuvoyapda des Krates v. Theben gehört 
dahin (Suid. s. v. Kparyc). Indessen stellen 
diese Beziehungen nicht eigentlich eine neue, 
überindividuelle Einheit her. Es geht viel¬ 
mehr um die wechselseitige Hilfe bei der 
individuellen sittlichen tooxottt). Es fehlt 
durchaus das Moment der Hingabe, des Ver¬ 
zichts auf den eigenen Wert oder Anspruch. 
Freundschaften können nach allgemeiner 
Überzeugung nur zwischen Gleichberechtig¬ 
ten u. Gleichwertigen geschlossen werden 
(Cic. Lael. 29ff; Hör. sat. 1, 6), wobei keinem 
Partner das innere Wesen beeinträchtigt 
werden darf. - Auch in der Lehre vom Geben 
u. Empfangen der Wohltaten läßt sich diese 
Tendenz, dem Individuum seine innere Selb¬ 
ständigkeit zu erhalten, deutlich ablesen. 
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Der ausführliche einschlägige Text Sen. ben. 
geht im Grundsätzlichen auf Hekaton zu¬ 
rück, der die peripatetisierende Lehre seines 
Lehrers Panaitios mit der stoischen Ortho¬ 
doxie zu verbinden suchte. Ein wichtiger 
Zug dieser philosophischen Lehren ist der, 
daß die sittliche Relevanz alles Gebens u. 
Empfangens in der Gesinnung gesucht wird 
(diese Verlagerung des Augenmerks auf die 
Gesinnung bahnt sich schon im 5. Jh. an u. 
ist dann von Xcnokrates [frg. 3 H.] besonders 
eindringlich formuliert worden). Die fakti¬ 
sche Gleichheit von Leistung u. Gegenlei¬ 
stung, die in älterer Zeit als objektiv ange¬ 
messen u. darum auch sittlich gut empfunden 
wurde, ist der Gleichheit der beiderseitigen 
Gesinnung gewichen. Die rechte Dankbarkeit 
kann schon eine vollwertige Gegenleistung 
sein, u. die kleine Gabe aus rechter Gesinnung 
besitzt vollen sittlichen Wert. Durch die 
Verlegung des Wertes aller zwischenmensch¬ 
lichen Beziehungen in die Gesinnung der Be¬ 
teiligten ist der einzelne unabhängig ge¬ 
macht von allen äußeren Glücksumständen 
u. seiner praktischen Leistungsfähigkeit. 
Gleichzeitig ist auch die Möglichkeit unter¬ 
bunden, sich durch Wohltaten in die Sphäre 
des anderen einzudrängen, sich ihn zu ver¬ 
pflichten u. so seine innere Unabhängigkeit 
zu beschneiden. Die verbreitete Definition 
der Gerechtigkeit als SixaiouiivT) xa-r’ alcJLaiv 
Siave ist ebenfalls nur innerhalb einer 

letztlich individualistischen Gesinnungs-E. 
denkbar. Das Eindringen dieses Gerechtig¬ 
keitsbegriffes in die ganz am Faktischen 
orientierte Empirie des röm. Rechtslebens 
hat einen unvergleichlichen Aufschwung der 
Rechtswissenschaft zur Folge gehabt. Die 
Auseinandersetzung zwischen zwei derart 
verschiedenen Denkformen führte u. a. zur 
begrifflichen Trennung von Recht u. Moral, 
ein Schritt, der innerhalb des Griechischen 
nie vollzogen worden wäre. - Wie tiefgreifend 
schon in spätrepublikanischer Zeit die Rechts¬ 
praxis durch Vorstellungen griech. Gesin¬ 
nungs-E. beeinflußt wurde, zeigt das Beispiel 
des Scaevola Pontifex, der sogar im Sakral- 
recht, das allenthalben noch stärker als das 
Profanrecht am Magisch-Faktischen zu haf¬ 
ten pflegt, den Prinzipien einer verinnerlich¬ 
ten Gesinnungs-E. Beachtung zu verschaffen 
versuchte (Varro 1. 1. 6, 30). 

5. Psychagogie u. Pädagogik. Die hier von 
verschiedenen Seiten beschriebene Respek¬ 
tierung des Individuums ist vielleicht die 


schönste Frucht hellenistischer Gesittung. 
Unter individualethischem Aspekt haben 
Aristoteles u. die frühen Peripatetiker ihre 
psychologischen Beobachtungen zusammen¬ 
getragen u. ausgewertet, haben Stoiker u. 
Epikureer ein ständig verfeinertes Bild der 
seelischen Funktionsweisen zu gewinnen ver¬ 
sucht, hat Poseidonios unter Einbeziehung 
der Kinder- u. Tierpsychologie die mensch¬ 
liche Seele als einen in steter Entfaltung be¬ 
griffenen Organismus beschrieben. Der Kon¬ 
zentration auf individualethische Fragestel¬ 
lungen verdankt die Geschichte der mensch¬ 
lichen Gesittung den Ernst selbstverant¬ 
wortlicher Lebensgestaltung u. die Intensi¬ 
tät seelsorgerliehen u. pädagogischen Be¬ 
mühens. Innerhalb der Schulgemeinschaften, 
am frühesten bei den Epikureern nachweis¬ 
bar, entwickelte sich eine ausgefeilte Kunst 
der Seelsorge u. der allgemeinen gegenseitigen 
Hilfe beim sittlichen Aufstieg (Beichte, me¬ 
thodische Zurechtweisung, delatio fratema 
u. ä.), die sich in der Kaiserzeit auch auf die 
breiteren Kreisen zugewandte Tätigkeit der 
Philosophen auswirkte (vgl. W. Schmid, Con- 
tritio: RhMus 100 [1957] 302/314). Die per¬ 
sönliche Verantwortung des einzelnen als 
maßgebende sittliche Instanz u. damit die 
scharfe Trennung von Legalität u. Sittlich¬ 
keit sind auch der außerphilosophischen E. 
des Hellenismus selbstverständlich, wie zahl¬ 
reiche Belege aus der Neuen Komödie be¬ 
weisen (Philemon frg. 2; Antiphan. frg. 268 
Kock). 

6 . Selbstmord. In gleichsam letzter Instanz 
zeigt sich die sittliche Autonomie des Indi¬ 
viduums bei der Frage des Selbstmordes. 
Stoiker u. Epikureer, die beide die Seele als 
materiell ansehen u. ihr weder individuelle 
Praeexistenz noch Weiterleben zuschreiben, 
kennen außerhalb der rein immanenten Exi¬ 
stenz der Seele keine Autorität, durch die ihre 
Entscheidungsfreiheit begrenzt werden könn¬ 
te. Der Weise wird darum, wenn ihm nach 
sorgfältiger Prüfung ein Weiterleben nicht 
mehr erstrebenswert erscheint, seinem Leben 
freiwillig ein Ende setzen. In dieser Möglich¬ 
keit gipfelt die Freiheit des Menschen als 
vernunftbegabtes Wesen. Für den Stoiker 
kann die Seele als eine andpoipa des als 
feinste Materie gedachten Weltlogos ihre 
Wiedervereinigung mit diesem aus freiem 
Entschluß vollziehen. Die akademisch-peri- 
patetische E. zieht solche Konsequenz nicht, 
weil die Seele nach ihrer Auffassung vor u. 



661 


Ethik 


662 


nach ihrer Existenz im Körper ein Leben im 
immateriell-intelligiblen Bereich führt, der 
Mensch also während seiner psycho-physi- 
schen Existenz Gott als transzendenter Auto¬ 
rität für das Ergehen der Seele verantwort¬ 
lich bleibt (vgl. Henry 164ff). Die Paränese 
der akademischen E. hat dieses Verhältnis 
an dem wohl aus pythagoreischer Tradition 
stammenden Gleichnis vom Soldaten, der 
seinen Posten nicht ohne Befehl verlassen 
darf, zu veranschaulichen versucht. Die 
stoische Lehre von der Erlaubtheit oder 
sogar Notwendigkeit des Selbstmordes hat 
vielfältige praktische Wirkung gehabt, vor 
allem in der hohen Kaiserzeit, als sich die 
stoische E. hinsichtlich der konkreten Einzel¬ 
vorschriften überall verbreitete. Der junge 
Plinius berichtet mehrfach (ep. 1, 12; 1, 22; 

з, 6), daß sich ein unheilbar krank fühlender 
gebildeter Römer nach nüchterner Prüfung 
der Sachlage, meist in Beratung mit Freun¬ 
den, zum Selbstmord entschließt. 

e. Philosophie u. Vulgär-E. 1. Sophistik u. 
Philosophie. Das Verhältnis der philosophi¬ 
schen E. zu Vulgär-E. läßt sich nicht mit 
gleicher Genauigkeit erfassen wie die Diffe¬ 
renzen zwischen den Schulen, ebensowenig 
kann man in jedem Einzelfall sagen, wieweit 
der Einfluß philosophischer E. bei der Fort¬ 
entwicklung der allgemeinen moralischen An¬ 
schauungen geht, weil es durchaus auch eine 
eigenständige Weiterbildung der Vulgär-E. 
gibt. Der schroffe Gegensatz zwischen philo¬ 
sophischer u. vulgärer E., zwischen philoso¬ 
phischer Einsicht u. ,gesundem Menschen¬ 
verstand“ tritt uns zum ersten Mal in den 
frühen, sokratischen Dialogen Platos ent¬ 
gegen. Der Hauptvorwurf des Sokrates ge¬ 
genüber den Sophisten oder Sophistenschü¬ 
lern wie Hippias u. Polos liegt darin, daß 
diese ,Weisheitslehrer“, die sich für Sach¬ 
verständige im Bereich der aper/) ausgeben 

и. eine rationale, lehrbare der Lebens¬ 

führung zu geben versprechen, in Wahrheit 
nur von vulgären Vorstellungen (S6E,x tüv 
tcoXXmv) beherrscht sind. So vertreten zB. im 
,Gorgias‘ u. im 1. Buche des .Staates“ die 
jeweils sophistisch gebildeten Gesprächs¬ 
partner mit rationalen Beweismitteln u. unter 
Aufbietung moderner cpütng-Lehre die alte, 
weitverbreitete u. durchaus vulgäre, d. h. 
dem gesunden Menschenverstand einleuch¬ 
tende Auffassung, daß man Gutes mit Gutem, 
Unrecht aber mit Unrecht vergelten müsse 
(s. o. Sp. 648). Sokrates widerlegt diese Auf¬ 


fassung durch eine systematische Untersu¬ 
chung der Einzelbegriffe, in der sich über¬ 
haupt erst herausstellt, was ,Unrecht“, scha¬ 
den“ u. dgl. eigentlich sei. Er ist sich darüber 
klar, daß die auf diesem Weg gewonnenen 
Ergebnisse (wie die Feststellung, Unrechttun 
sei schlimmer als Unrechtleiden, Unrecht 
bleibe auch in der Vergeltung Unrecht, 
.schädigen“ könne sich im strengen Sinne im¬ 
mer nur auf die Seele beziehen u. ä.) niemals 
der Menge einleuchten werden (Crit. 49 C; 
rep. lib. 1). Die von der Vulgärmeinung hier 
erstmals unversöhnlich geschiedene philoso¬ 
phische Überzeugung aber wird zum unver¬ 
lierbaren Besitz dessen, der sich ihrer durch 
ständig erneuerte rationale Prüfung versi¬ 
chert u. auf diese Weise den legitimen An¬ 
spruch auf Sachkunde erwirbt, die schwerer 
wiegt als die überwältigende Mehrzahl der 
Vertreter der Vulgärmeinung. Dazu kommt, 
daß die Untersuchung der Einzelbegriffe 
Sokrates darüber belehrt, wie sich moralische 
Wertsetzungen letztlich auf die Seele des 
handelnden Subjekts beziehen müssen, im 
Grunde also unabhängig vom faktischen Ge¬ 
schehen sind, was wiederum aller vulgären 
Auffassung zuwiderläuft. Sokrates’ Charak¬ 
terisierung der Sophisten als Vertreter der 
Vulgärmeinung trifft durchaus einen wesent¬ 
lichen Zug in der Lehre dieser Männer. Ihre 
mit rationalen Mitteln geführte Polemik 
gegen Konventionen jeder Art gründet sich 
auf das, was sie für die Forderung der sich 
stets gleichbleibenden menschlichen Natur 
halten, was aber in Wirklichkeit die Stimme 
des (stets zeitgebundenen) common sense ist. 
Von diesem diktiert ist auch ihre oft wieder¬ 
holte polemische Charakteristik analytisch¬ 
dialektischer Einzeluntersuchung im Stile 
des Sokrates als [uxpotoftx, die das Ganze 
u. Wesentliche aus dem Auge verliere (Plato 
Hipp. min. 369C; Isocr. ad Nie. 39). Wie der 
Fachmann in der Diskussion mit dem Laien 
sich in eine Fülle scheinbar unwichtigen 
Details verliert, weil sein geschulter Blick 
viele dem Laien an einem allgemeiner inter¬ 
essierenden Gegenstand unwichtige Aspekte 
u. Möglichkeiten entdeckt, so geht es Sokrates 
in der Auseinandersetzung mit den Sophi¬ 
sten. 

2. Rhetorik. Das Erbe der Sophistik tritt mit 
Isokrates die Rhetorik, d. h. die formal- 
literarische Bildung an, die während des gan¬ 
zen von uns betrachteten Zeitraumes Kon¬ 
kurrentin der philosophischen E. bleibt. Sie 
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erhebt seit Isokrates den Anspruch auf eine 
umfassende Erziehung des Menschen. Die 
Sentenzen, die der Schüler u. a. zur Ausge¬ 
staltung seines Stils zu lernen hat, sind zum 
großen Teil moralischen Inhalts u. werden in 
jahrhundertelanger Tradition ausgeformt. 
Aus der rhetorischen Tradition u. zT. schon 
aus der Sophistik stammen großenteils die 
sententiösen, auf den letzten Grad der Ab¬ 
straktion gebrachten Ausformungen alter 
vulgärethischer Grundsätze, was eine voll¬ 
ständige rationale Bewältigung solcher ur¬ 
sprünglich oft nur im Unterbewußtsein le¬ 
bendigen oder am Einzelfall bewußt ge¬ 
machten Vorstellungen voraussetzt. So taucht 
zB. die sog. *Goldene Regel in abstrakter 
Formulierung erst in dieser Zeit auf, während 
die zugrunde liegende Vorstellung vom not¬ 
wendigen Ausgleich aller Handlungen uralt 
ist. Die sog. Demonikos-Rede, unter dem 
Namen des Isokrates überliefert, enthält eine 
ganze Sammlung ausformulierter vulgär- 
ethischer Vorstellungen (vgl. auch die Sen¬ 
tenzen des Chares: s. Powell, Collectanea 
Alexandr. [1925] 223). In der Rhetorik, die 
auf rasche u. leichte Kommunikation be¬ 
dacht sein muß u. darum die komplizierte 
Einzeluntersuchung meidet, muß notwendi¬ 
gerweise immer wieder der common sense das 
intellektuelle Ferment ethischer Erörterun¬ 
gen abgeben, so daß uns durch die ganze 
Antike seit Isokrates eine kanonisierte u. mit 
Bedacht ausgeformte Vulgär-E. zugänglich 
ist. Weiterhin verfügt die Rhetorik (auch das 
läßt sie zu einer ernsthaften Konkurrentin 
der Philosophie werden) über eine eigene 
Psychologie, da sie die Möglichkeiten der 
Beeinflussung durch Wort oder Schrift be¬ 
rechnen muß. Diese Psychologie verfährt 
streng rational u. gründet sich auf Beobach¬ 
tung wie die der philosophischen E., nur 
zielt sie weniger auf die in feste Begriffe zu 
fassende Erkenntnis der wahren Natur des 
Menschen als auf die Möglichkeit direkter 
ethologischer Nachahmung. Die Auseinan¬ 
dersetzung zwischen Philosophie u. Rhetorik 
ist teilweise scharf polemisch: Platon, Gor- 
gias/Isokrates, Sophistenrede, später Krito- 
laos der Peripatetiker (bei Philodem u. 
Sext. Emp.) u. in der Kaiserzeit der Rhetor 
Aelius Aristides (or. 45/47). Daneben gibt es 
aber auch zahlreiche Versöhnungsversuche 
(Antiochos v. Askalon u. die Jungakademi¬ 
ker, Cicero, Themistios), die zunächst darauf 
zurückzuführen sind, daß Aristoteles u. Theo- 


phrast, darin einer Anregung des platonischen 
Phaidros folgend, die Rhetorik in den Bereich 
der Objekte wissenschaftlicher Forschung 
einbeziehen u. ihrer inneren Gesetzmäßigkeit 
gerecht zu werden versuchen. Stoiker u. Epi¬ 
kureer haben diesen Weg weiter beschritten 
(Aristoteles hat auch in seiner Ethik den Ur¬ 
teilen u. Auffassungen der Vulgärmeinung 
mehr Raum gegeben als Plato, weil er jeder 
empirisch gegebenen Größe ohne Vorbehalt 
gerecht zu werden versuchte). Die für die 
Kaiserzeit in gewissem Sinn typische Perso¬ 
nalunion von Rhetor u. Philosoph (etwa bei 
Favorin u. Dion v. Prusa; vgl. die theoreti¬ 
sche Rechtfertigung dieser Verbindung in 
der Dion-Rede des Synesios) gründet sich 
auf die Absicht, eine auf große Breitenwir¬ 
kung berechnete, popularphilosophische Pa- 
ränese ohne tiefere theoretische Begründung 
in möglichst eingängiger Form vorzutragen. 
Was natürlich auch eine moralisch ausgerich¬ 
tete Rhetorik niemals zu leisten vermochte, 
war die in strenger Selbsterziehung vorge¬ 
nommene Gestaltung des Lebens im Sinn 
ethischer Normen. Darum gibt es auch in der 
Blütezeit des rhetorisch-philosophischen Syn¬ 
kretismus die conversio zur philosophischen 
Lebensform, etwa bei M. Aurel. 

3. Philosophie im praktischen Leben. Diese 
bewußte Selbstgestaltung des Lebens ist einer 
der wesentlichsten Punkte im Gesamtkom¬ 
plex der Philosophie, auf den sich die Auf¬ 
merksamkeit des Publikums richtet. Die Auf¬ 
gabe als solche ist in der Philosophie schon 
sehr früh theoretisch erfaßt u. diskutiert 
worden: Euripides erörtert in Anlehnung an 
sophistische Reflexionen in der ,Antiope‘ 
die Superiorität des fiioc ß-s<opy)Tix6<; oder 
7rpaxTtx6<;, seit Plato gibt es die Lehre von 
den drei Lebensformen (anoXaotmxo?, Tcpocx- 
Ttx6?, ß-ewpY)Tix6c), u. die Diskussion aller 
sich daran knüpfenden Einzelfragen setzt 
sich im Rahmen einer reichen Literatur 7rspi 
ßtwv durch alle heilenist. Schulen hindurch 
fort. Nicht zufällig entsteht im 4. Jh. die 
literarische Biographie, in der man am Bei¬ 
spiel einer historischen Person den Lebens¬ 
lauf als Verwirklichung einer bestimmten 
moralischen Lebensform einheitlich zu ver¬ 
stehen versucht. Diese Betrachtungsweise 
bleibt nicht auf philosophisch interessierte 
Kreise beschränkt. Antigonos v. Karystos, 
dessen Philosophenviten man zT. aus Dioge¬ 
nes Laertios rekonstruieren kann, zeigt sich 
für die philosophischen Lehren der von ihm 
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dargestellten Männer ganz unempfänglich. 
Trotzdem beschreibt er ihre Lebensäußerun¬ 
gen in einer Weise, die den Eindruck ihrer 
moralischen Persönlichkeit klar hervortreten 
läßt. Von einem Außenstehenden werden 
also die Lehrer der Lebenskunst beim Wort 
genommen. Wir dürfen diese Einstellung 
wohl ganz allgemein beim Publikum voraus¬ 
setzen, in dessen Mitte philosophische Zirkel 
lebten u. ihre Lehre zu verbreiten suchten. 

4. öffentliches Ansehen der Philosophie. Das 
öffentliche Ansehen der Lehrer u. Vorbilder 
in der Lebenskunst ist so groß, daß man sie 
nicht selten in repräsentativen Stellungen des 
öffentlichen Lebens findet (Philosophenge¬ 
sandtschaft vJ. 156, Poseidonios als Ober¬ 
beamter von Rhodos). Die wirkliche Verbin¬ 
dung von Philosoph u. Regent, wie sie Plato 
vorschwebt, gibt es allerdings nur selten 
(Menedem v. Eretria), zuweilen als Karikatur 
in der Situation des Umsturzes (Athenion v. 
Athen während des mithridatischen Krieges). 
Wohl aber finden wir seit der Entsendung 
von Schülern Platos an die Höfe des Dionys 

u. des Hermeias zahlreiche Philosophen als 
Berater u. Prinzenerzieher: Aristoteles u. 
Alexander, Persaios der Stoiker u. Antigonos 
Gonatas (Diog. L. 7), Karneades u. Ariarathes 

v. Kappadokien (Ditt. Syll. 3 666), Sphairos u. 
Kleomenes (Plut. Cleom. 1 ff), Blossius u. Tib. 
Gracchus (Plut. Tib. Gracch. 8). Chrysipp hat 
sich eingehend mit dieser Aufgabe des Philo¬ 
sophen beschäftigt (SVF 3, 685/93). Im Ptole¬ 
mäerreich hat man peripatetische Handbü¬ 
cher als Hilfsmittel der Verwaltung nachwei- 
sen können (Westermann: PW’ 9, 1685 zu 
PCol. Zen. 60; vgl. Rostovtzeff, Hist. Hell. 
W. 1135). In der politischen Ideologie spielen 
Begriffe der philosophischen E. wie die 
cpiXav&pcorda eine wichtige Rolle (W. Schu¬ 
bart: ArchPapF 12 [1936] 1 ff), u. die E. des 
Panaitios hat auf das Denken der röm. 
Nobilität eingewirkt. Die stattliche Reihe 
der Römer, die sich bei der Bewältigung ihrer 
Aufgaben im Staatsleben von den Prinzi¬ 
pien philosophischer E. leiten ließen, beginnt 
mit einigen seltenen Gestalten der späten 
Republik (Scipio, Rutilius Rufus, Cicero, 
Cato Uticensis) u. verdichtet sich in der 
Kaiserzeit. In der Schule Epiktets gehen 
Dutzende von Angehörigen der Schicht, wel¬ 
che die hohen Reichsbeamten stellt, aus u. 
ein. Die Breitenwirkung der Philosophie 
zeigt sich daran, daß unter den Flaviern die 
Philosophen zeitweilig verfolgt u. aus Italien 


verbannt werden, weil der Dynastie die 
kynisch-stoische Abneigung gegen die Erb¬ 
monarchie unbequem ist. Das Adoptiv-Sy- 
stem des 2. Jh. trägt dem philosophischen 
Gedanken einer Herrschaft des Besten Rech¬ 
nung, u. die Adoptivkaiser, am meisten 
Hadrian u. M. Aurel, gründen, wie einst Anti¬ 
gonos Gonatas, ihr Pflichtgefühl als Regenten 
auf philosophischer Überzeugung. Das philo¬ 
sophisch fundierte Pflichtbewußtsein des ho¬ 
hen Reichsbeamten tritt uns besonders ein¬ 
drucksvoll' bei Seneca u. Aman entgegen. 
Umgekehrt stellen vor allem im 2. Jh. Philo¬ 
sophen ihre publizistische Tätigkeit in den 
Dienst der Reichspolitik, rechtfertigen in 
einer reichen Literatur 7T£pl ßacnXef«? mit 
stoischen, ncupythagoreischen u. kynischen 
Argumenten die Existenz der röm. Welt¬ 
monarchie als Zusammenfassung der zivili¬ 
sierten oixoup.ev7) u. suchen dem Ausgleich 
zwischen Römern u. Griechen zu dienen 
(Plutarch, Dion v. Prusa, Aristeides, später 
Synesios). 

5. Vulgarisierung der philosophischen E. Es 
ist ohne weiteres einleuchtend, wenn sich in 
dieser Breitenwirkung philosophische E. auf 
vielfache Weise mit der in Rhetorik u. Publi¬ 
zistik formalisierten Vulgär-E. verbindet, so 
daß wir es in der hohen u. späten Kaiserzeit 
zunehmend mit einer Art Misch-E. zu tun 
haben, die durch die weite Verbreitung der 
schriftlichen Bildung allerorts in ihren we¬ 
sentlichen Zügen formuliert werden kann. 
Viele ihrer Begriffe, die uns in Ehrendekreten, 
Regierungserlassen, in der Tagesliteratur u. 
in ganz privaten Dokumenten wie Briefen, 
Testamenten, Grabinschriften u. ä. entgegen¬ 
treten, stammen aus der philosophischen, 
meist stoischen Lehre, jedoch ist man an der 
theoretischen Begründung im allgemeinen 
nicht mehr interessiert. Man spricht allent¬ 
halben von <piXav&pw7r(«, eizieixeia., urbani- 
tas, ohne daß daraus auf eine spezifisch phi¬ 
losophische Bildung des Sprechenden zu 
schließen wäre. Charakteristisch für diese 
Form der E. ist zB. der 89. Brief des Kaisers 
Julian (dazu jetzt J. Kabiersch, Untersu¬ 
chungen zum Begriff der Philanthropia bei 
Julian [I960]). Die humanisierende Wirkung 
dieser popularisierten u. publizistisch ver¬ 
breiteten E. ist nicht hoch genug einzuschät¬ 
zen u. in den Umgangsformen des Privat¬ 
lebens ebenso nachzuweisen wie in Verwal¬ 
tung, Rechtspflege u. Kriegführung. Das 
Korrelat zu dem grundsätzlichen Individua- 
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lismus, der das moralische Denken beherrscht, 
ist der Humanitätsgedanke, der in allen 
Menschen ohne Unterschied des Standes, 
Volkes oder .Reichtums den gleichberech¬ 
tigten Partner sehen lehrt. Weil dieser aber 
auf dem Boden eines individualethischen 
Denkens erwächst, bietet er keinen Anlaß, 
an der gerade in der Kaiserzeit sehr ausge¬ 
prägten sozialen Schichtung etwas zu än¬ 
dern, weil der menschliche Wert des einzel¬ 
nen, mindestens in der Theorie, in jeder 
Situation derselbe bleibt. Als Beispiel für die 
praktische Auswirkung dieser E. stehe hier 
die Entwicklung der Sklavenfrage. Der alte 
Cato empfiehlt, geleitet von einem echt bäu¬ 
rischen, für das alte Römertum typischen 
Gewinnstreben, man solle den arbeitsun¬ 
fähig gewordenen Sklaven recht bald ver¬ 
kaufen, um den unnützen Esser loszuwerden. 
Cicero dagegen steht 150 Jahre später zu 
seinem Sklaven Tiro in freundschaftlicher 
Beziehung u. Plinius d. J. korrespondiert mit 
einem Bekannten über eine Erholungsreise, 
auf die er einen schwindsüchtigen Sklaven 
schicken will (ep. 5, 19). Im griech. Denken, 
dessen Einbruch seit dem 2. Jh. vC. jenen 
Wandel im Denken der röm. Oberschicht 
herbeigeführt hat, erhebt sich die Forderung 
nach menschlicher Gleichberechtigung des 
Sklaven schon im Zusammenhang der sophi¬ 
stischen 9uoic-Spekulationcn (Eur. Ion 854; 
Antiph. B2. B44 Diels). Sie wurde begünstigt 
durch die relativ freie Stellung u. milde Be¬ 
handlung der Sklaven im alten Athen 
(Aristoph. equ. 83ff; PsXen. rep. Ath. 1, lOff; 
Xen. oec. 3), sowie durch den Umstand, daß 
man durch Kriegsgefangenschaft sehr leicht 
in Sklaverei kommen, aber ebenso leicht auch 
wieder freigekauft werden konnte, was unter 
Griechen zum guten Ton gehörte (Plato rep. 
470Af) u. nicht selten durch zwischenstaat¬ 
liche Verträge gesichert war (zB. IG 9 a , 1, 4). 
Das in diesem Punkte barbarische Vorgehen 
der Römer im 3. u. 2. Jh. stand durchaus im 
Gegensatz zur öffentlichen Meinung der hei¬ 
lenist. Welt (Polyb. 30, 15 u. a.; vgl. Ro- 
stovtzeff, Hist. Hell. W. 147,). Stoiker u. 
Epikureer haben sich die Lehre von der Gleich¬ 
berechtigung der Sklaven sogleich zu eigen 
gemacht (Chrys.: SVF 3, 245; Sen. ep. 47), 
während Platoniker u. Aristoteliker an der 
natürlichen Ungleichheit der Menschen fest¬ 
hielten (Aristot. pol. 1256a2; Hekaton frg. 
14F.). Aber unbeschadet aller Divergenzen 
in der theoretischen Behandlung dieser Frage 


gibt es eine Fülle von Zeugnissen vom 4. Jh. 
bis zur Kaiserzeit, aus denen ein starkes Gefühl 
für die menschliche Verpflichtung gegenüber 
den Sklaven spricht: ärztliche Betreuung 
gemäß dem hippokratischen Eid (IG 5, 1, 
1115 [1. Jh. vC.]), Bildungsmöglichkeiten 
(Papyri b. Ziebarth: Kl. Texte 65 3 , 39), ge¬ 
regelter Urlaub (Ditt. Syll 3 . 695, 30f; 694: 

а. 129 vC.), Mitgliedschaft in Vereinen (ebd. 
985 [1. Jh. vC.]). In zahlreichen Kulten waren 
alle Standesunterschiede aufgehoben (vgl. H. 
Oppermann, Zeus Panamaros = RGW 19, 3 
[1924] 65). Man soll natürlich die tatsächli¬ 
chen Zustände nicht idealisieren, die vor 
allem in Plantagenbetrieben u. Bergwerken 
(s. o.) traurig genug aussahen. Aber die Ent¬ 
rüstung, die Plutarch über die oben angeführte 
Anweisung des älteren Cato äußert (Cat. mai. 
7), kommt nicht aus einer spezifisch philoso¬ 
phischen Doktrin, sondern entspricht einem 
in der hellenist.-röm. Welt weitverbreiteten, 
unter dem Einfluß philosophischer E. ent¬ 
standenen humanitären Denken. Diesem 
humanitären Denken, das im 2. Jh. nC. seine 
weiteste Verbreitung erreicht, entstammen 
auch die zahlreichen gesetzlichen Maßnah¬ 
men zum Schutz der Sklaven (zB. Hist. Aug. 
Hadr. 18; vgl. Rostovtzeff, Gesellsch. Kai- 
serr. 2, 86 29 ). Daß solches Denken in Rom 
trotz des Konservativismus der röm. Ober¬ 
schicht relativ schnell, in 1 bis 1 % Jahrhun¬ 
derten sich durchsetzen konnte, hängt wohl 
u. a. damit zusammen, daß eine große An¬ 
zahl hochgebildeter Sklaven griechischer Her¬ 
kunft als Hauslehrer, Philosophen, Sekretäre 
u. ä. in den Häusern des Adels lebte. Die 
Barbarismen in den Gepflogenheiten der Kai¬ 
serzeit sind zu einem guten Teil röm. Erbe, 
wie etwa die widerwärtigen Gladiatorenspiele, 
die sogar Cicero u. der sonst so humane 
Plinius mit fadenscheinigen Gründen zu 
rechtfertigen suchen (Tusc. 2, 17 bzw. paneg. 
33). Auf griech. Seite übt man immer wieder 
scharfe Kritik (Plut. soll. an. 959 Aff; 
M. Ant. 1, 5; Philostr. v. Apoll. 4, 22), u. die 
Verbreitung dieser Spiele in der östlichen 
Reichshälfte blieb stets begrenzt. 

б . Wirkung der vulgarisierten philosophi¬ 
schen E. Wenn auch die gewissenhafte Ge¬ 
staltung des persönlichen Lebens nach den 
Maximen einer klaren philosophischen Dok¬ 
trin stets eine seltene Erscheinung blieb, so 
darf man doch die Breitenwirkung philoso¬ 
phischer Seelenführung u. Seelsorge nicht 
unterschätzen, zumal diese in der Entwick- 
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lung ihrer Technik in enger Wechselwirkung 
mi t, den Methoden des rhetorischen Unter¬ 
richtes u. damit zur Vulgär-E. stand. Die 
Praxis der moralischen Erziehung hatte zum 
Ziel, durch ständiges Meditieren auswendig 
gelernter Maximen u. oft wiederholte Selbst¬ 
prüfung (Sen. ep. 50, 4; de ir. 3, 36; Hieroel. 
in carm. aur. 40ff) die ethischen Grundsätze 
in so festen Besitz zu bekommen, daß man 
sie in jeder Lebenslage fast automatisch 
anwendete (vgl. Rabbow, Seelenf.). Diese 
Technik des Unterrichts kennt auch die 
Rhetorik. Die mit den Bedürfnissen des 
Alltags oft in Konflikt liegende Radikalität 
der sittlichen Eorderungen, insbesondere der 
Stoa, die den Unterschied zwischen Weisem 
u. Nichtweisem absolut setzte u. im Prinzip 
kein Übergangsstadium anerkannte, wurde 
durch die Pflichtenlehre gemildert, durch 
deren Ausbau der Akzent philosophischer 
Unterweisung sich auf das Stadium der 
7rpoxo7T7) verschob. In ihrem Rahmen konnten 
auch die äußerlichsten Verhaltensvorschriften 
gebührende Beachtung finden (Epict. 4, 11) 
u. dem jungen Mann aus gutem Hause auch 
ohne tiefgehende theoretische Belehrung 
während eines zeitlich begrenzten Kurses (so 
im Kreise Epiktets) ein Fundus anwendbarer 
ethischer Anschauungen u. Maximen ver¬ 
mittelt werden. Daneben gibt es vielfach die 
lebenslange Beratung in sittlichen Fragen 
durch einen philosophischen Freund oder 
Lehrer. Da die philosophische Unterweisung 
in den meisten Fällen einem Schüler galt, 
der in das praktische Leben zurückkehren 
sollte, hat man großen Scharfsinn darauf 
verwandt, Philosophie u. Leben einander an¬ 
zunähern. So erörtert Seneca zB. sehr ein¬ 
gehend, wie man die von der Stoa geforderte 
Unabhängigkeit von den äußeren Gütern ver¬ 
wirklichen könne, u. kommt dabei zu dem 
Schluß, daß eine gewaltsame Abstoßung des 
Reichtums nur eine andere Form der Abhän¬ 
gigkeit von ihm bedeute. Die Unabhängigkeit 
sei eine Sache der Gesinnung u. könne darum 
von einem reichen Mann ebenso erreicht 
werden wie von einem Armen. Man müsse 
nur bereit sein, jederzeit auch ohne Vermögen 
ebenso glücklich weiterzuleben (vit. beat. 
pass.; ep. 5, 6). Eine radikal konventions¬ 
feindliche, in allen Konsequenzen rigoristi- 
sche E. hat sich nur in der kurzen Zeit um¬ 
fassender geschichtlicher Umwälzungen vor 
u. nach dem Alexanderzug halten können. 
Dieser frühe Kynismos verschwindet nach 


der Konsolidierung des hellenist. Staaten¬ 
systems. Der kaiserzeitliche Kynismos, wie 
wir ihn am besten aus der Beschreibung in 
Lukians Demonax kennen, knüpft mir in den 
äußeren Formen an den alten an (Tracht u. 
Auftreten der Wanderphilosophen, Form des 
Lehrvortrages). Inhaltlich unterscheidet sich 
die kynische Philosophie der Kaiserzeit von 
der Stoa nur dadurch, daß sie auf jede theore¬ 
tische Begründung verzichtet. Außerdem 
wenden sich die bettelnden Wanderlehrer, 
die es bis tief in die christl. Zeit hinein gibt u. 
die zT. später sogar Christen sind (vgl. D. R. 
Dudley, A History of Cynicism [London 1937] 
202ff), wirklich in ihren drastischen, zT. 
kunstlos-kunstvollen Sermonen an den Mann 
auf der Straße, dem sie in ganz konkreten 
Nöten, wie wir sie aus Orakelfragen u. Privat¬ 
briefen kennen, beistehen wollen (*Diatribe). 
Sie haben besonders zur Popularisierung u. 
Verbreitung der philosophischen E. beige¬ 
tragen. Aber trotz aller konventionsfeind¬ 
lichen Lehren sind sie von der dcvadSeia der 
alten Kyniker weit entfernt. Sie teilen den 
Ernst seelsorgerlicher Bemühung mit den 
philosophischen Lebensberatem höherer Ge- 
sellschaftsschichten (zB. Favorin b. Gell. 
14,1). Außerdem geben sie dem in einer über¬ 
feinerten Zivilisation nur zu verständlichen 
Streben nach dem Einfachen u. Natürlichen 
(wohl auch dem Barbarischen) den deutlich¬ 
sten Ausdruck (vgl. etwa die Gestalt des 
Skythen Anacharsis bei Diod. 9, 26 f oder die 
borysthenische Rede des Dion v. Prusa). 
Endlich verkörpern die Kyniker eine ange¬ 
sichts der Omnipotenz des Staates besonders 
aktuelle Form der Selbstbehauptung des 
Individuums, den ,Männerstolz vor Fürsten¬ 
thronen“ (zB. in den Briefen des PsChion v. 
Heraklea in neronischer Zeit). Die kynische 
Erbauungsliteratur ist voll von Beispielen 
dieser Haltung (Diogenes-Reden des Dion v. 
Prusa), die bisweilen sogar zu einer hoch¬ 
politischen Angelegenheit wird u. den Staat 
zu Zwangsmaßnahmen veranlaßt (Akten d. 
heidn. alexandrin. Märtyrer), 
f. Besonderheiten der Spätantike. Die Ent¬ 
wicklung der E. im 2. Abschnitt der von uns 
behandelten Periode, also vom 1. Jh. vC. an, 
in dem Zeitraum, in dem auch das Christen¬ 
tum entsteht u. in die Reichskultur hinein¬ 
wächst, zeichnet sich durch einige besondere 
Merkmale aus. 

1. Vermischung der Schuldogmata. Bereits 
erwähnt wurde die Tendenz zur Vermischung 
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der Schuldogmata (o. Sp. 651): schon Panai- 
tios u. Poseidonios nehmen peripatetisches 
Lehigut in die Stoa auf, der wiederauflehende 
Peripatos (Andronikos) fußt zT. auf Posei¬ 
donios u. enthält darum Stoizismen, die mit¬ 
telplatonische E. verbindet im Gefolge des 
Askaloniten Antiochos Peripatetisches u. 
Stoisches, die sich neu regenden Pythagoreer 
halten sich in der E. weitgehend an den 
Peripatos usw, Dieser harmonisierende Syn¬ 
kretismus rührt her zT. vom Schwinden der 
Diskussionslust u. Kritik, zT. von einer 
doxographischen, beinahe historisierenden 
Betrachtungsweise (Andronikos, Areios Didy- 
mos u. a.), für die dogmatische Unterschiede 
relativiert werden. Endlich darf man nicht 
vergessen, daß der philosophisch interessierte 
Laie häufig bei mehreren Lehrern Unterricht 
nimmt, später aber im praktischen Leben 
günstigenfalls eine generell philosophische 
Linie verfolgt, für die feine dogmatische Un¬ 
terschiede gegenstandslos sind. In der E. der 
Kaiserzeit bedeutet dieser Verschmelzungs¬ 
prozeß hinsichtlich der konkreten Vorschrif¬ 
ten einen Sieg stoischer Auffassungen. Bis zu 
ihrem Aufgehen im Neuplatonismus des 3. Jh. 
herrscht die stoische E. Der Epikureismus ist 
ihr im 2. Jh. endgültig zum Opfer gefallen, 
nachdem er noch einmal im Rom der aus¬ 
gehenden Republik während der ausweglos 
erscheinenden Krise der Bürgerkriege große 
Anziehungskraft ausgeübt hatte, weil er wie 
keine andere Doktrin völlige Ruhe vor den 
Wirren der Außenwelt verhieß. Die dem 
Staatsleben zugewandte Stoa erfuhr in augu¬ 
steischer Zeit offizielle Förderung (Areios 
Didymos, Horaz) u. erwies sich in den folgen¬ 
den beiden Jahrhunderten als überaus ge¬ 
eignet, der Beamtenschicht eines sorgfältig 
verwalteten Großstaates die sittlichen Grund¬ 
lagen für ihre dem Gemeinwohl dienende Tä¬ 
tigkeit zu vermitteln. Die extrem egozentri¬ 
sche E. Epikurs hatte in dieser Umwelt keine 
Daseinsberechtigung mehr, obgleich sie tat¬ 
sächlich noch im frühen 2. Jh. Bekenner fand 
(Diogenes v. Oinoanda). Außerdem gilt nach 
der Vulgärmeinung (so noch bei den Christen) 
die epikureische E. als libertinistisch, die 
peripatetisch-akademische als gemäßigt, die 
stoische als streng. Da aber das Denken mit 
der zunehmenden Konsolidierung der sozialen 
u. wirtschaftlichen Verhältnisse seit dem 1. Jh. 
nC. zunehmend .bürgerlicher“ wird, mag man 
sich nicht gern mit Epikur einlassen, obwohl 
nach allem, was wir wissen, die ethische 


Praxis innerhalb epikureischer Zirkel durchaus 
nicht lax war, aus dem strengen Hedonismus 
vielmehr sehr ehrbare Konsequenzen gezogen 
wurden. Schon das stets lebendig gehaltene 
Andenken an die Person des Stifters verhin¬ 
derte ein Abgleiten in den Libertinismus. 

2. Religion u. E. Das allmähliche Verschwin¬ 
den des Epikureismus hat aber noch andere 
Gründe. Seit dem 1. Jh. vC. macht sich ein star¬ 
ker Zug zur Religiosität bemerkbar, der eine 
Auflösung des dem hohen Hellenismus eigenen 
rationalistischen u. materialistischen Den¬ 
kens herbeiführt. Diese Entwicklung, die im 
Laufe der Kaiserzeit eine Durchdringung des 
gesamten geistigen Lebens mit religiösen Ele¬ 
menten mit sich bringt, spielt sich sowohl 
innerhalb der großen Schulen als auch in 
neuen, zT. philosophischen, zT. rein reli¬ 
giösen Sekten ab. Innerhalb der Schulphilo¬ 
sophie bedeutet diese Tendenz eine immer 
stärkere Hinwendung zum Platonismus. An 
die Stelle eines Monismus u. Naturalismus, 
der auch die ethischen Postulate aus der 
materiell verstandenen Natur des Menschen 
abzuleiten sucht, tritt die Scheidung zwi¬ 
schen materieller u. intelligibler Welt. Die 
letztere, bei Platon in gleichsam klassischer 
Form ausgeprägte Denkweise operiert in der 
E. mit der Vorstellung von einem Guten an 
sich, dessen Normcharakter mit seiner Exi¬ 
stenz über u. unabhängig von den empirisch 
faßbaren Erscheinungen der natürlichen Welt 
verknüpft ist. In der Theologie als krönendem 
Abschluß für Physik u. E. sowie in der Lehre 
von der Unsterblichkeit der Seele findet diese 
Denkweise ihren klarsten Ausdruck. - Stoa u. 
Epikur besaßen eine ausgebildete Götterlehre; 
aber weder die von jeder Einwirkung auf das 
Weltgeschehen abgelösten Götter Epikurs, 
noch die stoischen Götter, die (als Gestirne, als 
Gestalten der theologia civilis oder als alles 
durchwaltender Weltlogos) im Rahmen einer 
durchaus anthropozentrischen Naturerklä¬ 
rung konzipiert waren, erwiesen sich als ge¬ 
eignet, Gegenstand religiöser Hingabe oder 
sittüche Autoritäten zu werden. Der stoische 
Pantheismus, die Vorstellung, daß die ganze 
Natur von einem aus feinster Materie beste¬ 
henden Logos durchwaltet sei, der sich im 
konzentrierten Feuer der Gestirne u. in den 
Pneumaströmen der menschlichen Seele am 
reinsten manifestiere u. auf den alles Leben 
zurückgehe, war gewiß eine großartige Kon¬ 
zeption, an der sich eine so religiöse Natur 
wie Kleanthes entzünden konnte. Aber diese 
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Erhabenheit ergab keine ethischen Schluß¬ 
folgerungen. Letztere ließen sich viel eher 
aus der rationalen Durchdringung des Natur- 
gesohehens u. der daraus abgeleiteten Position 
des Menschen im Kosmos ziehen. Innerhalb 
der Stoa beobachtet man zuerst bei Poseido- 
nios, daß trotz grundsätzlicher Anerkennung 
des altstoischen Pantheismus die Allgottheit 
zum Gegenstand personaler Frömmigkeit 
wird. Auch Poseidonios’ Ausgestaltung der 
stoischen Seelenlehre führt dicht an die 
eigentlich nur auf dem Boden des Spiritualis¬ 
mus denkbare Vorstellung von der Ewigkeit 
der Seele heran (Reinhardt 779ff). Bei den 
kaiserzeitlichen Stoikern (Seneca, Epiktet) 
hat man schon oft beobachtet, daß die Art, in 
der sie von Uso? oder frsot reden, viel eher 
zu einer personalen Gottesvorstellung als zum 
stoischen Pantheismus paßt. Die Frage nach 
dem Fortleben der Seele läßt Seneca, in deut¬ 
lichem Gegensatz zum Dogma seiner Schule, 
ausdrücklich offen (ep. 71, 16). Der Übergang 
zu einem Spiritualismus im Sinne Platons oder 
einer Offenbarungsreligion konnte von der 
Logos- bzw. Pneuma-Lehre der Stoa sein* viel 
leichter vollzogen werden als von der Atomi¬ 
stik Epikurs. Die asketischen Neigungen 
(Askese als Befreiung der Seele vom Leib, 
s. u. Sp. 678ff), die sich in jeder E. zeigen, wel¬ 
che aus einer Geist u. Materie scharf schei¬ 
denden Denkweise hervorgeht, ließen sich 
eher an die rigorose ethische Theorie der 
Stoiker als an Epikurs Hedonismus an¬ 
schließen. Sowohl Philon als auch die Mönchs¬ 
theologen des 4. Jh. haben sich weithin an die 
stoische E. anschließen können, Tertullian 
sogar an die stoische Psychologie. - Im 1. Jh. 
vO. beginnt sieh der Pythagoreismus wieder 
kräftig zu regen, der im 4. Jh. zu provin¬ 
zieller Bedeutungslosigkeit herabgesunken 
war (R. Harder, Okellos = N. Philol. Unt. 1 
[1926]). Seine konkreten Lehren in der E. 
sind in der neuen Phase rein peripatetisch, 
wie aus den zahlreichen unechten Archytas- 
Fragmenten in der Sammlung des Stobaios 
hervorgeht (zB. die Metriopathie u. Ver¬ 
werfung der Apathie, die Schätzung der 
äußeren Güter u. a.). Aber die Motivation, 
die bei den Neupythagoreem der ethischen 
Bemühung gegeben wird, ist neu u. kommt 
aus einer religiösen Grundhaltung. Es han¬ 
delt sich letztlich darum, die Seele des Men¬ 
schen, die dem immateriellen Bereich ent¬ 
stammt, durch eine Lebensführung nach 
ethischen Regeln von der Befleckung durch 


den materiellen Leib zu reinigen, damit sie 
nach dem Tod ohne Hemmnisse oder Strafen 
in ihre Heimat zurückkehren kann. Askese ist 
nicht mehr permanente Anwendung ratio¬ 
naler Einsicht während der praktischen Le¬ 
bensführung, sondern Reinigung oder Be¬ 
freiung der Seele von ihren materiellen Bin¬ 
dungen. Die im Rom des 1. Jh. nC. blühende 
Schule der Sextier, deren in Gnomologien 
erhaltene Lebensvorschriften stoische u. pla¬ 
tonische Züge tragen, huldigt aus diesem 
Grunde einem strengen Vegetarianismus. Der 
große Apostel des Neupythagoreismus, 
*Apollonios v. Tyana (1. Jh. nC.), ist dem¬ 
entsprechend ein Wundermann, der durch 
seine Lebensführung alle spirituellen Kräfte 
in übernatürlicher Weise freigesetzt hat. In 
der von Philostrat erzählten großen Dispu¬ 
tation zwischen ihm u. dem Stoiker Euphra- 
tes (v. Apoll. 5, 37; vgl. ep. 18) kommt die 
Gegensätzlichkeit der Positionen scharf zum 
Ausdruck: hier die E., die aufgrund rationaler 
Einsicht in das Wesen des Kosmos u. des 
Menschen diesem seine Pflichten zuweist, 
dort die Berufung auf überrationale Einsicht 
in den Willen einer transzendenten Gottheit. 
Die Frömmigkeit wird zu einer wichtigen, ja 
zur obersten Tugend. - Innerhalb des reli¬ 
giösen Unterbaus der E. ist die Grenze zwi¬ 
schen Spekulation u. Aberglaube nicht immer 
scharf zu sehen. So tritt zB. im Laufe der 
späteren Antike die Vorstellung von der Ein¬ 
wirkung guter oder böser Dämonen auf das 
Handeln der Menschen immer stärker hervor 
(vgl. Cumont 166 ff). Solche Anschauungen 
können sich herausbilden aus einem speku¬ 
lativen Nachdenken über die mögliche Ver¬ 
bindung einer rein immateriellen, transzen¬ 
denten Gottheit mit der empirisch faßbaren 
Realität, in der sich das Tun u. Treiben der 
Menschen abspielt. Der frühe Platonismus, 
vor allem Xenokrates, besitzt bereits eine 
solche spekulative Dämonenlehre, die aber 
durch den Rationalismus der frühhellenist. 
Zeit in den Hintergrund gedrängt wird. In 
der Kaiserzeit treten solche Vorstellungen 
wieder stark hervor, zB. bei Plutarch, dann 
bei dem Neupythagoreer Numenios u. den 
Neuplatonikern Porphyrios u. Jamblioh (vgl. 
u. Sp. 682). Es ist schwer zu entscheiden, ob 
wir es hier mit reiner Spekulation zu tun 
haben oder ob sich ältere, primitive, animi- 
stische u. magische Auffassungen, die wäh¬ 
rend der vorangehenden Jahrhunderte auf 
das Denken der Unterschicht beschränkt 




675 


Ethik 


waren (vgl. Theokrits Pharmakeutrien oder 
die älteren Zauberpapyri), nun wieder Ein¬ 
gang in das philosophische Denken verschaf¬ 
fen. Die sich in derselben Zeit vollziehende 
Ausbreitung von Mysterienreligionen, in de¬ 
nen vielfach ähnliche magisch-animistisehe 
Primitivvorstellungen lebendig sind u. denen 
durchaus auch Gebildete mit großem Ernst 
sich zuwenden, läßt eher an die zweite Mög¬ 
lichkeit denken. Die Gefährlichkeit des Dä¬ 
monenglaubens u. verwandter Erscheinungen 
liegt in der dadurch verursachten Abschwä¬ 
chung der Selbstverantwortung u. Selbst¬ 
bestimmung des Menschen, um welche die 
heilenist. E. mit so großer Energie gerungen 
hatte. - Entsprechendes gilt für die in der 
Kaiserzeit gleichfalls sich rapide ausbrei¬ 
tende Astrologie (vgl. Cumont 148 ff). Die 
antiastrologische Polemik der hellenist. Phi¬ 
losophie (Kameades, Kritolaos u. a.) ope¬ 
riert, wenn nicht gerade logisch-erkenntnis¬ 
theoretische Fragen im Vordergrund stehen, 
gern mit dem Hinweis auf die Unvereinbar¬ 
keit astrologisch erkennbarer Determination 
alles Geschehens u. sittlicher Verantwortung 
des Menschen (Gell. 14, 1), u. auch die Stoi¬ 
ker, deren Naturlehre astrologische Voraus¬ 
sagen durchaus möglich macht, beschränken 
sich auf die Feststellung einer Determination 
im äußeren Geschehen, während sie an der 
absoluten Freiheit in der auyxccTa&ecn,? des 
Xoyixöv festhalten. Einige Hermetiker über¬ 
nehmen diese Aufgliederung, deuten sie aber 
dualistisch um, so daß nun die Determination 
im Materiellen neben der Freiheit im Spiri¬ 
tuellen steht (C. H. 16, 15ff). Wenn der 
Astrologe Vettius Valens seine Kunst gegen 
Vorwürfe im Bereich des Sittlichen zu ver¬ 
teidigen sucht (9, 2), betont er bezeichnender¬ 
weise gerade die Freiheit, die dem Menschen 
mit der Erkenntnis des Determinationszu¬ 
sammenhanges geschenkt sei. So kann er den 
der gesamten philosophischen Paränese ge¬ 
läufigen Schauspielervergleich (,Nicht welche 
Rolle ich in meinem Erdenleben spiele, ist 
wichtig, sondern wie ich sie spiele“) für eine 
astrologische E. in Anspruch nehmen. Die 
Vorstellung vom unepdcvco tt)? elp.ocpp.ev7)? 
yevecDm kennt auch der späte Neuplatonis¬ 
mus (Iambl. myst. 8, 6fF). 

3. Rationalismus u. Irrationalismus. Es gibt 
in der Kaiserzeit viele Übergangsformen 
zwischen einer auf rationaler Durchdringung 
der Lebensprobleme beruhenden u. einer reli¬ 
giösen E., die auf übernatürlicher, durch 


Meditation, Kult oder ehren isp ö? Xoyo? 
übermittelten Offenbarung beruht. Die ethi¬ 
schen Vorschriften mancher Mysterienreli¬ 
gionen (viele verhalten sich gegenüber der 
praktischen Lebensgestaltung ganz indifferent 
wie die Mysterien der Dea Syria u. des Attis) 
sind im Grunde als kidtische Reinheits¬ 
vorschriften zu verstehen. Was etwa in der 
Isis- u. Mithras-Religion an Tapferkeit, sexu¬ 
eller Enthaltsamkeit u. Wahrhaftigkeit ver¬ 
langt wird, dient dazu, den Gläubigen zu 
einem würdigen Mitglied der Kultgemeinde 
zu machen, u. erst der Kultakt vermittelt die 
dem Leben Sinn gebende Erlösung (vgl. dazu 
das letzte Buch der Metamorphosen des Apu- 
leius). Die effektiven Konsequenzen im Leben 
der Gläubigen braucht man deshalb nicht zu 
unterschätzen. Von solchen Konsequenzen 
ist im Hinblick auf die Eleusinischen My¬ 
sterien schon bei Aristophanes (ran. 456 ff) die 
Rede. Die wenn auch etwas dumpfe u. derbe, 
so doch eindrucksvolle Tüchtigkeit u. Pflicht¬ 
treue der illyrischen Soldatenkaiser in der 
2. Hälfte des 3. Jh. mag durch ihre Zugehörig¬ 
keit zur Mithras-Gemeinde bestärkt worden 
sein. - Anders liegen die Dinge bei den (nicht 
sehr reichhaltigen) ethischen Anweisungen 
der hermetischen Literatur u. der chaldäi- 
schen Orakel. Diese Literatur, hinter der ohne 
Zweifel nur relativ Meine Gruppen'[halb¬ 
wegs gebildeter, mindestens spekulativ inter¬ 
essierter Menschen stehen, operiert mit einem 
Konglomerat ursprünglich schulphilosophi¬ 
scher (überwiegend platonischer) Begriffe, 
das mit Vorstellungen aus dem religiösen 
Synkretismus durchsetzt ist u. durch die 
Form seiner Verkündigung aus dem Munde 
von Gottheiten Offenbarungscharakter erhal¬ 
ten hat. Rationale Diskussion von Einzel¬ 
heiten (wie der menschlichen Entscheidungs¬ 
freiheit, der Herkunft des Bösen, der Pflich¬ 
ten des Menschen) gibt es hier nur innerhalb 
der durch die übernatürliche Offenbarung 
gezogenen Grenzen. Der religiöse Charakter 
des Ganzen ist so dominierend, daß zB. die 
Tugenden nicht mehr als Verhaltensweisen 
verstanden werden, die der Mensch durch 
Einsicht, Übung u. Selbstkontrolle erwerben 
kann. Vielmehr sind sie notwendige Eigen¬ 
schaften (Suvapiei?), die zum Wesen des 
durch übernatürliche Erkenntnis, wie sie die 
göttliche Offenbarung vermittelt, erlösten u. 
darum grundsätzlich umgewandelten Men¬ 
schen gehören (C. H. 13, 18; vgl. H. Schae- 
der-R. Reitzenstein, Studien z. ant. Synkre- 
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tismus [1926] 285ff). Auch hier besteht Ver¬ 
wandtschaft zur Astrologie, welche die Tu¬ 
genden des Menschen als von den Planeten 
bestimmte Wesenszüge seiner Natur ansieht 
(Joh. Stob. 1, 2, 174). Natürlich ist dann die 
Frömmigkeit die oberste der Tugenden (C. H. 
1, 19 ff) u. Erlösung bedeutet Befreiung der 
Seele von den Fesseln der Materie. - Im 
System Plotins umfaßt der Bereich rationaler 
Diskussionsmöglichkeiten noch einmal die 
ganze E., weil nur die letzten ontologischen 
Wahrheiten der überrationalen, ekstatischen 
Schau Vorbehalten sind. Aber spätere Neu- 
platoniker sind auch hier, dem Zuge der Zeit 
folgend, weitergegangen (s. u. Sp. 678). 
Plotins Philosophie ist zwar insofern primär 
ethisch orientiert, als sein Mühen um die 
Gestaltung u. den Aufstieg des inneren Men¬ 
schen kreist. Er berücksichtigt jedoch in 
seiner Lehre fast gar nicht die moralische 
Kasuistik des täglichen Lebens, wiewohl seine 
Biographie von seiner seelsorgerlichen Tätig¬ 
keit zu berichten weiß (Porph. v. Plot. 9). 
Porphyrios ist zwar an der praktischen 
Tugendübung, die der umgestaltenden, die 
Seele aus den Fesseln der Materie befreien¬ 
den inneren Schau vorausgehen soll, stärker 
interessiert als sein großer Lehrer (J. Bidez, 
Vie de Porphyre [Gent 1913] 98ff. Hilf). 
Was er aber hier über stoische, akademische 

u. peripatetische Einzellehren hinaus zu ver¬ 
mitteln weiß, gehört mit der Betonung leib¬ 
feindlicher Askese u. der Frömmigkeit als 
einer Brücke zum Intelligiblen schon einem 
Bereich an, der über die E. im Sinne der 
heilenist. Tradition hinausweist. Es ist dann 
aufschlußreich, wie ein wesentlich von Por¬ 
phyrios abhängiger Neuplatoniker, Synesios 

v, Kyrene, sogar die Vorstellung von der 
Verwandtschaft aller Menschen, die Grund¬ 
lage hellenistisch-kaiserzeitlicher epiAavO-pw- 
tucc, im Sinne der Spätantike umdeutet. 
Während für die hellenist. Anthropologie alle 
Menschen in ihrem Wesen als vernunft¬ 
begabte Geschöpfe gleich u. darum gleich¬ 
berechtigt sind u. die zwischen ihnen beste¬ 
henden Unterschiede lediglich Faktoren ihres 
Verhaltens (Tugendübung, Bildung usw.) be¬ 
treffen, deren Gestaltung in ihre eigenen 
Hände gelegt ist (Men. frg. 475 Kö.), erklärt 
Synesios (or. Aeg. 1, 2), ein Parther könne 
einem Ägypter näher verwandt sein als zwei 
leibliche Brüder untereinander, wenn ihre 
Seelen größere Ähnlichkeit aufweisen. Un¬ 
vermerkt gleitet also auch der Neuplatoniker 


in ein bei Gnostikern, Hermetikern, Astrolo¬ 
gen u. Anhängern verschiedenster Mysterien¬ 
religionen verbreitetes Denkschema hinein, 
nach welchem das Wesen u. das Verhalten 
der Menschen durch übersinnliche, trans¬ 
zendente Determinationsfaktoren bestimmt 
ist. 

4. Stufungsgedanke. Die Spätantike zeichnet 
sich auf allen Lebensgebieten durch eine 
Vorliebe für hierarchische Gliederung aus, 
die sich vielleicht am deutlichsten in der 
starren Standes- u. Berufsordnung der Gesell¬ 
schaft ausspricht (s. o. Bd. 2, 146). Der klass. 
u. hellenist. Zeit ist dieser Zug denkbar fremd. 
In der philosophischen u. religiösen E. be¬ 
deutet das eine ständig verfeinerte Unter¬ 
scheidung der Vollkommenheitsstufen. Für 
die E. des Hellenismus u. der frühen Kaiser¬ 
zeit war letztlich nur der Unterschied gebildet¬ 
ungebildet relevant. Der Neuplatonismus kann 
die peripatetische, die stoische u. schließlich 
die neuplatonische E. als Stufen des Vollkom¬ 
menheitsweges verstehen u. zu einem System 
zusammenfässen (Porph. sent. 32; Plot. enn. 
1, 2). Das entspricht den Weihegraden der 
Mithrasanhänger, den Vollkommenheitsstu- 
fen der Gnostiker, Manichäer u. Hermetiker 
(Poim. 12, 5ff). Ansätze zu einer derartigen 
Betrachtungsweise finden sich schon bei 
Poseidonios (s. o. Sp. 667f), von dem Philon 
(s. u. Sp. 698ff) abhängig ist. Die Stufung der 
E. wurde im Neuplatonismus immer weiter 
ausgebaut, vor allem durch Jamblich u. 
Proklos (Olympiod. in Plat. Phaed. 113 ff 
Norv.; vgl. vor allem den Aufbau der Vita 
Procli des Marinos, dazu Henry 154ff). Da auf 
der letzten Vollkommenheitsstufe sich der 
Mensch dem obersten Seinsbereich auf dem 
Wege der gläubigen Ekstase nähert, der 
Glaube demnach den höchsten, auf Eros u. 
Wahrheit folgenden sittlichen Wert dar¬ 
stellt (Proei. elem. 4, 10 u. ö.), nimmt Pro¬ 
klos folgerichtig auch über dem Xoyvxov ein 
höchstes Seelenorgan des Menschen an, das 
ihn zur ekstatischen Schau befähigt (in Plat. 
Ale. 3, 105). Diese psychologische Konse¬ 
quenz entspricht völlig den Gepflogenheiten 
der hellenist. Philosophie, die ihre ethischen 
Lehren stets mit einer entsprechenden Psy¬ 
chologie untermauerte. Auf der anderen 
Seite bedeutet die Degradierung des Xoytxov 
einen radikalen Bruch mit der sokratisch- 
platonischen Tradition. Auf die Erziehung 
mit irrationalen Mitteln, die mehr sein soll 
als ein geplantes Training, legen bezeichnen- 
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derweise die Neupythagoreer besonderes Ge¬ 
wicht (Tim. Locr. 3, 9). 

5. Abwendung von der moralischen Prag¬ 
matik. Unerachtet solcher Feinheiten der 
Spekulation über den Weg der sittlichen Ver¬ 
vollkommnung ist die spätantike, d. h. vor 
allem die neuplatonische Philosophie in der 
E. unproduktiv. Das Augenmerk liegt vor¬ 
zugsweise auf den Möglichkeiten der Erkennt¬ 
nis höchster Seinsstufen, eine Parallelerschei¬ 
nung zum vordringlichen Interesse an der Er¬ 
lösung u. Befreiung der Seele durch Kult oder 
Meditation in den spätantiken Religionen. 
In beiden Fällen tritt die Frage nach der 
praktischen Lebensgestaltung zurück. Die 
empirische Welt, an die alles ethische Be¬ 
mühen gebunden bleibt, wird gegenüber der 
immateriellen, intelligiblen abgewertet. So 
kommt es, daß die o. Sp. 666f geschilderte, aus 
philosophischen u. (in rhetorischer Tradition 
formulierten) vulgären Elementen gemischte 
kaiserzeitliche Allgemein-E. der Gebildeten 
bis in die späteste Antike hinein unverändert 
bestehen bleibt. An ihrer Fortentwicklung in 
den Grundlagen u. im Detail zeigt sich nie¬ 
mand interessiert. Man sieht das zB. am 
89. Brief Kaiser Julians oder am Epiktet- 
Kommentar des Simplikios. Allenfalls kommt 
durch die stärkere Verbreitung dualistisch 
begründeter asketischer Forderungen ein 
neuer Zug hinein (etwa bei den Hermetikern, 
bei Porphyrios oder Jamblich). Auch der bis 
tief in die christl. Zeit hinein bestehende 
Kynismos (o. Sp. 670) modifiziert dieses Bild 
nicht, so sehr wir vom sittlichen Emst seiner 
Anhänger überzeugt sein dürfen. Die breite 
u. tiefe humanitäre Gesittung der hohen 
Kaiserzeit ist, von bestimmten historisch¬ 
politischen Voraussetzungen abgesehen, eine 
Frucht der generationenlangen Bemühung 
um rationale Lösung ethischer Probleme im 
Hellenismus. In dem Maße, in dem die sich 
daraus ergebende Gesittung selbstverständ¬ 
licher, durch die Staats- u. Gesellschafts¬ 
ordnung gesicherter Besitz wird, läßt die 
Intensität der Beschäftigung mit ethischer 
Theorie nach u. das Denken wendet sich den 
Fragen der übersinnlichen Welt zu. 

6. Zurücktreten des sittlichen Individualis¬ 
mus. Endlich tritt in der Spätantike das Ideal 
der sittlichen Autonomie des Einzelnen in den 
Hintergrund. Individuell verstanden wird 
zwar das dieser Zeit so teure Heil der Seele im 
Jenseits, aber die Gestaltung des diesseitigen 
Lebens vollzieht sich zunehmend nach den 


Normen der Kult- oder Glaubensgemeinde u. 
nicht mehr in eigener, rational kontrollierter 
Verantwortung. Nicht zufällig wenden sich 
gerade die Neupythagoreer wieder sozial¬ 
ethischen Fragen zu (PsOcell.Luc. 3, 3ff. 6ff). 
Sie konnten dabei an die archaischen Vor¬ 
stellungen vom Wesen der Bruderschaft an¬ 
knüpfen (F. Wilhelm: RhMus 70 [1915] 
170 ff). Plotin plante die Gründung einer 
Philosophenstadt (Porph. v. Plot. 12), u. bei 
den Hermetikern erscheint die xoivama im 
Kanon der Tugenden oder spirituellen Quali¬ 
täten (Corp. Herrn. 13, 9). Da gnostische u. 
philosophische Zirkel sich vorzugsweise als 
Empfänger überrationaler Erkenntnis oder 
Offenbarung betrachten, gleichen sich ihre 
sittlichen Anschauungen denen einer Kult¬ 
gemeinde an, in der schon immer weniger das 
Individuum oder die allgemeine, politische 
Gemeinschaft als die Gemeinde der Kult¬ 
genossen die sittlichen Normen setzt (vgl. 
etwa die Satzungen einer Kultgemeinde des 
1. Jh. vC. b. Preisigke, Sammelb. nr. 7835). 
Im Manichäismus ebenso wie in den Myste¬ 
riengemeinden ist das Leben der Anhänger 
durch zahllose, zT. ganz äußerliche Vor¬ 
schriften reguliert. Der Unterwerfung unter 
die Offenbarung entspricht die sittliche Bin¬ 
dung an den Kultgenossen. Die Gemeinde 
wird zur kleinsten normativen Einheit im 
Bereich des Sittlichen, zumal dann, wenn der 
Unterschied zwischen Geweihten u. Einge¬ 
weihten, Gläubigen u. Ungläubigen als be¬ 
sonders stark empfunden u. beispielsweise 
durch Geheimhaltung der Lehre unterstrichen 
wird (Corp. Herrn. 1, 1; 13, 7; 16, lff u. ö.). 
Schwinden des sittlichen Individualismus u. 
des umfassenden Humanitätsgedankens sind 
Auswirkungen ein u. derselben Geisteshal¬ 
tung. Es ist, wie u. Sp. 704 zu zeigen sein 
wird, eine Besonderheit der Predigt Jesu, daß 
sie gerade im Hinblick auf die ethischen Kon¬ 
sequenzen eine derartige Gruppenexklusivi¬ 
tät auf das schärfste bekämpft. - Die neuer¬ 
liche Aufgeschlossenheit gegenüber einer 
Staats-E. beginnt schon in der frühen Kaiser¬ 
zeit. Das sieht man zB. an den Staatsreden 
im Geschichtswerk des Cassius Dio (52, 4) 
oder an den Fragmenten des Neupythago- 
reers Phintys (2, 47 Mull.; vgl. Ehrhardt 
1, 250) sowie in der reichen Literatur 7tspl 
ßocuiXeia? (Dion v. Prusa, Synesios u. a.). 
Auch auf römischer Seite bemüht man sich 
während der gesamten Kaiserzeit, die Tra¬ 
ditionen der Senatsaristokratie mit den poli- 
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tischen Notwendigkeiten eines zentralistisch 
regierten Weltreiches theoretisch-ethisch aus- 
zusöhnen (etwa Tac. hist. 1, 16). 
g. Negative Merkmale antiker E. Es erscheint 
angebracht, am Schluß dieses Abschnittes auf 
einige, im wesentlichen nur negativ beschreib¬ 
bare Züge der hellenist.-röm. E. hinzuweisen, 
die in der durch das Christentum herauf¬ 
geführten Entwicklung ganz grundsätzlich 
abgewandelt werden. 

1. Fehlen der Vorstellung vom radikal Bösen. 
Die antike E. kennt nicht das radikal Böse 
als selbständige Macht. Am ausgeprägtesten 
kommt dieser Zug wiederum in der Stoa zur 
Geltung. Ausgehend von der Überzeugung, 
das Ganze der Welt sei von der Vernunft ge¬ 
ordnet u. darum jederzeit im denkbar besten 
Zustand, leugnen die Stoiker im Physischen 
wie im Moralischen das Vorhandensein irgend¬ 
eines nur schlechten Details. Krankheiten, 
Katastrophen u. ä. können zwar im Augen¬ 
blick beschwerlich sein, stärken aber beim 
Menschen die jeweiligen Gegenkräfte u. die¬ 
nen damit dem Gesamtplan (zB. Simplic. in 
Epict. ench. 41, 23ff Dübn.). Daß der Mensch 
in seiner physischen Ausstattung von der 
Natur stiefmütterlich bedacht sei, pflegten 
Epikureer u. Skeptiker der stoischen Auf¬ 
fassung, alles sei um des Menschen willen 
geschaffen, entgegenzuhalten. Die Stoiker 
brauchten dem nicht eigentlich zu wider¬ 
sprechen, konnten sie doch in der körper¬ 
lichen Schwäche des Menschen einen Haupt¬ 
grund für die Bewährung seiner Überlegenheit 
als primär vernunftbegabtes Lebewesen er¬ 
blicken. Die dem Menschen mit der letzt¬ 
genannten Eigenschaft verliehene Freiheit, 
sich auch gegen die Natur, also moralisch ver¬ 
kehrt zu verhalten, bildet nach stoischer 
Überzeugung den unentbehrlichen Anlaß für 
die recht Handelnden, ihre Tugend zu be¬ 
währen, so daß auch die apapnfjpaTa einzel¬ 
ner Menschen im Gesamtplan des Weltlogos, 
der als 7up6voia die Geschicke der Welt wohl¬ 
wollend leitet, guten Zielen dienen. Kurz, 
alle xaxa existieren nur xax’ £7taxoXo<S8"/)(Tt.v 
twv dcyafl-wv, sind notwendige Begleiterschei¬ 
nungen eines in sich guten Ablaufes der Ge¬ 
schehnisse. Diese stoische Lehre (Stellen b. 
Pohlenz, Stoa 2, 57) hat große Anziehungs¬ 
kraft ausgeübt, so daß wir ihr sogar bei einem 
so entschiedenen Platoniker wie Maximos v. 
Tyros (or. 41, 4) begegnen. Aber auch Plato¬ 
niker u. Peripatetiker entwickelten, wohl un¬ 
ter dem Einfluß der aristotelischen Meta¬ 


physik, die erstmals beim späten Platon auf¬ 
tretende Lehre von einer guten u. einer bösen 
Weltseele zunächst nicht weiter, sondern sahen 
in der moralisch indifferenten öXy], wenn sie 
sich der Formung durch den Geist entzieht, 
den Ursprung des Bösen. Psychologisch ent¬ 
spricht dem das Vorhandensein irrationaler, 
aber nicht von vornherein schlechter, 
Seelenkräfte, die Böses wirken, wenn sie nicht 
unter der Herrschaft der Vernunft stehen. 
Ein so verstandenes Böses besteht immer nur 
in einer Unvollkommenheit, u. diese Auffas¬ 
sung herrscht bis tief in die Kaiserzeit bei den 
nicht-materialistischen Richtungen (zB. der 
Platoniker Kelsos b. Orig. c. Cels. 4, 65). Aber 
im Zuge des oben geschilderten Vordringens 
religiös bestimmter Denkart sieht man sich 
gezwungen, auf ein böses Prinzip zurück¬ 
zugreifen, dessen Wesen nicht so passiv ist 
wie das der gestaltlosen uXtj. Schon Plutarch 
nimmt die Lehre von der bösen Weltseele 
wieder auf (G. Soury, La demonologie de 
Plutarque [Paris 1942]) u. verknüpft sie mit 
dem sich in dieser Zeit (o. Sp. 674) verstär¬ 
kenden Dämonenglauben, u. das gleiche Ver¬ 
fahren beobachten wir bei dem Neupytha- 
goreer Numenios. Zum letzten Mal hat 
Plotin (vor allem enn. 1, 8) versucht, das xa- 
xov als bloße als Nichtsein oder 

unterste Seinsstufe, zu erklären, als fehlende 
oder imvollkommene Teilhabe am voüp. 
Psychologisch-ethisch bedeutet dieses xaxov 
ein Vorherrschen der an der Materie orien¬ 
tierten Sinnlichkeit vor der Denkkraft. Dies 
aber ist die letzte systematische Darlegung 
der eigentlich antiken Auffassung vom Bösen. 
Der spätere Neuplatonismus bevorzugt, darin 
dem Astral- u. Mysterienglauben der Spät¬ 
antike gleich, eine dämonologische Erklärung 
des Bösen (zB. Iambl. myst. 4, 6ff). Die 
Mittel, dem Bösen zu entgehen, sind dement¬ 
sprechend nicht mehr auf die philosophisch¬ 
rationale Unterweisung beschränkt, sondern 
schließen Gebet, Kult u. Theurgie ein (Sal- 
lust. Philos. 12). - Eine originelle u. in vieler 
Hinsicht modern anmutende Erklärung des 
Bösen hat offenbar Poseidonios gegeben, ohne 
aber in diesem Punkte eigentlich Nachfolge 
zu finden (Reinhardt 773). Der für ihn be¬ 
zeugte Ausdruck ffTCspgaxa x>)<; xaxla? ist 
insofern besonders pointiert, als Stoiker u. 
Peripatetiker von den arapgaxa xyj? äpsx9)?, 
den von der Natur angelegten Keimen 
menschlicher Sittlichkeit, zu reden pflegten 
(Stellen bei Pohlenz, Stoa 2, 71). Mindestens 
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terminologisch bedeutet also der Ausdruck des 
Poseidonios geradezu eine Umkehrung her¬ 
kömmlicher Ansichten. Der Sache nach ist 
die Abweichung nicht so radikal. Poseidonios 
sieht als Wurzel des sittlich Bösen die psy¬ 
chische Labilität, die dem Menschen als 
Vernunftwesen im Gegensatz zu den nur 
instinktiv u. darum unfehlbar (aber nicht 
sittlich) handelnden Tieren eigen ist. Solange 
die Vernunft den irrationalen Seelenkräften 
übergeordnet bleibt, wird jede izpoxlpeciQ 
sittlich positiv ausfallen. Sobald aber diese 
Rangordnung dadurch gestört wird, daß die 
irrationalen Triebkräfte temporär (dcxpa-reia) 
oder sogar dauernd (xxoXxalx) den X6yo<; 
überwältigen, sind die Voraussetzungen für 
verkehrte Entscheidungen u. böses Handeln 
gegeben. Es ist also nicht eine bestimmte 
Anlage der Seele, die man als schlecht be¬ 
zeichnen darf (die irrationalen Kräfte sind als 
solche gut u. notwendig), sondern die Labili¬ 
tät des psychischen Gleichgewichtes, mit der 
der Mensch seine Entscheidungsfreiheit be¬ 
zahlen muß, birgt die Ursprünge des Bösen. 
Weder die Körperlichkeit u. Sinnlichkeit als 
solche (Platon), noch die den Irrtum her¬ 
vorrufenden Umwelteinflüsse (Stoa) können 
für die SiauxpoqsT) der Seele verantwortlich 
gemacht werden. In seinem Geschichtswerk 
hat Poseidonios die Sixazpofrj, der der 
Mensch immer wieder verfallen kann, offen¬ 
bar als soziales Phänomen darzustellen ver¬ 
sucht. 

2. Fehlen des Willensbegriffs. Die antike E. 
kennt durchweg nicht den Willen als selb¬ 
ständige sittliche Potenz u. damit nicht das 
Problem der Willensfreiheit in engerem Sinn. 
Wohl spielt die Frage der Entscheidungs¬ 
freiheit u. ihres Verhältnisses zur natur¬ 
gesetzlichen Kausalität eine wichtige Rolle 
in der ethischen Theorie. Platoniker, Peri- 
patetiker u. Pythagoreer beantworteten sie 
dahin, daß der Freiheit im seelischen, im¬ 
materiellen Bereich die Determination im 
physischen gegenübersteht. Die Stoiker u. 
Epikureer, die ausschließlich (auch im psy¬ 
chischen Bereich) materielles Sein anerkann¬ 
ten, das der allgemeinen Naturgesetzliehkeit 
unterliegt, hatten es mit der Begründung der 
menschlichen Entscheidungsfreiheit, die für 
sie als Ethiker von unmittelbarer, notwen¬ 
diger Evidenz war, erheblich schwerer. Die 
Argumentation Epikurs können wir nach 
einigen neu gelesenen Fragmenten ungefähr 
rekonstruieren (C. Diano, Ethica Epicuri 


[Florenz 1942] 24ff = frg. 31 Arrighetti). 
Die Stoiker haben die Entscheidungsfreiheit 
mit großem dialektischen Scharfsinn mit der 
£ijr«pjrsv7j zu versöhnen vorsucht (SVF 2, 
912ff). Ihre Lösung läuft dahin, daß Ent¬ 
scheidungsfreiheit nur in der Haltung des 
Menschen, mit der er das ihm Bestimmte tut 
oder erleidet, gesucht werden kann. ,Welche 
Rolle ich spiele, ist gleichgültig, weil ich sie 
mir nicht aussuchen kann. Wie ich sie spiele, 
ist indessen in meine Hand gelegt' (Sen. ep. 
80, 7 u. a.). ,Der verständige Hund trottet 
zufrieden hinter dem Wagen her, an den er 
angebunden ist, der dumme läßt sich jaulend 
mitschleifen' (SVF 2, 975). Die vielfältige 
Polemik gegen den starren stoischen Schick¬ 
salsglauben, erhalten bei Cicero (fat.), Plut- 
arch (Stoic. repugn.), Alexander v. Aphrodi- 
sias (fat.). Plotin (3, 1; 6, 8), Nemesios (nat. 
hom. 26ff) u. a., sucht vor allem den Geltungs¬ 
bereich der Entscheidungsfreiheit auszudeh¬ 
nen, oft mit den gleichen Argumenten, die 
gegen die Astrologie ins Feld geführt werden. 
Nun muß man aber bei all diesen Erörterun¬ 
gen im Auge behalten, daß Begriffe wie 
npoxipeau;, ßoüXrjmr, OiXTipta, Siavoia stets 
ein starkes, ja bestimmendes intellektuelles 
Bedeutungsmoment enthalten. Willenskraft 
oder Willensrichtung kann im griech. Denken 
nicht unabhängig von der rationalen Einsicht 
in den Gegenstand des Wollens vorgestellt 
werden. Der instinktive Naturtrieb ist sitt¬ 
lich ganz uninteressant, da er in den Bereich 
des Animalischen fällt. Erst seine Zügelung 
oder Lenkung durch die Einsicht ist ein sitt¬ 
liches Phänomen. Alle Überlegungen zum 
Thema axpavsia oder xxoXxmx seit Sokrates 
u. Platon betreffen dieses Verhältnis u. führen 
nicht auf einen dem modernen verwandten 
Willensbegriff. Wenn Epiktet sagt, es komme 
nur auf die npoxipeaii;, nicht auf das Wissen 
an (Pohlenz, Stoa 332f), so meint er die wirk¬ 
liche Betätigung der praktischen Einsicht im 
Einzelakt, zu der ein theoretisches Wissen 
nicht nötig ist. Er vertritt damit eine Mei¬ 
nung, die bereits Aristoteles bei der Be¬ 
schreibung der ethischen Tugenden ausführ¬ 
lich begründet hatte u. die über die mittlere 
Stoa zu ihm gekommen ist. Sokrates-Platon 
u. die alten Stoiker lehrten demgegenüber die 
Identität praktischer u. theoretischer Ver¬ 
nunft. .Freiwilligkeit', npox'ipsmc;, bedeutet 
auch für Epiktet nicht einfach Spontaneität, 
sondern setzt die intellektuelle Entscheidung 
voraus. Ein von der Intellektualität unab- 
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hängiger, als sittliche Potenz bewerteter 
Wille kann erst da vorgestellt werden, wo aus 
religiösem Erlebnis heraus das Gesamtstre- 
ben u. -wirken des Menschen ohne Dif¬ 
ferenzierung seiner Komponenten dem ebenso 
differenzierungslos gedachten, weil ja rational 
nicht faßbaren, Gesamtstreben u. -wirken 
eines transzendenten Gottes als widerstre¬ 
bend empfunden wird, oder anders ausge¬ 
drückt, wo man die rational nicht begründ¬ 
bare, offenbarte Forderung Gottes an den 
ganzen Menschen als von diesem stets unge¬ 
nügend befolgt erlebt u. darin ein ethisches 
Problem sieht. Sobald man auf dieses religiöse 
Grunderlebnis mit den begrifflichen Mitteln 
einer bereits verfeinerten Psychologie reflek¬ 
tiert, wird sich eine Trennung des Willens 
vom Intellekt einerseits u. vom bloßen Trieb 
andererseits ergeben; denn die beiden letz¬ 
teren genügen offenbar nicht zur Beschrei¬ 
bung dieses religiös erlebten Phänomens. Die 
Voraussetzungen für eine solche Entwicklung 
aber waren erst bei der Auseinandersetzung 
des philosophischen Denkens mit der christl. 
Verkündigung gegeben, u. erst Augustin 
kommt in diesem Punkte zu begrifflicher 
Klarheit. Bei Philon ist die Aufgabe noch 
nicht einmal gesehen, im Neuplatonismus 
gibt es zwar eine theologische, aber keine 
anthropologische Willenslehre. - Merkwürdig 
bleibt die auffallend häufige Verwendung des 
Wortes voluntas bei Seneca (Stellen b. Poh- 
lenz, Stoa 2, 159), vor allem in den Spät¬ 
schriften. Bei Cicero ist voluntas natürlich 
meistens einfache Übersetzung von Tcpoodpe- 
oic, o. dgl. Es könnte immerhin sein, daß 
sich bei Seneca ein der griech. E. fremder, 
wohl aus dem Rechtsleben stammender Wil¬ 
lensbegriff meldet, bei dem im Laufe der Zeit 
die anfänglich ohne Zweifel konstituierende 
rationale Komponente in den Hintergrund 
getreten ist. Die Seneca-Stellen ergeben je¬ 
doch insgesamt eine zu wenig geklärte Be¬ 
griffsbildung, so daß man zu keinem sicheren 
Urteil kommen kann. 

3. Fehlen des Gewissensbegriffs. Was der 
antiken E. ebenfalls fehlt, ist ein dem unse¬ 
ren vergleichbarer Gewissensbegriff. Zwar 
stammt das moderne Wort ohne Frage aus 
dem Griechischen (conscientia, ctuvsiStiok;), 
aber das, was wir mit ,Gewissen“ bezeichnen, 
jene irrationale, spontan in Tätigkeit tre¬ 
tende, allenfalls an einer transzendenten 
Gottesvorstellung orientierte innere Urteils¬ 
instanz im Bereich des Sittlichen, wird durch 


conscientia-eruvet&Tjcn? gerade nicht ausge¬ 
drückt. Vielmehr versteht die antike E. dar¬ 
unter eine durchaus rationale, bewußt vor¬ 
genommene Rechenschaftsablage über das 
eigene Tun. (Das 8aip6viov des Sokrates ist 
eine Erscheinung sui generis, so sehr man seit 
Xenophon versucht hat, es mit geläufigen 
ethisch-psychologischen Vorstellungen zu 
identifizieren; es ist kein Gewissen in unse¬ 
rem Sinn, insofern es keine nachträglichen 
sittlichen Urteile fällt, aber wie jenes durch¬ 
aus irrationalen Ursprungs.) Den Sodpcov, 
den die alte Zeit (Hes. op. 121 ff) als Schützer 
u. Lenker des Menschen kannte, identifiziert 
die hellenistische Anthropologie mit dem 
>,oytx6v der Seele, mit der Vernunft, die uns 
als höchster, göttlicher Wesensteil wie ein 
Führer u. Wächter durch das Leben begleiten 
soll (Cie. Tusc. 1, 52ff; Sen. ep. 41, 1; M. An t. 

3, 5, 2; 5, 10, 6). Die rationale Einsicht im 
Bereich des Sittlichen soll sich durchaus auch 
auf das erstrecken, was der Einzelne fehler¬ 
hafterweise getan oder unterlassen hat. Er¬ 
kenntnis der eigenen Verfehlungen ist nach 
stoischer u. epikureischer Überzeugung Vor¬ 
bedingung für die npoxom fj (Epict. 2, 11, 1; 
Epic. frg. 522 Us.). Die Neupythagoreer haben 
die abendliche Rechenschaftsablage vor dem 
eigenen Bewußtsein zur täglichen Übung 
erhoben (Hierocl. in carm. aur. 40/43), eine 
Gepflogenheit, die in der Kaiserzeit verbreitet 
gewesen zu sein scheint u. die wir aus einer 
anschaulichen Schilderung Senecas kennen 
(ir. 3, 36, 3f). Aber diese Gewissensprüfung ist 
ein Teil der allgemeinen rationalen Selbst¬ 
kontrolle, nicht Betätigung einer irrationalen 
sittlichen Kraft des Menschen. Eine eigene 
Lehre Tcspl auvsiSrja-scot; hat es darum in der 
Schulphilosophie nie gegeben. Die geläufige 
Verwendung der Wörter uuvstS6? u. auvsh 
Stjcu? im vulgären Sprachgebrauch (zB. 
Privatbrief PpFlor 137) bietet deshalb auch 
keinen Anlaß, sie anders als in der geschil¬ 
derten rationalen Bedeutung zu verstehen. 
Zur besonderen Bedeutung von ctov£[§yjcti,(; 
bei Philon s. u. Sp. 700, bei Plotin (Unter¬ 
scheidung von Selbstbewußtsein u. Selbst¬ 
erkenntnis) H. R. Schwyzer: Entretiens 
Fondation Hardt 5 (1957) 341 ff. 

4. Fehlende Würdigung der Hingabe zu¬ 
gunsten des Nächsten: Es fehlt der antiken E. 
schließlich die Würdigung der vorbehaltlosen 
Hingabe u. der Selbstentäußerung zugunsten 
des Nächsten. Die Einzelforderungen helleni¬ 
stischer E. können durchaus altruistisch u. 
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gemeinschaftsbezogen sein u. vom Menschen 
ein Höchstmaß an Verzicht auf den eigenen 
äußeren Vorteil verlangen. Ihren Sinn u. 
damit ihren moralischen Wert aber erhalten 
ihnen entsprechende Handlungen nur da¬ 
durch, daß durch sie der Mensch seine Eigen¬ 
schaft als Xo-f'-xov £<7>ov bewährt u. dem von 
der Natur bestimmten tsXo?, der individuel¬ 
len süSaipovi«, einen Schritt näher kommt. 
Die hingebende Liebe, die nicht nach der 
eigenen 7cpoxo7nf) fragt, sondern allein durch 
das Verlangen des Nächsten provoziert wird, 
ist dieser E. fremd. Ihr eminent rationaler 
Charakter bedingt zudem ein tiefes Miß¬ 
trauen gegenüber jeder Spontanhandlung. 
Gutes zu tun, ohne es zu wissen, ist kein Zei¬ 
chen der äps-tTj, sondern der sWjß-eia; diese 
Überzeugung teilen alle philosophischen Rich¬ 
tungen. Die qpixnxal äpsTod, die Theophrast 
u. Poseidonios auch bei den Tieren finden, 
schaffen zwar die Voraussetzungen für den 
Erwerb der sittlichen apsrai, stehen selbst 
jedoch noch außerhalb des sittlichen Berei¬ 
ches. Es ist verständlich, daß eine so geartete 
Moral ein hohes Maß an Gesittung, Rück¬ 
sichtnahme, Selbstbeherrschung, Verantwor¬ 
tungsgefühl hervorbringen kann, daß ihr aber 
wesentliche Quellen menschlichen Guttuns 
verschlossen bleiben. Es fehlt in diesem Zeit¬ 
raum gewiß nicht an Beispielen spontaner 
Güte u. Barmherzigkeit, nicht an praktischer 
Wohltätigkeit sowohl aus unmittelbarer Hilfs¬ 
bereitschaft heraus als auch aus philosophi¬ 
scher Verantwortung (vgl. das Material bei 
Bolkestein); aber nicht zufällig steigt die 
Zahl karitativer Einrichtungen sprunghaft in 
die Höhe, als die christl. Gemeinden zu Wohl¬ 
stand u. Ansehen gekommen sind (vgl. 0. 
Plassmann, Das Almosen bei Johannes Chry- 
sostomus [1961]). Die christl. E. machte die 
vom Nächsten ausgehende Forderung zum 
einzig wesentlichen Fundament ihrer E. Den 
christlichen vergleichbare Nächstenliebe-Vor¬ 
stellungen (,unvernünftiger' Altruismus) be¬ 
gegnen im späten, popularisierten Neuplato¬ 
nismus (Damasc. v. Isid. ap. Suid. s. v. AiSe- 
sh). 

5. Fehlen der Demut. Ebenfalls hängt es mit 
der absoluten Hochschätzung der Autarkie 
u. Autonomie des Individuums zusammen, 
wenn Bescheidenheit u. Unterordnung eher 
als individualethische denn als sozialethische 
Tugenden gewertet werden u. die Demut als 
Tugend unbekannt bleibt (s. o. Bd. 3, 735ff). 
Die in der Antike übrigens nicht sehr häufi¬ 


gen Warnungen vor dem Selbstlob können 
das zeigen (Menand. dvsc. 772f; Simplic. in 
Epict. ench. p. 118, 20ff Dübn.) 

II. Spätjudentum, a. Allgemeines (die fol¬ 
gende Darstellung der E. des Spätjudentums 
ist in wichtigen Zügen H. Braun verpflichtet). 
Das Judentum in der Zeit zwischen seiner 
ersten Berührung mit dem Hellenismus u. 
dem Bar Koehba-Aufstand, der eine end¬ 
gültige Abkehr der Juden von jeder positiven 
Auseinandersetzung mit der griech.-röm. 
Reiehskultur einleitete, zeigt in vieler Hin¬ 
sicht u. so auch in der E. ein sehr buntes Bild, 
rein äußerlich schon durch seine Aufspaltung 
in zahlreiche Sekten. Gemeinsam ist allen 
Richtungen, daß die Bereiche des Rechtes, 
der E. u. des Kultes im Bewußtsein nicht ge¬ 
schieden sind. Die Normen des sozialen Le¬ 
bens dienen gleichzeitig der Bewahrung 
ritueller Reinheit u. diese wiederum wird 
als persönliche Sittlichkeit verstanden. Der 
ZentralbegrifF der Gerechtigkeit gehört 
gleicherweise allen drei Bereichen an (R. 
Mach, Zaddik). Die Einheit dieser Lebens¬ 
bereiche, die in der antiken Kultur im Be¬ 
wußtsein der Gebildeten wesentlich dadurch 
auseinandergetreten waren, daß man ihre 
Gesetzmäßigkeiten rational zu erfassen ver¬ 
mochte, hat das Spätjudentum trotz mancher 
Veränderung in den politischen u. sozialen 
Verhältnissen bewahrt als.Erbe aus der Zeit, 
da Israel als Volk durch den mit Jahwe ge¬ 
schlossenen Bund konstituiert wurde. Jede 
der vielen Sekten betrachtet deshalb nur sich 
als den Hüter des Bundes, wohl auch als Ge¬ 
meinde eines neuen oder erneuerten Bundes 
(Damaskusschrift). Für die E. folgt daraus, 
daß 1. sich keine eigentliche Individual-E. 
herausbilden kann, weil jedes sittliche Postu¬ 
lat als Gebot Jahwes verstanden wird, dessen 
Befolgung den einzelnen nicht zur autarken 
Persönlichkeit, sondern zum wahren Glied der 
Kultgemeinde macht, u. daß Jh, der intellek¬ 
tuellen Bewältigung sittlicher Probleme inso¬ 
fern Grenzen gezogen sind, als die in der Tora 
niedergelegte Summe von Verhaltensvor- 
schriften unmittelbare Willenskundgebung 
Jahwes ist, die Reflexion also nur an der Tora 
ansetzen, nicht aber hinter sie zurückführen 
kann. Alle spätjüdische E. beruht auf Tora- 
Auslegung u. ist in diesem, aber auch nur die¬ 
sem Sinn intellektualistisch. - Die Einbe¬ 
ziehung Palästinas u. großer Teile der Dia¬ 
spora in das griech. Kulturgebiet leitete eine 
HeUenisierung~"jüdischen Denkens ein, die 



689 


Ethik 


sich in der nur noch zum kleinen Teil erhal¬ 
tenen hellenist.-jüd. Literatur niederschlug; 
sie soll u. Sp. 696ff besprochen werden. Für 
den Bestand des Judentums erwies sich dieser 
Prozeß deshalb als gefährlich, weil an ihm 
vor allem die Oberschicht beteiligt war. Die 
Reaktion auf diese Entwicklung, die in den 
Makkabäer-Kriegen erstmals gewaltsamen 
Charakter annimmt, hält durch den ganzen 
hier betrachteten Zeitraum an u. führt 
schließlich ein von der Reichskultur abge¬ 
wandtes Judentum semitischer Sprache mit 
dem Schwerpunkt in Mesopotamien zum 
Sieg. Wir können zwei Formen des geistigen 
Widerstandes gegen die Überfremdung unter¬ 
scheiden, die für die Geschichte der E. wich¬ 
tig geworden sind, während die dritte, vom 
sadduzäischen Priesteradel getragene u. die 
atl. Frömmigkeit in reinster Weise fort¬ 
setzende mit der Zerstörung des Tempels end¬ 
gültig erlosch (vgl. ThW s. v. Oapiaaioi) u. 
darum für uns auch in der Überlieferung 
zurücktritt. Im einen Fall handelt es sich um 
die Pharisäer, die sich im wesentlichen im 
Rahmen der jeweils bestehenden Staats- u. 
Gesellschaftsordnung auf eine peinliche, jeden 
Einzelfall berücksichtigende Auslegung u. 
Befolgung des Gesetzes konzentrierten. Aus 
dieser Haltung wurde das spätere .offizielle' 
Judentum geboren, das uns im Talmu d ent¬ 
gegentritt. Im anderen Fall handelt es sieh 
um eine Reihe anderer Sekten, die vom offi¬ 
ziellen Judentum abgesonderte Gemein¬ 
schaften bilden u. wohl alle eschatolggisch 
orientiert sind, d. h. den atl. Gedanken des 
erwählten Volkes u. seines Wiederaufstieges 
(Messias) mit Vor stellunge n vom (bald bevor¬ 
stehenden) Weitende u. Weltgericht verbin¬ 
den, die aus dem iranischen Kulturkreis 
stammen. Diese Endzeiterwartung, die dem 
vorexilischen Israel unbekannt ist u. der das 
offizielle Judentum bei aller grundsätzlichen 
Anerkennung immer mit einer gewissen Re¬ 
serve gegenübersteht, ist auf dem Wege über 
die Sektenfrömmigkeit zu einem konstitu¬ 
tiven Element des werdenden Christentums 
geworden. Während wir uns von den meisten 
Sekten nur aufgrund eines mehr oder weniger 
überarbeiteten literarischen Nachlasses u. 
durch einzelne Beschreibungen Außenstehen¬ 
der ein Bild machen können, ist durch die 
Funde von Qumran eine von ihnen auch in 
Einzelheiten greifbar geworden, 
b. Pharisäisch-rabbinische E. 1. Gesetzlich¬ 
keit. Die E. des pharisäisch-rabbinischen 


Kreises beruht auf einer minutiösen Tora- 
Auslegung. Durch die Vielfalt konkreter 
Einzelvorschriften tritt dabei naturgemäß die 
Forderung vorbehaltloser Hingabe, wie sie 
vor allem der prophetischen u. der Psalmen- 
Literatur geläufig ist, in den Hintergrund, 
unbeschadet gelegentlicher Verschärfung der 
in der Tora ausgesprochenen Gebote. Durch 
die Notwendigkeit genauer Gesetzeskenntnis 
u. -erklärung gewinnt die E. ein rationalisti¬ 
sches Element (Aboth 2, 6). Das Wissen, wie 
es am reinsten der durch lebenslanges Stu¬ 
dium geschulte Lehrer, der Rabbi, besitzt, 
dem darum auch höchste Autorität in allen 
Lebenslagen zukommt, erhält große sittliche 
Relevanz. Zwar behauptet sich daneben auch 
die Vorstellung, daß gerade der Einfältige u. 
Geringe ein Täter des Gesetzes sein könne, 
aber der Wissende bewahrt die höchste sitt¬ 
liche Autorität. Selbstverständlich jedoch ist 
die Meinung, daß das Tun wichtiger ist als 
Wissen u. Reden (Aboth 1, 17; 3, 13), ja, 
daß man selbst das Gesetzesstudium mit 
praktischer Tätigkeit verbinden müsse (ebd. 
2, 2). Von hier ist der Weg zur sittlichen 
Hochschätzung körperlicher Arbeit nicht 
weit (ebd. 1, 10), ein Zug, der in der antiken 
E. selten u. spät begegnet (s. o. Sp. 658). - 
Durch die Vielzahl detaillierter Einzelvor¬ 
schriften soll die ursprünglich rituell gemeinte 
Reinheit bewahrt bleiben, die zur Begegnung 
mit Jahwe im Tempelkult nötig ist, die aber 
infolge der großen Entfernung dieses Kult¬ 
zentrums für den Juden der Diaspora u. 
später nach der Zerstörung des Tempels zum 
selbständigen Wert wird. Diese Regulierung 
des Lebens in seinen Einzelzügen schafft 
zwischen dem an sieh sündigen u. unreinen 
Menschen u. dem unsagbar heiligen Gott so 
etwas wie eine neutrale Zone, in der der 
Mensch vor dem strafenden Zorn Gottes rela¬ 
tiv sicher sein kann. Aus diesem stets lebendig 
gebliebenen Gefühl für die schreckenerregende 
Heiligkeit Gottes ist es zu erklären, daß die 
tief in das persönliche Leben eingreifende 
Gesetzlichkeit, die den Juden zumal in anders¬ 
gläubiger Umgebung immer als Fremden 
erscheinen läßt, nie als Belastung empfunden 
wird. Vielmehr ist es geradezu die ,Freude am 
Gesetz 1 , die das Leben jüdischer Gemeinden 
kennzeichnet. Die Schattenseiten einer derart 
am Gesetz orientierten E., in der alles durch 
Einzelvorschriften geregelt ist, ihr Haften 
am Lohn-Strafe-Schema, die in ihr geltende 
Gleichsetzung von Sittlichkeit u. Legalität, 
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ihr oft kleinliches Buchführen sind meist vor 
dem Hintergrund der ntl. Gesinnungs-E. 
getadelt worden. 

2. Mildernde Züge. Bei einer gerechten Würdi¬ 
gung dieser ganz unverwechselbaren Erschei¬ 
nung in der Geschichte der E. darf man einige 
Züge nicht aus dem Auge verlieren, durch die 
sich die pharisäisch-rabbinische Sittlichkeit 
weit über eine reine Gesetzlichkeit erhebt. - 
Die Vielzahl der Vorschriften, von den Ein¬ 
zelbestimmungen der Sabbathruhe bis zum 
Verhalten beim Kaufgeschäft oder der Kin¬ 
dererziehung, sind aufgrund sorgfältiger Be¬ 
obachtung u. Registrierung sehr realer Einzel¬ 
situationen auf dem Wege der Tora-Inter- 
pretation zustande gekommen. Die Mischna 
birgt also eine gewisse Humanisierung der 
atl. E., indem sie zwar die Grundlagen der 
atl. Offenbarung nicht aufgibt, aber viele 
Lebensfragen mit ganz rationalen, natürli¬ 
chen Mitteln zu bewältigen sucht. So ver¬ 
wundert es nicht, in den Einzelvorschriften 
oft ein gemäßigtes, dem Menschen mit seinen 
akuten wie chronischen Schwächen wohl¬ 
wollend begegnendes Denken lebendig zu 
sehen. Generationenlanges Nachdenken hat 
das Bewußtsein der Unzulänglichkeit aller 
menschlichen Einsicht sehr fest werden las¬ 
sen (Aboth 2, 19; 4, 19) u. daraus folgt be¬ 
scheidene Einschätzung eigener Leistung u. 
Fähigkeit (ebd. 2, 9). Da die Befolgung aller 
Vorschriften in einer Diaspora-Gemeinde 
ohne Polizeigewalt gar nicht wirksam kon¬ 
trolliert werden kann, sind an das Verant¬ 
wortungsgefühl des einzelnen recht hohe An¬ 
forderungen gestellt, so daß wir hier u. in der 
persönlichen sittlichen Autorität einzelner 
Rabbinen wichtige Ansätze zu einer Indivi¬ 
dualisierung sehen dürfen. Selbstverständlich 
ist dieser E. die Entscheidungsfreiheit des 
Menschen. Der Determinationsglaube wird 
geradezu als Signum des Sünders betrachtet 
(PsSal. 3, 8ff; 9, 4), eine Aussage, die sich 
vermutlich auf den Präexistenz- u. Deter¬ 
minationsglauben gewisser jüdischer Sekten 
bezieht, die als Vorläufer der christl. Gnosis 
anzusehen sind (s. u. Sp. 730ff). - Das 
lange, liebevolle Nachdenken über ein 
möglichst gottgefälliges Leben dringt nicht 
selten zu den psychischen Wurzeln mensch¬ 
lichen Handelns vor. So kommt es, daß zu¬ 
weilen die Gesinnung ausdrücklich über die 
faktische Gesetzeserfüllung gestellt wird 
(Aboth 1, 3). Das Durchdenken vieler Mög¬ 
lichkeiten menschlichen Handelns erzieht zur 


Bescheidenheit gegenüber allen Menschen 
(ebd. 3, 17), auch gegenüber Andersgläubigen 
u. solchen, deren Handlungen auf den ersten 
Blick unverständlich oder gar schlecht er¬ 
scheinen (ebd. 2, 5; 4, 3). Dieser grundsätzlich 
freundlichen Einstellung zum Menschen ent¬ 
spricht das Gebot, allen Menschen (5, 13), 
also auch Andersgläubigen, zu helfen (Aboth 
3, 17). Bescheidenheit, Behutsamkeit u. De¬ 
mut sind vielleicht die schönsten Früchte 
rabbinischer Frömmigkeit (trotz gelegentlich 
etwas zu schlauer Anweisungen, äußere Un¬ 
terwerfung als Mittel zu benutzen, den Wil¬ 
len des anderen zu durchkreuzen, Aboth 3, 
4 a). Im ganzen muß man sagen, daß das in 
der Exilzeit konzipierte Ideal des ‘anaw auch 
im rabbinischen Judentum nicht verschüttet 
wurde (o. Bd. 3, 743ff). 

3. Griechische Einflüsse. In einigen Details ist 
der Einfluß der griech. E. nicht zu verkennen, 
obgleich die pharisäische Frömmigkeit als Gan¬ 
zes eine Rückbesinnung auf die Tora gegenüber 
allen Hellenisierungserscheinungen darstellt. 
Vor allem in der abstrakten Formulierung 
moralischer Grundsätze, die als solche schon 
früher bekannt, aber stets nur für den kon¬ 
kreten Einzelfall formuliert waren, zeigt sich 
der Einfluß griech. Denkens. So taucht zB. die 
allgemeinste Form der *Goldenen Regel zu¬ 
erst im heilenist.-jüd. Schrifttum auf (Tob. 

4, 6; ep. Arist. 207), obgleich der Grundsatz 
als solcher auch dem AT nicht fremd ist (Dtn. 
15, 12ff), erlangt dann große Beliebtheit im 
spätjüdischen Denken, wo sie geradezu als 
Quintessenz des Gesetzes gilt (Hillel d. Ä., 
Schab. 31a). Die abstrakte Formulierung 
stammt ohne Frage aus der vulgärethisch¬ 
rhetorischen Tradition Griechenlands (s. o. 
Sp. 662ff). Die rabbinische E. kennt den Be¬ 
griff des Gewissens (Aboth 2, 13 c), der in 
dieser klaren Form gleichfalls dem AT fremd 
ist. Die Annahme einer Nachbildung des 
griechischen auvsiSö«; liegt nahe, nur daß 
jetzt das Gewissen von vornherein auf den 
offenbarten Willen Gottes bezogen ist. - 
4. Diesseitigkeit. Im ganzen wird man sagen 
dürfen, daß die rabbinische E. trotz ihres 
theonomen Charakters von ausgesprochener 
Diesseitigkeit ist. Nach ihren Anweisungen 
sollen Menschen noch lange auf dieser Erde 
leben können. Eine Endzeit- oder Messias¬ 
erwartung beeinflußt nicht unmittelbar die 
zwischenmenschlichen Beziehungen. Das Tun 
des Menschen findet, u, dies ist ein gut atl. 
Gedanke, durchaus auch seinen zeitlichen 
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Lohn (PsSal. 5, 16; 16, 12). Die vielen Vor¬ 
schriften suchen gerade der Verflechtung des 
Menschen in das diesseitige Leben gerecht 
zu werden. Man vertraut auf eine immanente 
Gerechtigkeit des verschlungenen, undurch¬ 
sichtigen Ganges menschlicher Dinge (Aboth 
3, 20) u. bescheidet sich angesichts der Uner- 
klärbarkeit extremer Erscheinungen wie des 
Leidens des Gerechten (ebd. 4, 19). Nachgie¬ 
bigkeit, Verzicht auf das Durchsetzen eigener 
Ansprüche u. damit auf das dem AT so ge¬ 
läufige Denken in der Talion sind die Mittel, 
sein Leben in Frieden u. Gerechtigkeit zu 
führen (ebd. 5, 13; 4, 1). 
c. Sekten. 1. Eschatologische Orientierung. 
Die reiche nachbiblische Literatur, die nicht 
innerhalb des pharisäisch-rabbinischen Krei¬ 
ses entstanden sein kann, läßt sich nicht mit 
Sicherheit klassifizieren, weil wir nur im 
Fall Qumran die Struktur der dahinterste- 
henden Sekte klarer zu erkennen vermögen. 
In der E. sind die meisten Werke dieser 
Literatur gekennzeichnet durch ihre Be¬ 
ziehung auf eine jenseitige, in der bald an¬ 
hebenden Endzeit verwirklichte Gerechtig¬ 
keit, die zahlreiche Apokalypsen nicht müde 
werden zu beschreiben (zB. aeth. Hen. 91,7ff). 
Auch die in Qumran erkennbare äußere Orga¬ 
nisation der Gemeinde ist eschatologisch 
orientiert. Die Absonderung von den gewöhn¬ 
lichen Juden erfolgt, weil sich die Sekte als 
wahres Gottesvolk betrachtet, dem in der 
nahenden Endzeit eine besondere Rolle zu¬ 
fällt u. das durch die Befolgung verschärfter, 
rituell-moralischer Reinheitsvorschriften jene 
Gerechtigkeit innerhalb der Gemeinde schon 
jetzt verwirklicht. 

2. Spuren der Verinnerlichung. In dieser 
außerkanonischen Literatur, deren Erhaltung 
vielfach nur dem Interesse zu verdanken ist, 
das die frühe Christenheit an ihr nahm, findet 
man zahlreiche Zeugnisse für eine Verinner¬ 
lichung der E. Der Frömmigkeitstyp des 
‘anaw findet hier seine reifste Prägung. Immer 
wieder hören wir, daß nur die Gesinnung dem 
Handeln seinen Wert verleihe (slav. Hen. 63; 
Test. Gad 6, 1), daß das Gewissen die Scheu 
vor einer eigenen, inneren Urteilsinstanz sei 
(Test. Gad 5, 3, vielleicht unter griech. Ein¬ 
fluß: vgl. Democr. B 264). Ein hohes Ver¬ 
antwortungsgefühl gegenüber dem Nächsten 
spricht aus der Lehre, daß die Schädigung 
oder Verführung einer Seele das größte Un¬ 
recht sei (slav. Hen. 60). Die freundliche 
Haltung u. Fürsorge, die man dem anderen 


schuldet, wird zuweilen sogar auf die Tiere 
ausgedehnt (slav. Hen. 58f; Test. Seb. 5, 1). 
Hilfeleistung mit der Tat ist wichtiger als 
Reden u. Wissen (Test. Ass. 2, 1), u. wie bei 
den Rabbinen wird die körperliche Arbeit als 
sittlicher Wert geschätzt (Test. Iss. 5, 3). Die 
demütige, dienstwillige Haltung bewährt sich 
dort am besten, wo der andere ein hart¬ 
näckiger Sünder ist, der sein Unrecht nicht 
einsehen will: trotz erlittenen Unrechts ist 
man zum Mitleid verpflichtet (Test. Seb. 8, 
5). Man bleibt auch für den Sünder verant¬ 
wortlich u. muß durch Verzeihung zu verhin¬ 
dern suchen, daß er sich in weiteres Unrecht 
verstrickt (Test. Gad 6, 3). Die Reflexion 
sucht die im Menschen liegenden, psychi¬ 
schen Wurzeln des Bösen zu erfassen (Test. 
Rub. 2/3). Hinter der Lehre von einer men¬ 
schenfreundlichen demütigen Gesinnung tre¬ 
ten die Einzelvorschriften zurück, auch da, 
wo wie in den Testamenten der 12 Patriar¬ 
chen detaillierte Anweisungen gegeben wer¬ 
den. Dem entspricht, daß die Rechtfertigung 
vor Gott nicht einfach als Vergeltung der 
Gesetzeserfüllung erwartet, sondern in vor¬ 
behaltloser Hingabe erhofft wird (Apc. Esr. 
vis. 3, 26, 4). Im allgemeinen ist für die sitt¬ 
liche Vorstellungswelt dieser Kreise die 
menschliche Entscheidungsfreiheit unmittel¬ 
bar gegeben, genau wie im AT, aber zuweilen 
wird unmittelbar daneben ein an die spätere 
Gnosis erinnernder Prädestinations- u. De¬ 
terminationsglaube sichtbar (beides neben¬ 
einander Apc. Esr. vis. 3, 8, 2 ff; ferner aeth. 
Hen. 39, 7ff; Qumr. Sekt. 3, 18; 5, 6ff). Theo¬ 
retisch ist demnach das Verhältnis von Frei¬ 
heit u. Determination ungeklärt, in der Praxis 
wird ein starkes Erwählungsgefühl des recht¬ 
gläubigen Sektengliedes u. ein ebenso star¬ 
kes Verantwortungsgefühl im konkreten 
Handeln nebeneinander bestanden haben. 

3. Humanitätsferne. Die in ihren Einzelfor¬ 
derungen sehr hochgespannte E. (vgl. den 
bei Braun aO. ausführlich erläuterten Begriff 
der ,Toraverschärfung ! ) dieser Kreise zeigt 
die Tendenz zur verinnerlichten Individual- 
E. Für sich genommen repräsentieren einige 
der in Betracht kommenden Schriften durch¬ 
aus dieses Stadium. Wo wir aber, wie im Fall 
der Sektenvorschrift von Qumran u. der mit ihr 
offensichtlich verwandten Damaskusschrift, 
die dazugehörige Gemeinde kennenlemen, er¬ 
fährt jene Interpretation eine entscheidende 
Veränderung. Es zeigt sich nämlich, daß die 
Glieder der Sekte von einem Humanitäts- 
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denken, das ein notwendiges Korrelat zu jeder 
echten Individual-E. bildet, sehr weit ent¬ 
fernt sind. Die hohen sittlichen Forderungen 
verpflichten den einzelnen in erster Linie als 
Glied der Gemeinde. Die erstrebte Reinheit 
bedeutet weniger ein Ziel individueller Ver¬ 
vollkommnung als den Beitrag zur Konsti¬ 
tuierung eines von den übrigen Menschen 
scharf abgesonderten Gottesvolkes. Dement¬ 
sprechend bleiben die Menschen außerhalb 
der Sekte auch aus dem Kreis des Wohlwol¬ 
lens ausgeschlossen, ja, das Sektenglied ist 
von ihnen durch abgrundtiefen Haß getrennt. 
In der Sektenschrift von Qumran wird unum¬ 
wunden ausgesprochen, daß die Demut, die 
das Verhalten der Sektengenossen unterein¬ 
ander bestimmen soll, im Verkehr mit Außen¬ 
stehenden nur die Abneigung verdeckt 
(9, 21 ff). Im Schlußpsalm der Schrift kommt 
dieser grundsätzliche Haß besonders klar 
zum Ausdruck (bezieht sich Mt. 5, 43 dar¬ 
auf?). Vergebung gibt es nur innerhalb der 
Sekte. In der Einleitung wird materielle 
u. geistliche Hilfeleistung an Außenstehende 
untersagt u. eine strenge Geheimhaltung der 
wahren, rettenden Schriftauslegung befoh¬ 
len. Der Ton der Damaskusschrift ist milder, 
doch berechtigt nichts zu der Annahme, daß 
ihre sittlichen Vorschriften auch für den Ver¬ 
kehr mit Außenstehenden gelten wie das im 
7. Kap. nach Lev. 19, 18 formulierte Gebot, 
seinen Bruder wie sich selbst zu heben. Gerade 
in diesem Abschnitt ist unmittelbar hinter¬ 
her von der natürlich nur in der Gemein¬ 
schaft geübten Sitte der Zurechtweisung des 
fehlenden Bruders die Rede. Josephus be¬ 
richtet, die Essener hätten keine Sklaven 
gehabt, weil diese Institution gegen die 
Gleichheit aller Menschen verstieße (ant. 18, 
21; dieselbe Nachricht bei Philo qu. omn. 
prob. lib. 83). Hier wird, für griech. Leser, 
eine Erscheinung innerhalb einer sich scharf 
absondernden Sekte im Sinne des antiken 
Humanitätsideals interpretiert. - Die gegen¬ 
über allen Außenstehenden feindselige Ex¬ 
klusivität einer durch engste religiös-sittliche 
Bande zusammengeschlossenen Gemeinde ist 
ein Phänomen, das sich aus den äußeren 
Schicksalen des jiid. Volkes seit dem Exil nur 
zu gut erklären läßt. Um so höher ist jene 
auch gegenüber dem Fremden wohlwollende 
Haltung zu bewerten, welche in der rabbini- 
schen E. als Leitbild gilt, obgleich in ihren 
pharisäischen Ursprüngen der Fremdenhaß 
eine nicht geringe Rolle spielte u. die rituelle 


Unreinheit des Andersgläubigen für die Vor¬ 
stellung des Juden stets bestehen blieb. Man 
darf vielleicht sagen, daß wir in der E. der 
Pirqe Aboth eine positive, in der der Sekten- 
schrift von Qumran eine negative Reaktion 
auf drohende Überfremdungstendenzen er¬ 
blicken dürfen. 

d. Hellenistisches Judentum. 1. Allgemeines. 
Die jüd.-hellenist. Literatur, in welcher der 
Versuch einer Verschmelzung griech. (vul¬ 
gärer u. philosophischer) mit atl. E. unter¬ 
nommen wird, trägt ein doppeltes Gesicht. 
Einmal nämlich ist dieser Versuch durch das 
Streben gekennzeichnet, der jüd. Diaspora- 
Gemeinde griechischer Zunge den Anschluß 
an die kulturell u. gesellschaftlich bestim¬ 
mende Bevölkerungsschicht der hellenist. 
Staatenwelt u. des röm. Reiches zu ver¬ 
schaffen. Zum anderen aber ist sie erfüllt 
von apologetisch-missionarischen Tendenzen 
gegenüber den heidn. Gebildeten. Der alte u. 
konsequente Monotheismus des AT, den das 
Judentum niemals abgeschwächt hat, stieß 
schon relativ früh auf das Interesse der Grie¬ 
chen (Hekataios v. Abdera, Theophrast, Po- 
seidonios, später Numenios), deren gebildete 
Schicht seit dem 4. Jh. ausnahmslos einem 
philosophisch begründeten Monotheismus 
huldigte. Die Ausgangssituation einer jüd. 
Mission war also nicht ungünstig, u. vor 
allem in der frühen Kaiserzeit hören wir von 
dem sprichwörtlichen Eifer der Juden, Pro- 
selvten zu machen, der sich sogar am kai¬ 
serlichen Hof regte. Hadrian mußte nach 
der Niederwerfung des Bar Kochba-Auf- 
standes ein Beschneidungsverbot erlassen, 
um die jüd. Mission tunlichst zu unterbinden. 
Die von dieser Mission Gewonnenen, deren 
Zahl man kaum wird bestimmen können, 
schlossen sich nicht immer als Vollmitglieder 
(Beschneidung) der Kultgemeinde an, son¬ 
dern blieben oft lediglich Anhänger des Ge¬ 
setzes (Gottesfürchtige, vgl. Act. 13, 43). 
Gerade die Intensität ethischer Unterweisung 
mit dem Ziel der Gewinnung neuer Gesetzes¬ 
anhänger ist für die christl. Mission der ersten 
Jhh. ein wichtiger vorbereitender Faktor ge¬ 
wesen. Die christl. Sonder-E. der frühen Kirche 
unterscheidet sich kaum in ihren konkreten 
Einzelvorschriften von der synagogalen Parä- 
nese (s. u.Sp.707ff).-In der erhaltenen Litera¬ 
tm- äußert sich eine missionarische Tendenz in 
dem schon bei den frühesten Autoren (Aristo- 
bul, Aristeasbrief) nachweisbaren Bestreben, 
die atl. Weisheit als überlegen u. älter, im 
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Falle inhaltlicher Übereinstimmung mit 
griech. Philosophemen als Vorbild zu erwei¬ 
sen. Platon ist der attische Moses, aber von 
diesem abhängig. - Der Aristeas-Brief, in 
dem die 72 Übersetzer dem König Ptole- 
maios während eines Gastmahles auf zahl¬ 
lose Fragen moralischer Art Antwort geben, 
liest sich wie ein Kompendium hellenistischer 
Vulgär-E. u. teilt viele Züge mit der älteren 
Fürstenspiegel-Literatur (Isokrates, Xeno- 
phon). Von einer näheren Bekanntschaft mit 
bestimmten philosophischen Lehren ist wenig 
zu spüren. Ähnliches gilt für das unter dem 
Namen u. in der Sprache des Phokylides ver¬ 
öffentlichte Mahngedicht eines griechisch 
sprechenden Juden. Die Forderung, Gott 
durch Wohltun nachzuahmen, begegnet in 
den jüd. Orac. Sib. (8, 403) u. bei Poseido- 
nios (Sen. ep. 95, 50). Nähere Vertrautheit 
mit philosophischen, insbesondere stoischen 
Begriffen zeigen Aristobul (aus dem größere 
Partien bei Eusebius erhalten sind), die Sa- 
pientia Salomonis u. das 4. Makkabäer- 
Buch, letzteres ein Traktat, in dem die Herr¬ 
schaft der Vernunft über die Triebe u. Affekte 
an dem Beispiel des Leidens jüdischer Märty¬ 
rer erläutert werden soll. Der Umstand, daß 
ein der griech. philosophischen E. so geläu¬ 
figes Thema mit ausschließlich jüdischen 
Berichten belegt wird, ist kennzeichnend für 
die Absicht dieser Schriftstellerei, die offen¬ 
bar für Juden u. gebildete Heiden bestimmt 
war. Ganz entsprechend beschreibt Jose- 
phus die Lebensweise jüdischer Sekten, indem 
er zeigt, wie hier philosophischer ßlo? kollek¬ 
tiv verwirklicht wird, u. Philon schreibt eine 
Moses-Biographie als Beispiel sittlicher u., 
worin er über die von der gleichzeitigen griech. 
E. vorgegebene Topik hinausgeht, spirituell¬ 
mystischer Vervollkommnung. Wie in der 
Thematik, die von der Vulgär-E. bis zur 
akkuraten Reproduktion spezifischer Schul¬ 
dogmen reicht, so bedienen sich diese jüd. 
Literaten auch einer reichen Skala geprägter 
Literaturformen, um ihre ethisch-religiösen 
Gedanken zu verbreiten. Wir besitzen noch 
Kommentare, Einzeluntersuchungen, Ge¬ 
schichtswerke, Paränesen u. v. a. aus diesem 
Kreise. Der gebildeten Schicht unter den 
Juden der Diaspora ist es gelungen, im Laufe 
einer relativ kurzen Zeit am literarischen u. 
philosophischen Leben der Griechen ihrer 
Umgebung vollen Anteil zu gewinnen u. 
seine Formen beherrschen zu lernen. Daß 
man ihre literarischen Werke auch außerhalb 


der Synagoge las, beweist u. a. das Genesis¬ 
zitat des Autors 7t. u^ou<; (9, 9; Zeit des 
Tiberius). 

2. Philon. Der wichtigste Autor des jüd. 
Hellenismus ist ohne Frage der Alexandriner 
Philon. Wenn seine Schriften (wie die des 
Josephos) nicht mit dem größten Teil der 
jüd.-heilenist. Literatur der Vergessenheit 
anheimgefallen sind, zu der der im 2. Jh. 
wiedererstarkende Hebraismus alle Zeugnisse 
einer innigeren Verschmelzung von Juden¬ 
tum u. griech.-röm. Reiehskultur verdammte, 
so ist das lediglich dem Interesse der christl. 
Theologie zu danken, die in vielen Einzel¬ 
heiten ihrer Methode direkt an Philon ange¬ 
knüpft hat. - Philon ist in seiner philosophi¬ 
schen Einstellung Eklektiker. Das liegt ein¬ 
mal daran, daß die philosophischen Schulen, 
mit denen er sich in einem sorgfältigen Stu¬ 
dium auseinandersetzt, zu jener Zeit bereits 
in vielfacher Weise ihre Lehren einander an¬ 
geglichen haben (s. o. Sp. 670f); zum anderen 
aber ermöglicht ihm eigene Kontamination 
häufig erst die Angleichung philosophischer 
Lehren an das AT. In der E. hält er sich 
ganz überwiegend an die strengen Grund¬ 
sätze der Stoa, die Apathie, die Autarkie der 
Tugend, die allein beim Weisen vorhandene 
Freiheit usw. Aber in den physikalischen u. 
psychologischen Anschauungen, die als Grund¬ 
lage der E. dienen, hält er sich gern an Platon. 
So teilt er zB. nicht die materialistische 
Seelenlehre der Stoa, sondern betrachtet Xoyo? 
u. 7UV£Ü[xa als spirituelle Größen, da eine 
materialistische Seelen- u. damit auch Gottes¬ 
auffassung dem AT zuwiderliefe (leg. alleg. 
1, 91 u. ö.). Die strengen Forderungen sto¬ 
ischer E. nehmen dadurch für ihn den Cha¬ 
rakter asketischer Postulate an, durch deren 
Erfüllung der Mensch sich aus den Verstrik- 
kungen in die Materie, d. h. die Sinnlichkeit, 
befreit. Während er an der stoischen Lehre 
von der 7Tpovowc, durch die das ganze Welt¬ 
geschehen zum Wohle des Menschen gelenkt 
wird, festhält, bestreitet er gleichzeitig die 
starre, aber eigentlich analoge Doktrin von 
der cifiappsw), die ihm die Verantwortlich¬ 
keit des Menschen zu sehr einzuschränken 
scheint (rer. div. her. 300ff). Unerachtet sei¬ 
ner spirituellen Seelenauffassung übernimmt 
er die stoische Achtteilung der Seele (opif. 
117). Ebenso ist ihm die stoische Lehre von 
den vier Grundaffekten selbstverständlich, 
obgleich er dann wieder die tjSovyj als Ur¬ 
sprung aller Affekte ansieht (leg. alleg. 3, 
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113), die mit der Verführung der Eva durch 
die Schlange, einer Verführung zur Sinnlich¬ 
keit, in die Welt kam. Zuweilen bekommen 
in seinem Denken relativ nebensächliche 
Lehren der Stoa eine neue Bedeutung. Die 
Stoiker hatten, um ihre schroffe Affekten- 
lehre halten zu können, gewisse gute Zu¬ 
standsformen der Seele (euTOX&eiai) wie 
Freude, Zufriedenheit u. ä., die sich nicht 
gut als Tätigkeitsweisen des Denkvermögens 
beschreiben ließen, als eigene Gruppe von 
den 7ra&7] unterschieden, dieser Lehre aber nie 
besonderes Gewicht beigemessen. Für Philon 
sind diese sÜTOX&siai ganz wesentliche Eigen¬ 
schaften des am Ziel der Vollkommenheit 
angelangten Menschen. Die beste unter ihnen, 
die yasd, ist im Namen Isaaks symbolisiert 
(leg. alleg. 3, 218f). Die biblische Lehre von 
der Gottebenbildlichkeit des Menschen läßt 
ihn die platonische r^Xo^-Formel der ogoiw- 
au ; annehmen, die er allerdings mit dem 

stoischen opoXoYoupsvox; xyj tpücst. £9jv identi¬ 
fiziert (migr. 128; fug. et inv. 63). Synkreti- 
stisch ist auch sein Versuch, die Ideale des 
ffswpv)Tix6i; u. des repax-rixo? ßlo? zu ver¬ 
einigen (fug. et inv. 36). Auf den ßio? 
7ipaxxix6? kann er, trotz aller asketischen 
Neigungen, schon deshalb nicht verzichten, 
weil er in enger Anlehnung an das AT die 
sozialen Tugenden, die werktätige Hinneigung 
zum Nächsten, besonders hochschätzt (virt. 
51 ff). Metriopathie u. Apathie, welch letztere 
doch nur einige wenige erreichen können, 
sind ihm keine Gegensätze, da er sich um ihre 
in der platonisch-peripatetischen u. stoischen 
Tradition jeweils verschiedene psychologi¬ 
sche Begründung nicht kümmert, sondern 
einander folgende Stufen des Vollkommen¬ 
heitsweges, der aber nicht in der Apathie 
endet, sondern im Zustand der letzten Gottes¬ 
erkenntnis, für die alle Philosophie nur pro¬ 
pädeutische Bedeutung hat u. die selbst 
göttliches Geschenk ist. Höchste Tugend ist 
darum der Glaube oder die Frömmigkeit (leg. 
all eg. 1, 63 ff). Die göttliche Hilfe beschränkt 
sich jedoch nicht auf die letzte Stufe des 
Vollkommenheitsweges. Vielmehr braucht 
der Mensch, da alle Fehlhandlungen nach 
Phiions Auffassung ja in erster Linie Ver¬ 
stöße gegen die Gebote Gottes, Sünden, sind, 
in jedem Augenblick die göttliche Hilfe u. 
Vergebung. Die ,Reuelosigkeit‘, die nach 
stoischer Anschauung dem Weisen eigen ist, 
kennt Philon nicht (fug. et inv. 157), weil, 
u. auch das ist unstoisch u. ungriechisch, das 


Sündigen zur menschlichen Natur gehört (v. 
Mos. 2, 147). Da, wo es ihm um seine religiö¬ 
sen Grundanschauungen geht, nimmt Philon 
gern jede theoretische Unklarheit in Kauf. 
So hat er auch trotz seiner grundsätzlichen 
Zustimmung zur Apathie-Lehre nicht nur die 
Reue sondern auch Affekte wie Mitleid, Zorn 
u. a. gutgeheißen, wenn sie aus rechter 
Frömmigkeit u. guter Gesinnung entsprin¬ 
gen, auf die ihm alles ankommt. Ganz abge¬ 
wandelt ist auch der bei Philon sehr bedeut¬ 
same Gewissensbegriff. Das Wort übernimmt 
er zwar aus der heilenist. E., aber bei ihm ist 
die innere sittliche Urteilsinstanz nicht die 
autonome Vernunft, sondern eine am Willen 
Gottes orientierte Stimme (deus imm. 134; 
fug. et inv. 117). - Phiions Lehren sind fern 
von begrifflicher Klarheit. Wenn er mit 
Hilfe der Allegorese in weitestem Umfang 
Erzählungen, rituelle u. moralische Vor¬ 
schriften, Namen u. Genealogien des AT als 
Symbole auch philosophisch faßbarer Wahr¬ 
heiten zu erweisen sucht, wendet er eine der 
Stoa nicht fremde Methode an, mit der diese 
aus Homer oder anderen Texten die Prin¬ 
zipien stoischer Theologie u. Naturerklärung 
herauszulesen versuchte. Bei Philon ist in¬ 
dessen diese Methode konstitutiv für seine 
ganze Lehre geworden. Die komplizierteren 
Argumentationen der Schulphilosophie hat 
Philon trotz seiner großen Belesenheit auch 
in entlegeneren Texten nicht immer ganz 
verstanden. Trotzdem ist sein Versuch, die 
philosophische E. als Unterbau der religiösen 
Vervollkommnung zu gewinnen u. den Inhalt 
der göttlichen Offenbarung mit den Begriffen 
der Philosophie zu erfassen u. zu beschreiben, 
von paradigmatischer Bedeutung. Daß sich 
bei der Durchführung dieser Aufgabe unlös¬ 
bare Probleme ergeben, ist bei der grund¬ 
sätzlichen Verschiedenheit der beiden Be¬ 
reiche, die hier miteinander in engste Bezie¬ 
hung gesetzt werden sollen, nicht verwunder¬ 
lich. Die Begriffe u. Postulate einer rationa¬ 
len, autonomen E. verlieren einen guten Teil 
ihres Sinnes, wenn man sie als Hilfskonstruk¬ 
tionen einer theonomen, auf Offenbarung u. 
Tradition beruhenden E. heranzieht, wäh¬ 
rend umgekehrt die Postulate einer auf 
Offenbarung begründeten E. an Kraft ein¬ 
büßen, wenn man sie zusätzlich philosophisch¬ 
rational begründet. Man kann den Glauben 
nicht imgestraft in ein aus der rationalen 
Erkenntnis der menschlichen Natur abge¬ 
leitetes Tugendsystem einreihen. Auf der 
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anderen Seite hat die christl. Theologie immer 
vor der nicht zu umgehenden Aufgabe ge¬ 
standen, den Inhalt der Verkündigung mit 
rational gewonnenen Begriffen zu erfassen u. 
dadurch seine überpersönliche, vom Glau¬ 
benserlebnis unabhängige Tradierung so¬ 
wohl wie die polemisch-apologetische Aus¬ 
einandersetzung mit anderen Weltanschau¬ 
ungen u. Religionen überhaupt erst zu er¬ 
möglichen. An der gewiß nicht vollkommenen 
Bewältigung der gleichen Aufgabe bei Philon 
kann man sich ihre Problematik besonders 
gut klar machen. - Ferner zeigt das Beispiel 
Phiions besonders deutlich, wie ein in den 
religiösen u. sittlichen Ordnungen seines 
Volkes fest wurzelnder Jude das im Kern 
durchaus rationale, durch generationenlange 
philosophische Bemühung verfeinerte u. hu¬ 
manisierte sittliche Bewußtsein des Hellenis¬ 
mus rezipieren konnte. 

,B. Christlich. I. Neues Testament, a. Predigt 
Jesu. Die ntl. Wissenschaft der letzten Jahr¬ 
zehnte hat in zunehmendem Maße die Predigt 
Jesu v. Nazareth, soweit diese aus der syn¬ 
optischen Gemeindetradition des 1. Jh. re¬ 
konstruiert werden kann, vor dem Hinter¬ 
grund des zeitgenössischen Judentums zu 
sehen gelehrt. Ungeachtet zahlreicher, zT. 
überraschender Berührungen der Lehre Jesu 
mit der Vorstellungswelt jüdischer Sekten 
als auch mit dem offiziellen Judentum (s. o. 
Sp. 693) hebt sich das Neue u. Besondere der 
Predigt Jesu ganz unübersehbar gerade bei 
der Betrachtung der aus ihr resultierenden 
ethischen Konsequenzen heraus. 

1. Eschatologischer Charakter. Jesu Predigt 
hat die anbrechende Endzeit u. die dem Men¬ 
schen in ihr zufallende Rolle zum Gegen¬ 
stand, bewegt sich also in den Bahnen der 
Vorstellungswelt jüdischer eschatologischer 
Sekten. Ob die früh in der christl. Gemeinde 
fixierte Tradition vom messianischen Selbst- 
bewußtsein Jesu eine geschichtliche Tatsache 
überliefert, ist für die Eigentümlichkeit der 
ethischen Seite der Predigt Jesu ohne wesent¬ 
liche Bedeutung. In der anbrechenden End¬ 
zeit, das lehrt Jesus in immer neuen Darle¬ 
gungen u. Gleichnissen, kann der Mensch nur 
bestehen, wenn er sich vorbehaltlos der gött¬ 
lichen Gnade u. Vergebung hingibt u. sich 
dem göttlichen Willen, ohne Widerstreben 
u. ohne eigene Ansprüche oder Vorleistungen 
geltend zu machen, unterwirft. In dieser 
Endzeit wird nämlich das wahre Wesen des 
Menschen, sein potentieller oder aktueller 


Ungehorsam, sein Streben, sich von Gott als 
seinem Schöpfer u. Erhalter zu trennen u. 
sich auf eigene Füße zu stellen, offenbar 
werden. Jesus wendet sieh mit solcher Pre¬ 
digt vornehmlich an die Sünder, Armen, 
Schwachen u. Einfältigen, weil diese die 
geschilderte Situation des eo ipso sündigen, 
Gott widerstrebenden Menschen leichter bei 
sich erkennen, ja sich nach eigenem u. frem¬ 
dem Urteil bereits ihrer bewußt sein können. 
Für sie liegt schon jetzt in der Hoffnung auf 
Gottes Barmherzigkeit u. Vergebung die 
einzige Möglichkeit des Überlebens im End¬ 
gericht u. damit der Sinngebung für das 
diesseitige Leben. Sie können sich nicht mit 
der Berufung auf Frömmigkeit, Gerechtig¬ 
keit u. Gesetzeserfüllung oder gar auf Reich¬ 
tum, Macht u. Ansehen über ihre wahre Lage 
hinwegtäuschen. Sie sind als Menschen na¬ 
türlich nicht höher qualifiziert als die Gerech¬ 
ten, aber sie vermögen den Schritt in die ab¬ 
solute Hingabe leichter zu vollziehen, weil sie 
nichts haben, worauf sie, materiell u. geistig, 
eine autonome Existenz gründen könnten. - 
Jesus ist kein Gegner des Gesetzes gewesen, 
hat es vielmehr für sich selbst zeitlebens als 
verbindlich anerkannt (Mt. 5, 17). Sein Ein¬ 
spruch gegen die Gesetzlichkeit erhebt sich 
nur dort, wo man das mosaische Gesetz nicht 
ausschließlich*als von Gott gegebene Ordnung 
für das menschliche Leben betrachtet, son¬ 
dern aus seiner Erfüllung einen Anspruch 
gegenüber dem Schöpfer ableitet (Lc. 18, 
lOff). Eine derart verstandene Gesetzes¬ 
frömmigkeit hindert den Menschen, ,ein 
Kind zu werden“ (Mt. 18, 2ff), also nur noch 
aus Hingabe u. Vertrauen zu leben. Der aus 
der Exilzeit stammende Frömmigkeitstyp 
des ‘anaw findet hier seine letzte Sublimie¬ 
rung. 

2. Koinzid enz von Gottes- u. Menschenliebe. 
Der für die Geschichte der E. folgenreichste 
Zug dieser eschatologischen Predigt Jesu ist 
nun der, daß er den Gehorsam gegenüber 
Gott, das einzige Mittel zur Rettung des 
Menschen, in der dienstwilligen Unterord¬ 
nung unter den Nächsten verwirklicht wissen 
will. Die Erzählung vom barmherzigen Sa¬ 
mariter ist hier besonders erhellend, weil ihr 
Held, dem die rechte Gesetzeserfüllung im 
Sinne von Lev. 19, 18 bescheinigt wird, in 
den Augen der frommen Juden als Angehöri¬ 
ger einer abtrünnigen Glaubensgemeinschaft 
gerade nicht gerecht sein kann. Jesu Erden¬ 
leben selbst ist ein einziges Beispiel für das 
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Zusammenfallen von Gottes- u. Nächsten¬ 
liebe. Sein bis zur Selbstaufopferung geführ¬ 
ter Dienst an den ihn abweisenden u. ver¬ 
folgenden Menschen ist die Verwirklichung 
des Gehorsams gegenüber Gott, u. in der Voll¬ 
endung dieses absoluten Gehorsams vollzieht 
sich die Erlösung der Menschen (Mt. 20, 28). 
Die Nachfolge oder Nachahmung Jesu tritt 
damit als sittliche Norm an die Stelle gesetz¬ 
licher Einzelvorschriften (Mt. 16, 24; Mc. 2, 
14; Mt. 11, 28). - Die dienstwillige Unterord¬ 
nung unter den Nächsten in jeder denkbaren 
Situation u. gegenüber jedem Partner, auch 
dem Feind oder Übeltäter, wird damit be¬ 
gründet, daß der Mensch mit seinem Näch¬ 
sten in derselben esehatologischen Situation, 
der des auf Begnadigung angewiesenen Sün¬ 
ders, stehe (Mt. 18, 23 ff), daß Gott aber auf 
der Erde dem Menschen in jedem Nächsten 
begegne (Mt. 25, 34ff). Wer alle seine Hoff¬ 
nung auf die vergebende Liebe Gottes setzt, 
kann auch, zumal in den geringfügigen An¬ 
gelegenheiten des Erdenlebens, dem Näch¬ 
sten schlechterdings nur immer wieder ver¬ 
geben (Mc. 11, 25). - Die Verklammerung, 
ja Identifizierung von Gottes- u. Nächsten¬ 
liebe geht, nicht zuletzt durch ihre heilsge¬ 
schichtliche Bedeutung im Leben u. Sterben 
Jesu, weit über alles hinaus, was die spät¬ 
jüdische E. zu diesem Thema zu sagen hatte 
(Targ. Jer. z. Lev. 19, 18). Daß dieses Liebes- 
gebot Jesu eine letztlich unnatürliche, dem 
Wesen des empirischen Menschen zuwider¬ 
laufende Forderung sei, hat die christl. Theo¬ 
logie schon früh mit aller Klarheit ausge¬ 
sprochen (vor allem Paulus). Der Gegensatz 
zwischen der griech. E., die in der Erfüllung 
der menschlichen Natur gipfelt, u. der christ¬ 
lichen, die ihre Überwindung lehrt, ist im 
Grunde unüberbrückbar. Der Selbsterhal¬ 
tungstrieb, den die Stoiker in der olxehoau;- 
Lehre zur Grundlage des Stufenbaus morali¬ 
scher Wertsetzungen machen konnten, weil 
er auf die Erhaltung einer essentiell guten 
menschlichen Natur gerichtet ist, wird in der 
Predigt Jesu verdammt (Mt. 16, 24f). Die 
griech. E. aller Richtungen hat sich erfolg¬ 
reiche Mühe gegeben, die fatalen Konse¬ 
quenzen einer schrankenlosen Selbsterhal¬ 
tung u. Selbstentfaltung des Individuums 
durch mannigfache Regeln für das mensch¬ 
liche Verhalten zu vermeiden. Sie kann aber 
im Einzelfall immer die Schädigung des an¬ 
deren oder die ihm vorenthaltene Dienstlei¬ 
stung mit der übergeordneten Bedeutung 


individueller 7rpoxo Tct\, dem übergeordneten 
Interesse einer menschlichen Gemeinschaft 
oder des allgemeinen Naturgeschehens recht¬ 
fertigen. Für eine E. im Sinne der Predigt 
Jesu bestehen solche Möglichkeiten gerade 
nicht, da es im irdisch-empirischen Bereich 
keine erhaltenswerte menschliche Natur gibt. 
Das bevorstehende Endgericht läßt nur 
solche Verhaltensweisen als sinnvoll erschei¬ 
nen, durch die sich der Mensch dem Herrn 
dieses Gerichtes unterwirft, nicht aber solche, 
in denen er seine der Verurteilung preisge¬ 
gebene Natur zu erhalten sucht. Für Philon 
hat das Problem in dieser Schärfe offensicht¬ 
lich noch nicht bestanden, er konnte den 
Gegensatz zwischen der griech. Anthropolo¬ 
gie u. der atl. Vorstellung von der Sündhaftig¬ 
keit des Menschen noch durch eine Lehre 
von der gestuften Vervollkommnung über¬ 
brücken. 

3. Überwindung der Gesetzlichkeit. Wenn in 
jedem konkreten Anspruch, den der Nächste 
an mich stellt, sogleich die absolute Gehor¬ 
samspflicht gegenüber Gott erkannt werden 
muß, sind alle Möglichkeiten einer Verselb¬ 
ständigung der E., wie sie die Fixierung in 
gesetzlichen Einzelvorschriften oder in ratio¬ 
nal gewonnenen Prinzipien mit sich bringt, 
von vornherein abgeschnitten. Außer dem 
ihm persönlich begegnenden Gott hat der 
Mensch keine übergeordnete Instanz, auf die 
er sich im Einzelfall des sittlichen Handelns 
zurückziehen kann. Auch der rationalistische 
Zug, der die auf Tora-Auslegung gegründete 
rabbinische E. auszeichnet, verliert ange¬ 
sichts der sich in unwiederholbaren Handlun¬ 
gen verwirklichenden Gehorsamspflicht sein 
Gewicht. Die Relativierung des als Ordnungs¬ 
faktor durchaus anerkannten Gesetzes be¬ 
steht vor allem darin, daß das Eingehen auf 
ein Bedürfnis dos Nächsten wichtiger ist als 
die für den gleichen Fall anzuwendende Ge¬ 
setzesvorschrift. Man muß das Gesetz ver¬ 
letzen, wenn seine Befolgung den Dienst am 
Nächsten im konkreten Einzelfall unmöglich 
macht (Mc. 3, 4). ,Der Sabbath ist um des 
Menschen willen da‘, nicht umgekehrt. - In 
dieser Überwindung jeder möglichen Ge- 
setzes-E. liegt einer der Hauptunterschiede 
zwischen der Predigt Jesu u. den Lehren 
gleichzeitiger eschatologischer Sekten. Zwar 
begegnet uns dort wie hier das Prinzip der 
Toraverschärfung u. wohl auch die Betonung 
des Vorranges der rechten Gesinnung gegen¬ 
über Mensch u. Gott (s. o. Sp. 693). Aber 
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durch den bei allen uns faßbaren Sekten- 
bildungen konstitutiven Gedanken einer ex¬ 
klusiven Endzeitgemeinde, die durch über¬ 
persönliche ethische Vorschriften ihren Cha¬ 
rakter nach außen u. innen dokumentieren 
muß, wird der Boden der Gesetzes-E. im 
Grunde nicht verlassen. Es wurde oben er¬ 
wähnt, daß in der Qumran-Sekte die so uni¬ 
versal anmutenden Grundsätze der Gesin- 
nungs-E. u. der Nächstenliebe auf den Kreis 
der Gemeinde beschränkt bleiben. Es han¬ 
delt sich also um eine Sonder-E., die auf die 
Normal-E. aufgestockt wird, nicht um eine 
Neubegründung der E. wie bei Jesus. Jesus 
hat keine Sekte begründet, keinen neuen 
Kodex der Sittengesetze entworfen, durch 
deren Befolgung eine Gruppe von Menschen 
in der eschatologischen Situation qualitativ 
vor den anderen ausgezeichnet würde. Er be¬ 
gnügt sich mit einer selbstverständlichen 
Annahme eben der Lebensordnung, in die er 
hineingeboren ist. Er hält sich an die rituel¬ 
len Gewohnheiten des frommen Juden u. hat 
gelegentlich, in der Jordan-Taufe, sich auch 
einem für die Sektenfrömmigkeit besonders 
wichtigen Ritus unterzogen. Aber das alles 
berührt nicht den Kern seiner Lehre, welche 
die Einsicht in die für Juden u. Heiden, Reine 
u. Unreine, Gerechte u. Ungerechte gleiche 
Situation des Menschen in der Endzeit ver¬ 
mitteln will. Gnostische Spekulationen über 
die prädestinierte Verschiedenheit der Men¬ 
schen im Hinblick auf Wesen, Erlösung u. 
Weiterleben liegen ihm fern. Die souveräne 
Verschenkung der Erlösung durch den Herrn 
des Endgerichtes, unabhängig von der Zuge¬ 
hörigkeit zu rituell oder ethisch verschieden 
gestalteten Gemeinden, unabhängig vor allem 
von Dauer u. Umfang vorangehender Ge¬ 
setzeserfüllung, hat er nach Mt. 19, 30 u. vie¬ 
len anderen Stellen immer wieder gelehrt. 
Diese Lehre ist orthodoxem u. sektiererischem 
Judentum ebenso fremd wie gnostischer 
Spekulation. Aber gerade dieser Zug hat das 
Christentum befähigt, zur universalen Reli¬ 
gion zu werden, obgleich sich Jesus offenbar in 
erster Linie als Lehrer seines Volkes gefühlt 
hat (Mc. 7,27). Jesu selbstverständliche Über¬ 
nahme bzw. Anerkennung herkömmlicher 
Riten, ethischer Grundsätze u. Vorstellungen 
überall da, wo sie den Kern seiner Botschaft 
nicht betrafen, wandelt sich in der ihm fol¬ 
genden Gemeinde zu einer mehr oder weniger 
bewußten Auseinandersetzung mit den Le¬ 
bensordnungen der jeweiligen Umwelt. 


4. Jesu Predigt u. die Gemeinde. Nur unter 
dem Eindruck einer nahen Endzeiterwartung 
u. solange sich die Anhänger Jesu ohne großen 
Anstoß als der Synagoge zugehörig fühlen 
konnten, war es möglich, daß eine derart ohne 
Objektivationen auskommende, ausschließ¬ 
lich an Wort u. Wirkung einer Person orien¬ 
tierte u. vom persönlichen Glaubenserlebnis 
des einzelnen gar nicht abstrahierbare E. sich 
rein erhielt. Sobald eine christl. Gemeinde 
als Kultverband erwuchs, ihre Existenz auf 
eine nicht absehbare irdische Dauer ordnen 
u. rechtfertigen mußte, sich von der Synago¬ 
ge abzusetzen gezwungen war (vgl. M. Simon, 
Verus Israel [Paris 1948] 251 ff) u. gar im 
Inneren Gruppierungen um bestimmte Lehr¬ 
meinungen erlebte, bedurfte es überpersön¬ 
licher, objektiver Regeln für das Verhalten 
des einzelnen wie der Gesamtheit. Wie jede 
soziale Gruppe unterlag die christl. Gemeinde 
dem Zwang zur Entwicklung einer festen mo¬ 
ralischen Ordnung, u. zwar einer immer diffe¬ 
renzierteren, je länger sie existierte u. je grö¬ 
ßer der von ihr durchdrungene soziale Be¬ 
reich wurde. Man kann aus diesem Grunde 
die Geschichte der christl. E. unter dem Ge¬ 
sichtspunkt betrachten, wie weit sich der 
,ungesetzliche 4 , personale Charakter der sitt¬ 
lichen Forderungen aus der Predigt Jesu 
trotz der zwangsläufigen Entwicklung zu 
einer objektivierten Sittenlehre in der leben¬ 
digen Frömmigkeit u. Lebensgestaltung der 
Christen erhielt. Umgekehrt ausgedrückt: 
wieweit das immer kompliziertere System 
einer christl. E., das für das Leben des ein¬ 
zelnen sowohl wie der Gemeinde von großer 
praktischer Bedeutung war, nicht mehr im 
Sinne Jesu als einfaches Ordnungsmittel für 
die Zustände in dieser Welt genommen, son¬ 
dern als Maßstab religiöser Verdienstlichkeit 
angesehen wurde, so daß hinter der Erfül¬ 
lung oder Übererfüllung spezifisch christli¬ 
cher sittlicher Forderungen die ntl. Unterord¬ 
nung unter den Nächsten als Verwirklichung 
der absoluten Gehorsamspflicht gegenüber 
Gott in den Hintergrund trat. Diese Span¬ 
nung, in der jede christl. E. stehen mußte, 
ist zuerst bei Paulus, dann erst wieder in der 
frühalexandrinischen Theologie Gegenstand 
eindringender Reflexion. Sie verschärfte sich 
schon im 1. Jh. dadurch, daß sich die Aus¬ 
breitung des Christentums in einer weit¬ 
gehend von griech. Denken bestimmten Um¬ 
welt vollzog. Dieses Denken zielte stets auf 
eine größtmögliche Objektivation der sitt- 
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liehen Forderungen u. Werte. Die lange Kette 
der Systembildungen ist dafür ein eindrucks¬ 
volles Zeugnis. Der Lc. 15, 7 überlieferte 
Ausspruch Jesu läuft griechischem Denken 
stracks zuwider. - Unter diesen Umständen 
nimmt es nicht wunder, wenn sich schon sehr 
früh in der christl. Gemeinde eine christl. 
Sonder-E. herausbildet. Neben der nahelie¬ 
genden Anknüpfung an die moralische Parä- 
nese der Synagoge sowohl wie der Popular- 
philosophie kommt als neues Element die 
Verallgemeinerung u. Verselbständigung der 
radikalen sittlichen Forderungen, die Jesus 
in seiner Predigt aus dem Absolutheitsan¬ 
spruch der göttlichen Gehorsamsforderung 
abgeleitet hatte. Diese Forderungen, die 
bei Jesus im Zusammenhang einer Lehre er¬ 
hoben werden, welche die Grundlagen jeder 
Gesetzes-E. aufhebt, dienen nunmehr dazu, 
eine Skala neuer, über Tora u. griech. Popu- 
larphilosophie hinausführender sittlicher For¬ 
derungen u. Werte aufzustellen, die infolge 
ihrer Bezeugung in der Predigt Jesu den An¬ 
spruch auf spezifisch christl. Qualität erheben 
können. Hierher gehört das Gebot der Fein¬ 
desliebe (Mt. 5, 44), der Demut (Mt. 20, 27), 
die gleiche Bewertung von Tat u. Gedanke 
beim Vergehen (Mt. 5, 28) u. a. 
b. Entstehung u. Verbreitung der christl. 
Sonder-E. 1. Allgemeines. Die Herausbildung 
einer christl. Sonder-E. beginnt in der Urge- 
meinde u. setzt sich, ohne daß dabei eine be¬ 
sonders tiefgehende Reflexion oder gar genaue 
begriffliche Erfassung der mit diesem Vor¬ 
gang verbundenen Problematik zu entdecken 
wäre, bis tief in das 2. Jh. hinein fort. Erst 
dann eigentlich setzt eine auf der Höhe der 
Zeitbildung geführte theoretische Erörterung 
u. theologische Begründung der christl. Le¬ 
bensführung ein. Bis dahin gibt es im wesent¬ 
lichen nur eine mehr oder weniger naive 
direkte Anknüpfung an synagogale u. popu- 
larphilosophische Paränese, eine praktische 
Umsetzung des Inhaltes der Verkündigung 
Jesu in sittliche Einzel Vorschriften u. sich 
ebenfalls in praktischen Einzel Vorschriften 
dokumentierende Lösungsversuche der Fra¬ 
gen der Lebensgestaltung, die sich aus der zu¬ 
nehmenden organisatorischen Verfestigung 
der christl. Gemeinden u. ihrem Ausscheiden 
aus der Synagoge ergeben. Je nach der Zuge¬ 
hörigkeit der Einzelgemeinde zu dem aus der 
Jerusalemer Urgemeinde hervorgehenden Ju¬ 
denchristentum oder zu dem in griechisch 
bestimmtem Kulturgebiet erwachsenden Chri¬ 


stentum, dem sich früh nicht nur Juden u. 
.Gottesfürchtige“, sondern auch Heiden an¬ 
schließen (vgl. die Berichte der Apg.), fällt 
die Gesamtordnung des jeweiligen Gemeinde¬ 
lebens mehr im Sinne einer Fortsetzung jüdi¬ 
scher Gesetzlichkeit mit spezifisch christl. 
Zusätzen oder im Sinne der um ein Ritual 
konzentrierten (Kyrios-Kult) hellenist. My- 
sterien-Gemeinde aus. Zwischen diesen beiden 
Extremen gibt es eine Reihe von Übergängen; 
aber die größeren Zukunftsaussichten der 
zweiten Möglichkeit sind bereits in den Dis¬ 
kussionen der ersten Missions-Goneration er¬ 
kannt worden, so daß die Entwicklung un¬ 
aufhaltsam zu einer ständig sich vergrößern¬ 
den Entfernung vom Judentum führte. In 
der ältesten Literatur prägt sich die erste 
Möglichkeit am reinsten aus in der (koptisch 
u. äthiopisch erhaltenen) Epistula Apostolo- 
rum, die zweite bei dem Antiochener Igna¬ 
tius. Das Bild wird abgerundet durch die 
starken gnostischen Einflüsse, die sieh vor 
allem in der Übernahme gnostischer Begriffe 
u. Ausdrucksformen (u. damit notwendiger¬ 
weise auch Vorstellungen) ausspricht, ob¬ 
gleich die zu besprechenden gnostischen 
Kernlehren in einem langen Prozeß ausge¬ 
schieden wurden. Das Problem von Recht¬ 
gläubigkeit u. Häresie, das für die frühe Zeit 
nur im Sinne der Untersuchungen W. Bauers 
verstanden werden kann, hat einen sehr 
wichtigen ethischen Aspekt. Abgesehen da¬ 
von, daß man immer wieder geneigt ist, den 
Gegner im Glaubenskampf durch Verdächti¬ 
gung seines Lebenswandels zu diskreditieren 
u. die eigene Position mit dem Hinweis auf 
die sich aus ihr ergebenden positiven sittli¬ 
chen Erscheinungen zu stärken, führt die 
immer mehr um sich greifende Interpretation 
der Sünde als Laster u. des Glaubens als 
Tugend (s. u. Sp. 711 f) dazu, den Irrlehrer pri¬ 
mär als Sünder, als Übertreter eines von Gott 
gestifteten Sittengesotzes zu sehen (Jud. 11 ff). 
Die früheste Klassifizierung der Sünden nach 
ihrer Schwere u. Vergebbarkeit knüpft an 
diesen Punkt an (1 Tim. 1, 20; Herrn, sim. 
8, 6, 4) u. die gesamte Nomenklatur, deren 
man sich später zur Benennung der Irrgläu¬ 
bigen bedient, ist von dieser Vorstellung be¬ 
stimmt. Der Irrlehrer ist vor allem deshalb 
auch moralisch zu verwerfen, weil er den 
Nächsten verführt, weil er das Gebot des 
gegenseitigen ,Erbauens‘ (vgl. o. Bd. 5, 
1043 ff) Übertritt, man ihn also moralisch für 
die Seele des Bruders verantwortlich machen 
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kann. - In dieser hier in kurzen Worten als 
einheitlich gekennzeichneten Entwicklung fin¬ 
det die paulinische u. die johanneische Theo¬ 
logie keinen rechten Platz. Die Beziehungs- 
losigkeit der paulinischen u. johanneischen 
Lehren vom Menschen u. seiner Erlösung, 
vom Gesetz, Freiheit, Sünde u. ä. zur ge- 
meinehristl. Entwicklung der ersten beiden 
Jhh. ist vor allem von R. Bultmann in fast 
übergroßer Deutlichkeit herausgearbeitet wor¬ 
den. Dieser Umstand bedeutet ohne Frage 
einen großen Mangel der letzteren an geisti¬ 
gem Gewicht u. theoretischer Klarheit. Man 
muß sich aber dabei vergegenwärtigen, daß 
in den ersten beiden Jhh. Wirkung u. Erfolg 
des Christentums nur zum geringsten Teil 
von der Neuartigkeit u. dem Tiefsinn seiner 
theoretischen Unterweisung abhängig waren. 
Es ist vielmehr gerade die unvergleichliche 
Intensität des sittlichen Lebens innerhalb 
der christl. Gemeinden, die ganz praktische 
Hilfsbereitschaft u. das Verantwortungsge¬ 
fühl für den Nächsten, die der christl. Ge¬ 
meinde ihre große Anziehungskraft verleihen 
u. die gerade von Fernstehenden, die der 
neuen Lehre mit Abneigung oder Gleich¬ 
gültigkeit gegenübertreten, bezeugt werden 
(Luc. Peregr. 12ff). Mit anderen Worten: 
trotz der dem modernen Betrachter unzu¬ 
länglich erscheinenden theoretischen Erfas¬ 
sung der Kernfragen christl. Lebensverständ¬ 
nisses, die sich in der mangelnden Resonanz 
auf die paulinische u. johanneische Theologie 
zeigt, ist der praktische sittliche Impuls, 
der durch das Auftreten Jesu in die Welt ge¬ 
kommen ist, in wenig geminderter Stärke 
lebendig geblieben. Der Intensität des prak¬ 
tischen sittlichen Bemühens verdankt das 
orthodoxe Christentum wohl auch vorzüglich 
den Sieg über die auf lange Zeit hinaus intel¬ 
lektuell anspruchsvollere Gnosis. Außerdem 
darf bei aller Diskrepanz zwischen ,vulgä¬ 
rem' u. paulinischem Christentum nicht ver¬ 
gessen werden, daß der Apostel selbst bereits 
in einer festen Gemeindetradition steht u. 
gerade in der praktischen sittlichen Unter¬ 
weisung ohne jede Bedenken herkömmliche, 
aus Popularphilosophie oder Synagoge stam¬ 
mende Einzelvorschriften wiederholt, bzw. 
zu neu auftretenden Fragen im Sinne dieser 
Tradition Stellung nimmt. So kommt es, daß 
konkrete Aufforderungen des erfolgreichsten 
Apostels zur Demut, Keuschheit oder Sanft¬ 
mut in den Gemeinden ihre Geltung bewah¬ 
ren u. seine Briefe schon früh kanonisches An¬ 


sehen gewinnen, auch ohne daß man sich 
mit den theoretischen Fragen, die sich aus 
seiner Anthropologie u. Soteriologie ergeben, 
näher auseinandersetzt. Für das Gemein¬ 
christentum der ersten beiden Jhh. nimmt 
Paulus (wie Johannes) durchaus nicht die 
Sonderstellung ein, die ihm die moderne 
Dogmengeschichte einräumen muß. Und 
wenn dann Markion in der Tat Paulus aus der 
christl. Gesamttradition herauszulösen ver¬ 
sucht, geschieht das aus ganz anderen Grün¬ 
den (s. u. Sp. 734 ff). 

2. Tugendlehre. Die einfachste Zusammenfas¬ 
sung der frühchristl. Sonder-E. ist in den 
Tugend- u. Lasterkatalogen u. den Hausta¬ 
feln gegeben, die zahlreich überliefert sind 
(1 Tim. 3, 8ff; 1 Clem. 21, 6ff u. a.; vgl. 
Vögtle, Tugendkatah), u. zwar durchaus auch 
in den paulinischen Briefen (s. u. Sp. 725f). Sie 
lehren ohne Ausnahme die Tugenden eines 
stillen, sanften, zurückgezogenen Lebens in 
Friede, Eintracht u. Demut. Die bestehende 
Sozialordnung u. die Staatsgewalt werden 
anerkannt (1 Tim. 2, 2; Tit. 3, 1; vgl. auch O. 
Cullmann, Dio e Cesare [Milano 1957] 17 ff, 
wo die urchristl. Staatsauffassung zu den 
entsprechenden Vorstellungen des Spätjuden¬ 
tums in Beziehung gesetzt wird). Inhaltlich 
knüpfen diese Kataloge direkt an die ethi¬ 
sche Unterweisung der Synagoge an. Die be¬ 
sondere Bedeutung, die der Demut zugemes¬ 
sen wird, gründet sich zwar auf einen ganz 
spezifischen Zug der Predigt Jesu, doch be¬ 
deutet gerade die Einreihung dieses Begriffes 
in die Reihe der Tugenden ein nicht zu über¬ 
sehendes Indiz für das Verharren im tradi¬ 
tionellen Schema sittlichen Denkens. War in 
der Predigt Jesu die Demut eine Haltung der 
vorbehaltlosen Hingabe an Gott u. den Näch¬ 
sten, die sich aus der rechten Erkenntnis der 
eschatologischen Situation des Menschen mit 
Notwendigkeit ergab u. daher nicht eigent¬ 
lich den Charakter einer ethisch meßbaren, 
verdienstlichen Leistung trug, so wird nun¬ 
mehr die Moralisierung dieser Vorstellung 
vollzogen. Dahin deutet nicht nur die Ein¬ 
reihung der Demut in die Zahl der anderen 
Tugenden, sondern u. a. auch der besonders 
in 1 Clem. breit ausgeführte Gedanke, daß 
gerade die Demut der großen u. vollkommenen 
Gestalten des AT besonders verdienstlich sei 
(16ff). Die Nachfolge Christi ist unter diesem 
Aspekt dann ebenfalls eine sittliche Leistung 
(ebd. 19), ebenso wie die (bei Paulus so ganz 
anders begründete) Vermeidung des Selbst- 
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lobes (ebd. 30), die als sittliches Postulat ver¬ 
standen aber tatsächlich etwas Neues gegen¬ 
über den ethischen Vorstellungen der Antike 
bedeutet (s. o. Sp. 687f). Clemens, dem unter 
den christl. Schriftstellern des 1. Jh. die 
Lehren der Popularphilosophie wohl am 
geläufigsten sind (Nichtbedürftigkeit Gottes: 
52, Tipovoioc: 20, u. a.; vgl. außerdem seinen 
gepflegten Stil), ordnet die Demut offenbar 
im Sinne antiker Tugendlehre in das Tugend¬ 
system ein. An anderen Stellen, wo die De¬ 
mut als eine der im Zwei-Wege-Schema auf¬ 
geführten Tugenden erscheint, liegt wohl eine 
direkte Fortführung synagogaler Paränese 
vor (Did. 1, 2; Barn. 19). Der Sinn gerade 
des Zwei-Wege-Schemas liegt doch wohl dar¬ 
in, daß die Ausübung aller der darin genann¬ 
ten Tugenden zum Heile führt, also mit der 
Erlösung belohnt wird, während die Laster 
mit der Verdammnis bestraft werden. Dieses 
u. ein der Verkündigung Jesu (u. der pauli- 
nischen Theologie) näher stehendes Ver¬ 
ständnis der E. finden sich bei Clemens un¬ 
mittelbar nebeneinander. Während nach 
Kap. 28 das Erbarmen Gottes im Endgericht 
durch tugendhaften Lebenswandel verdient 
werden soll, betont das Kap. 32 die freie 
Schenkung der Erlösung, u. das Kap. 33 
fordert dazu auf, gute Werke ohne den 
Gedanken an einen Lohn zu verrichten u. an 
ihnen Freude zu haben, wie Gott sich seiner 
Schöpfungswerke freut. Dieses Nebeneinan¬ 
der der Lehren von der freien Verschenkung 
der Gnade u. ihrer Erdienung durch gute 
Werke durchzieht schon das ganze NT, je 
nachdem der Blick des betreffenden Autors 
mehr auf der Tradition ethischer Unterwei¬ 
sung oder auf dem zentralen Gedanken der 
Predigt Jesu ruht (vgl. K. E. Kirk, The 
Vision of God [London 1932] Hilf u. 
140 ff). 

з. Auseinandertreten von Religion u. E. An 
einigen Stellen spüren wir durchaus ein Prä- 
valieren ethischer Gesichtspunkte, wie es die 
Praxis des Gemeindelebens fordert, vor im 
engeren Sinne religiösen Lehren. So wird zB. 
in der Epist. apost. die Auferstehung im 
Fleisch ausdrücklich damit begründet, daß 
nur sie die volle sittliche Verantwortung des 
Menschen infolge der zu erwartenden Beloh¬ 
nung oder Bestrafung im Fleische garantiere 
(26). Die E. ist in dieser Schrift ein nahezu 
autonomer Bereich geworden; denn Glauben 

и. gute Werke tun bzw. Gebote erfüllen wird 
hier nicht mehr als kausal oder konsekutiv 


konstituierte, jedenfalls aber notwendige 
Kombination verstanden, sondern kann un¬ 
abhängig voneinander gedacht werden (27). 
Die in diesem Brief gegebene Auslegung des 
Gleichnisses von den klugen u. törichten 
Jungfrauen, deren Text leider lückenhaft er¬ 
halten ist, läßt sich wohl nur unter diesem 
Gesichtspunkt verstehen (43ff). Die verbrei¬ 
tete Auffassung des Glaubens als Tugend er¬ 
leichtert diese Denkweise, da der Glaube dann 
nicht mehr die gesamte Lebenshaltung um¬ 
schreibt, die sich in einzelnen Verhaltens¬ 
weisen oder Tugenden aussprechen kann, 
sondern nur einen Teil der sittlichen Gesamt¬ 
erscheinung ausmacht, der im Einzelfall feh¬ 
len kann, ohne daß darum die anderen Tugen¬ 
den affiziert zu werden brauchten. Die wei¬ 
teren aus der Auflösung der Totalität des ntl. 
Glaubens- u. Sündenbegriffes sich ergebenden 
Konsequenzen werden u. Sp. 712ff erörtert. 
Man darf bei all diesen, mit der Rückkehr zu 
einem ausgeprägten Denken im Lohn-Strafe- 
Schema zusammenhängenden Erscheinun¬ 
gen nicht übersehen, daß dadurch der Ernst 
sittlicher Bemühung eher gewinnt als verliert. 
Die durchgehende Strenge der Sexualmoral 
beispielsweise, auch ganz unabhängig von as¬ 
ketischen Forderungen, die in der heilenist.- 
röm. Umwelt nicht selbstverständliche Ein¬ 
stellung zur Frage der Kindestötung u. -aus- 
setzung (Did. 2, 2 u. a.), die strenge in Haus 
u. Familie geforderte Zucht (1 Petr. 3, 3f; 
Col. 3, 18ff; Did. 4, 4) sind dafür ein beredtes 
Zeugnis. 

4. Einzelheiten der Paränese. In den Einzel¬ 
heiten der ethischen Paränese in frühchristl. 
Zeit macht sich immer wieder bemerkbar, daß 
sie auf ganz konkrete Fragen einzugehen hat, 
die sich aus der Situation der Gemeinde u. 
der Notwendigkeit ergeben, Prinzipien des 
Kerygma praktisch zu realisieren. Das 
Problem der Mischehen muß erörtert werden, 
u. dies geschieht überwiegend in einem hu¬ 
manen Sinn, für den der Andersgläubige u. 
darum Unerlöste nicht Haß, sondern Mitleid 
u. Freundlichkeit verdient (1 Petr. 3,15f; Ign. 
Eph. 10, 2; Ep. Apost. 43). Die aus einer 
handfesten moralischen Ausdeutung der Pre¬ 
digt Jesu (vgl. Mt. 19, 24) stammende, in der 
Frömmigkeit der ‘anawim vorgebildete Ab¬ 
neigung gegen den Reichtum wird problema¬ 
tischer, je fester sich die Gemeinden als 
,Selbstverwaltungskörper‘ mit sehr dringen¬ 
den karitativen Aufgaben herausbilden. Die 
Didache heißt darum den mäßigen Reichtum 
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ausdrücklich gut (46; vgl. Jac. 5, 1 ff), zumal 
man nur durch ihn Almosen geben kann 
(Herrn, mand. 4, 6ff). Die radikale Forderung 
Jesu, man müsse sich von jeder Hindung, also 
auch jeder wirtschaftlichen, für den Eintritt 
in das Reich Gottes befreien, konnte, sobald 
man sie in ein faktisch-moralisches Denken 
umsetzte, entweder nur in der gänzlichen 
Askese u. Weltverneinung oder, im Vollzug 
eines bürgerlichen“, die irdische Existenz 
einer christl. Gemeinde gebührend in Rech¬ 
nung stellenden Kompromisses, als sittliche 
Minimalleistung erfüllt werden. Das Almosen- 
geben, das durchaus wie der jüd. Zehnte als 
in sich verdienstliche Erfüllung eines gött¬ 
lichen Gebotes verstanden wird, ist im Alltag 
der Gemeinde ein so häufiger u. auch wichti¬ 
ger Vorgang, daß man offenbar auch bedenk¬ 
lichen Konsequenzen Vorbeugen muß u. 
darum ,das Schwitzen des Almosen in der 
Hand (des Gebenden)“, d. h. ein bedachtsames 
Geben anempfehlen muß (Did. 1,6). Der Lohn 
für das Almosengeben ist entweder ein direk¬ 
ter, mit der Gebotserfüllung gegebener, oder 
er erfolgt indirekt durch die Gebete der Be¬ 
schenkten (Herrn, vis. 3, 9, 2ff). Man kann es 
geradezu als Lösegeld für die Sünden be¬ 
zeichnen (Did. 4, 6). Höchst charakteristisch 
sind auch die Anweisungen bezüglich der 
Stellung u. Behandlung der Sklaven. Die 
Institution als solche gilt nirgends als an¬ 
stößig. Da vor Gott u. in der Erlösung durch 
ihn alle Menschen ohnehin gleich sind, be¬ 
steht kein Anlaß, an dem in der weltlichen 
Existenz obwaltenden Verhältnis etwas zu 
ändern. Es müssen nur im Verkehr zwischen 
Herr u. Sklave von beiden Seiten die Gebote 
für das menschliche Zusammenleben gehal¬ 
ten werden, d. h. der Sklave soll treu, demütig 
u. arbeitsam, der Herr milde, gerecht u. 
fürsorglich sein (Did. 4, 10; Col. 4, 1; 1 Tim. 
6, 1). Diese Gebote gelten auch, wenn der 
Herr oder Sklave ein Heide ist (1 Petr. 2,18 ff). 
Die sittliche Hochschätzung körperlicher 
Arbeit u. das dementsprechende Gebot, daß 
der Arbeitsfähige von seiner Hände Arbeit 
u. nicht vom Almosen leben solle (1 Thess. 
4, 11; 2 Thess. 3, lOff), stimmt zwar mit der 
philosophischen E. des späten Hellenismus 
u. der Kaiserzeit (Musonios) überein. Gegen¬ 
über der Vulgär-E. der Antike, u. mit dieser 
muß man den hier behandelten Ausschnitt 
aus der christl. E. doch wohl gerechterweise 
vergleichen, sind bezeichnenderweise Mah¬ 
nungen zur fleißigen Arbeit meist mit dem 


Hinweis auf den materiellen Nutzen der 
Tätigkeit verbunden (zB. Thales-Apophtheg- 
ma b. Joh. Stob. 3, 111). Bekanntlich treten 
im Leben der Gemeinde während des 1. Jh. 
die Propheten u. Pneumatik er, die ihre Tätig¬ 
keit nur durch ein persönliches Charisma 
legitimieren, gegenüber den ordnungsgemäß 
gewählten oder eingesetzten Gemeindebeam¬ 
ten, den Bischöfen u. Diakonen, denen ur¬ 
sprünglich nur die äußere Geschäftsführung 
oblag, allmählich in den Hintergrund, um 
erst in Sekten mit ekstatischer Frömmigkeits¬ 
übung (Montanisten, Messalianer) wieder 
aufzutauchen. Es ist nun bezeichnend, daß 
man Kategorien für die Beurteilung der 
bereits etwas obsolet gewordenen Tätigkeit 
solcher Männer aus der praktischen E. zu 
gewinnen sucht: wenn ihre Lebensführung 
der eines Propheten entspricht, soll man sie 
gewähren lassen, sonst aber nicht, sagt die 
Didache (11, 7ff). Man kann daraus erken¬ 
nen, daß feste Maßstäbe zur Beurteilung 
der Lebensführung im Alltag der Gemeinde 
viel früher gefunden werden als dogmatisch 
fixierte Anschauungen über Recht- u. Irr¬ 
gläubigkeit. 

«5. Soziale Fragen. Die E. der frühen Gemein¬ 
de ist in erster Linie Sozial-E. Auch hier wirkt 
sich, in der Umsetzung in konkrete morali¬ 
sche Vorschriften, das Liebesgebot u. die am 
Nächsten orientierte Formulierung jedes 
ethischen Grundsatzes in der Predigt Jesu 
aus. Nicht die individuelle Vervollkomm¬ 
nung, sondern die ,Erbauung“ der Gemeinde, 
sei es derer, welche die Endzeit erwarten, 
oder derer, die sich um den im Kult anwe¬ 
senden Herrn sammeln (vgl. hierzu H. Kos- 
mala, Hebräer-Essener-Christen [Leiden 
1959] 52ff), olxoSopf), nicht 7tpoxo7rf) (Bult¬ 
mann) ist der Sinn zahlloser Mahnungen zu 
gegenseitiger leiblicher u. geistlicher Hilfe¬ 
leistung (1 Thess. 5, 11 ff; 1 Clem. 56, 2; Barn. 
19, 4). Mit einer strengen Sittlichkeit des 
Lebenswandels genügt man nicht nur für 
sich selbst dem Gebote Gottes sondern gleich¬ 
zeitig seiner Verantwortung für den Nächsten. 
Das gilt vor allem im Hinblick auf das Vor¬ 
bild, das man den Außenstehenden schuldig 
ist. In einem apokryphen Evangelium (bei 
dem. AI. ström. 7, 13, 82) stand sogar zu le¬ 
sen, daß die Sünde des Nachbarn eines Gläu¬ 
bigen auf das Konto des letzteren zu setzen 
sei, da er jenen durch ein der Lehre gemäßes 
Leben von der Sünde hätte zurückhalten 
können. Dieses im Lebenswandel des ein- 
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zelnen liegende Zeugnis für die Gemeinde 
gegenüber der Außenwelt setzt, das hat 
Bultmann zutreffend bemerkt, die Vorstel¬ 
lung voraus, daß man mit der Übereinstim¬ 
mung in den sittlichen Maßstäben der Chri¬ 
sten u. Nichtchristen rechnet (1 Petr. 2, 12). 
Verantwortung für den Nächsten ist auch 
das Motiv für die immer wieder eingeschärfte 
Pflicht, den Irrenden zu mahnen u. dadurch 
zu retten (Did. 15; Ep. apost. 47). Die gleiche 
Vorschrift begegnet schon in der Sektenregel 
von Qumran u. in der Damaskusschrift. In 
der Herausbildung u. Differenzierung der 
kirchlichen Ämter spielen neben den Auf¬ 
gaben in Lehre u. Kult vor allem sozial¬ 
ethische Gesichtspunkte eine gewichtige Rol¬ 
le. Fürsorge für die Armen u. Kranken, Ver¬ 
waltung u. Verteilung der Opfergaben u. 
Stiftungen sind von vornherein die Aufga¬ 
ben, die einen großen Teil des Pflichtenkreises 
der Gemeindebeamten ausmachen. Der Titel 
des Diakon kann noch von Cyprian (ep. 3, 3) 
,wörtlich“ verstanden werden. In der Kirchen¬ 
ordnung Hippolyts, die zwar erst um 200 
niedergeschrieben wurde, jedoch beträchtlich 
ältere Gepflogenheiten der römischen Ge¬ 
meinde fixiert, ist als einzige, also offenbar 
wichtigste, Funktion des Diakons die Auf¬ 
gabe genannt, den Bischof regelmäßig über 
die eingetretenen Krankheitsfälle auf dem 
laufenden zu halten, damit dieser die Patien¬ 
ten besuchen u. trösten kann (30). Auch in 
der Ausgestaltung des Kultes bleiben auf 
mannigfache Weise sozialethische Motive le¬ 
bendig (H. Lietzmann, Messe u. Herrenmahl 
[1926]), so daß das in den Acta idealisierend 
dargestellte brüderliche Zusammenleben der 
Urgemeinde in kultischen Formen verewigt 
wird. Daß die Witwen in den ersten beiden 
Jahrhunderten der Kirchengeschichte nicht 
nur Objekt sozialer Fürsorge (Jac. 1, 27) 
sind, sondern unter bestimmten Voraus¬ 
setzungen sogar als Vertreterinnen eines 
eigenen Weihestandes in die Hierarchie der 
Würdenträger aufgenommen werden (1 Tim. 
5, 9 ff), bedeutet die positive Lösung eines 
sozialen Problems, das innerhalb des über¬ 
wiegend von der Familie her bestimmten 
Aufbaues der antiken Gesellschaft u. der sich 
daraus ergebenden prekären Situation einer 
allein zurückgebliebenen Frau besonders 
schwer zu bewältigen war. Man ist überhaupt 
immer wieder erstaunt, wie sorgfältig diese 
ganz aus der Praxis erwachsene Sozial-E. 
jedem Einzelproblem gerecht zu werden ver¬ 


sucht. In der Kirchenordnung Hippolyts fin¬ 
det sich eine lange Liste (16) all der Berufe, 
deren Obliegenheiten mit einer christl. Le¬ 
bensführung in Konflikt geraten können u. 
deren Angehörige darum entweder gar nicht 
oder nur unter bestimmten Kautelen als 
Katechumenen in die Gemeinde aufgenom¬ 
men werden sollen. Die in diesem Zusammen¬ 
hang getroffenen Entscheidungen sind jedoch 
keineswegs rigoros, sondern suchen durch¬ 
weg nach einer wirklich praktikablen Lösung. 
Man kann die hier u. anderswo greifbare 
Neigung zu ethischer Kasuistik natürlich 
als Auflösung der sittlichen Totalforderung 
in der Predigt Jesu klassifizieren, darf dabei 
aber nicht übersehen, daß erst das Bewußt¬ 
sein, unter einer solchen Totalforderung zu 
leben, die Voraussetzungen dafür schafft, 
daß man sich jedes Einzelfalles mit solcher 
Gewissenhaftigkeit annimmt. Dasselbe Be¬ 
wußtsein erklärt wohl auch den aktiven, ja 
militanten Zug, der die christl. Sonder-E. aus¬ 
zeichnet : bis in die späteste Zeit hinein redet 
man immer wieder von der christl. Lebens¬ 
führung als einer militia Christi oder einem 
aywv (1 Clem. 37; Clem. Al. qu. div. salv. 3; 
Cyrill. Hier. cat. 18, 28). 

6. Klassifizierung der Sünden u. Leistungen. 
In dieser ganz aus der Praxis des Gemeinde¬ 
lebens erwachsenen christl. Sonder-E. läßt 
sich nun ein Zug beobachten, der sowohl für 
die seit 200 nC. einsetzende Behandlung 
ethischer Fragen im Rahmen einer wissen¬ 
schaftlichen Theologie als auch für die wei¬ 
tere Entwicklung der äußeren Gestalt der 
Kirche von ganz entscheidender Bedeutung 
geworden ist: die in einem geordneten Ge¬ 
meindeleben notwendigerweise verschieden 
ausfallende Beurteilung unterschiedlicher sitt¬ 
licher Vergehen u. Leistungen. Da nun die 
christl. Gemeinde in erster Linie eine Glau¬ 
bens- u. Kultgemeinde ist, der Lebenswandel 
also niemals rein nach innerweltlichen Maß¬ 
stäben beurteilt werden kann, sondern stets 
religiöse Relevanz besitzen muß, ergibt sich 
daraus fast automatisch eine Klassifizierung 
der Vergehen u. Leistungen sub specie salva- 
tionis. Diese Betrachtungsweise steht durch¬ 
aus im Gegensatz zu der von Jesus besonders 
nachdrücklich gelehrten Erlösung aufgrund 
vorbehaltloser Hingabe, die dem Sünder ohne 
Rücksicht auf die innerweltlich durchaus ver¬ 
schieden zu bewertende Schwere ihrer Sünde 
verheißen ist. Der in der Predigt Jesu expli¬ 
zierte (u. bei Paulus erneut formulierte) 
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Sündenbegriff duldet im Grunde keine Auf¬ 
spaltung, da es nur eine Sünde, nämlich den 
Aufstand gegen Gott, gibt, so verschieden 
auch ihre für den Erlösungsvorgang gleich¬ 
gültigen Erscheinungsformen im Bereich des 
Moralischen sein mögen. Die Anwendung die¬ 
ses totalen Sündenbegriffs, der innerhalb des 
Christentums nie aufgegeben worden ist, auf 
die konkreten Fragen einer religiös, u. das 
heißt im Fall des Christentums soteriologisch, 
fundierten Moral stieße auf Schwierigkeiten, 
die rational unlösbar sind u. nur im Glauben 
u. in der Lebensführung des Individuums 
von Fall zu Fall ausgetragen werden können. 
Wenn man nämlich, wie einige gnostische 
Sekten das getan haben, die Fragen der Moral 
auf den innerweltlichen Bereich beschränkt 
u. die Erlösung von ihnen unabhängig macht, 
ergibt sich daraus notwendig ein Nachlassen 
des Ernstes sittlicher Bemühung, das bis zum 
völligen Libertinismus führen kann. Wenn 
man umgekehrt jede Einzelfrage der Moral 
als Bestandteil der Erlösungslehre betrach¬ 
tet, verschärft sich der Emst des sittlichen 
Bemühens, doch löst sich die Totalität des 
Sündenbegriffes der Predigt Jesu in der 
schon durch die ethische Empirie gegebenen 
Abstufung der Einzelvergehen auf, u. an 
die Stelle der völligen Hingabe als Vorbe¬ 
dingung der Erlösung tritt in letzter Konse¬ 
quenz der Verdienstgedanke, die Gesetzlich¬ 
keit (vgl. L. Goppelt, Christentum u. Juden¬ 
tum [1957] 102ff). Was hier am Sünden¬ 
begriff in ethischer u. soteriologischer Sicht 
exemplifiziert wurde, gilt natürlich ebenso 
für die Lehre von den guten Werken oder 
Leistungen. - Die christl. Lehre in den ersten 
beiden Jhh. neigt, mindestens im orthodoxen 
Bereich, eher dem zweiten als dem ersten 
Extrem zu. Das liegt an den praktischen Not¬ 
wendigkeiten des Gemeindelebens, an dem 
starken Einfluß spätjüdischer Vorstellungen, 
an dem ethischen Denken der heilenist. Um¬ 
welt, dem eine sorgfältige Klassifizierung u. 
unterschiedliche Bewertung der einzelnen 
Laster u. Tugenden, Wohltaten u. Verfeh¬ 
lungen selbstverständlich erschien. Mit ei¬ 
ner gestuften Anordnung der Verfehlungen 
u. guten Taten, der Tugenden u. La¬ 
ster ist aber die entsprechende Einteilung 
der Menschen gegeben, u. sofern diese sitt¬ 
lichen Phänomene im Sinne der Erlösungs¬ 
lehre auch religiöse Bedeutung besitzen, be¬ 
deutet der als Stufenweg der guten Taten u. 
Tugenden verstandene sittliche Aufstieg 


gleichzeitig einen Stufenweg religiös-spiri¬ 
tueller Vervollkommnung. Außerdem nimmt 
es nicht wunder, wenn eine solche, dem anti¬ 
ken Denken insbesondere in seiner letzten 
Phase ungemein geläufige Vorstellung von 
der stufenweise sich vollziehenden, religiösen 
u. sittlichen Vervollkommnung des Menschen 
in Beziehung gesetzt wird zur Einteilung der 
Gläubigen nach kultischen Weihegraden u. 
kirchlichen Amtsbefugnissen. Diese die ganze 
weitere Geschichte der christl. Kirchen be¬ 
stimmende Tendenz zur Hierarchie in allen 
Lebens- u. Vorstellungsbereichen sei im fol¬ 
genden noch an einzelnen Erscheinungen 
der E. des 1. u. 2. Jh. näher erläutert. 

7. Askese. Die Askese ist weder in der Predigt 
Jesu noch bei Paulus ein Selbstwert oder Ver¬ 
dienst. Sie kann insoweit als Hilfsmittel ihre 
Berechtigung erhalten, als der Mensch sich 
durch sie der Bindung an die Welt in Sinn¬ 
lichkeit, Besitzstreben u. ä. entledigen kann, 
die ihn an der vorbehaltlosen Hingabe an die 
Gnade Gottes hindern. Aber diese Hingabe 
ist das einzige, was zählt, u. in jedem Fall 
bleiben auch asketische Forderungen orien¬ 
tiert an dem Anspruch, den der Nächste an 
den Menschen stellt. Unter dem Einfluß 
gnostischer u. allgemein antiker Vollkommen¬ 
heitsvorstellungen setzt sich indessen sehr 
bald die Meinung durch, daß asketische Lei¬ 
stungen zu einem höheren Grad der Heilig¬ 
keit oder Vollkommenheit führen. Die Ge¬ 
bote normaler christl. Lebensführung werden 
als Minimalforderungen verstanden, die man 
,übererfüllen“ kann, wodurch der Betreffende 
ein Quantum zusätzlichen Verdienstes er¬ 
wirbt. So bildet zB. die gänzliche Ehelosig¬ 
keit (die sich als Forderung an alle Gläubigen 
nur in gnostischen Sekten u. zeitweise in der 
syrischen Kirche durchgesetzt hat), die Be¬ 
schränkung auf eine Ehe u. die Inanspruch¬ 
nahme der Erlaubnis zur Wiederverheiratung 
eine gestufte Reihe sittlicher Leistungen, die 
dem sie jeweils Vollbringenden eine bestimm¬ 
te Stelle in der sittlich-religiösen Hierarchie 
der Gläubigen zuweist. Die persönliche An¬ 
schauung einzelner Autoren kann in diesem 
Punkt variieren, was sich in verschieden¬ 
artiger Paränese ausspricht (so bekämpft 1 
Tim. 4, 3 die Diskreditierung der Ehe, wäh¬ 
rend Hermas wie der Verfasser von 2 Clem. 
von der Ehe abrät), in der Anerkennung je¬ 
ner Stufenordnung sind sich alle einig. Wie 
verbreitet in der Praxis des Gemeindelebens 
derartige asketische Bestrebungen waren, 
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ergibt sich schon aus der Tatsache, daß die 
bedenkliche Sitte des Syneisaktentums von 
Paulus bis Cyprian immer wieder bekämpft 
werden muß. Frühzeitig empfindet man dem¬ 
entsprechend Gemeindeglieder, die sich der 
konsequenten Askese unterwerfen, als be¬ 
sonderen Stand, dessen Vertreter vor Über¬ 
hebung gewarnt werden müssen (1 Clem. 
38, 2; Ign. Polyc. 5, 2). Wohl am deutlich¬ 
sten läßt sich dieser Vorstellungskomplex in 
der Apokalypse des Hermas nachweisen. 
Abgesehen von zahlreichen Mahnungen zu 
bestimmten asketischen Praktiken rechnet 
Hermas ganz naiv-unchristlich mit Gläubi¬ 
gen, die aufgrund ihrer Vollkommenheit im 
Lebenswandel der Buße nicht bedürfen (vis. 
3, 5, 3 ff) u. unterscheidet dann auch unter 
den Bußbedürftigen verschiedene Klassen. 
Die antike Popularphilosophie kannte zur 
Veranschaulichung des Gedankens, daß alle 
Menschen trotz ihrer verschiedenen Gaben 
gleichberechtigt seien, die Parabel von Leib 
bzw. Haupt u. Gliedern, die zwar in der 
Qualität verschieden, jedoch gleich notwen¬ 
dig u. aufeinander angewiesen sind (Liv. 2, 
32). Im 1. Clemensbrief (37, 5) ist dieses 
Gleichnis auf die Gleichwertigkeit aller Men¬ 
schen trotz ihrer verschiedenen Qualitäten 
in der Gemeinde bzw. im Reich Gottes an¬ 
gewendet. Hermas biegt in seinem Gleichnis 
vom Turmbau den Gedanken dahin um, daß 
es neben vollkommenen Steinen, die sogleich 
an tragender Stelle in das Mauerwerk einge¬ 
fügt werden können, auch solche gebe, die 
erst behauen werden müssen u. endlich 
solche, die nicht verwendet werden (vis. 3 
pass.). - Neben den Asketen sind es beson¬ 
ders die Märtyrer, die eine besondere Stufe 
der Vollkommenheit repräsentieren, wobei 
dann später unter den Zeugen wieder zwi¬ 
schen Märtyrern im engeren Sinn u. Beken- 
nern differenziert wird. - Wie die sittlich¬ 
religiösen Vollkommenheitsstufen zur Hier¬ 
archie der kirchlichen Amtsträger in Be¬ 
ziehung gesetzt wird, sieht man besonders 
deutlich an den Anweisungen für die Bi¬ 
schofswahl in 1 Tim. 3, 1 ff. Für ihn wird die 
einmalige Verheiratung als Mindestqualifika¬ 
tion gefordert, während dem einfachen Ge¬ 
meindeglied offenbar die Wiederverheiratung 
gestattet ist. - Wie in den sittlichen Einzel¬ 
vorschriften, so bahnt sich auch in der Lehre 
von Sünde u. Buße eine Klassifizierung an, 
wenn auch die Kanonisierung der Todsün¬ 
den erst in späterer Zeit (Euagrios) endgültig 


vollzogen ist (weitere Stellen bei Bultmann 
572 ff). 

8. Zusammenfassung. Die Spannung zwischen 
dem totalen Liebesgebot u. dem ebenso tota¬ 
len Sündenbegriff einerseits u. der immer 
stärker werdenden Vorstellung einer ge¬ 
stuften sittlichen Verdienstlichkeit anderer¬ 
seits ist bis zu einem gewissen Grade in der 
spezifisch christl. Lehre von der Demut aus¬ 
geglichen, wenn diese ihre theoretische Klä¬ 
rung auch erst bei Origenes erhält. Indessen 
zeichnet sich in den ungewöhnlich zahlrei¬ 
chen Mahnungen zur Demut, insbesondere an 
die Adresse der Vertreter hoher Vollkommen¬ 
heitsstufen, sowie in den liturgischen Aus¬ 
sagen über Sünde u. Buße, die im Namen 
aller Gläubigen getan werden, ein stets le¬ 
bendig erhaltenes Bewußtsein von der Sünd¬ 
haftigkeit u. sittlichen Unvollkommenheit 
aller Menschen ab. In der Demut als Haltung 
persönlicher Sittlichkeit findet das Denken 
im Verdienst-Schema seine im Sinne der Pre¬ 
digt Jesu notwendige Begrenzung, mindestens 
im Hinblick auf das praktische Handeln. 
Denn, wenn die Demut so selbstverständlich 
als Tugend bezeichnet wird, wie man das 
allenthalben feststellen kann, u. wenn sie 
Hermas gar unter die opera supererogationis 
rechnet, unter die Werke also, die über die 
Minimalforderungen hinausgehen u. darum 
zusätzliches Verdienst schaffen, so zeigt sich 
hierin ein Denken, das dem Verdienst-Sche¬ 
ma tief verhaftet ist. So verwundert es nicht, 
daß Commodian als Vertreter einer noch 
stark vom Judenehristentum bestimmten u. 
von der frühalexandrinischen Theologie un¬ 
beeinflußten Paränese die gesamte Lehre 
Christi unter dem Begriff der secunda lex 
zusammenfassen kann (c. 110 u. ö.). 
c. Paulus u. Johannes. Die Besonderheiten 
der die E. betreffenden Züge in der Theologie 
der paulinischen u. johanneischen Schriften 
lassen sich nicht nur als Explikation der Pre¬ 
digt Jesu verstehen, sondern müssen außer¬ 
dem sowohl als Auseinandersetzung mit der 
oben dargestellten christl. Sonder-E. als 
auch mit den sich aus den gnostischen Syste¬ 
men ergebenden ethischen Konsequenzen be¬ 
trachtet werden. 

1. Johannes. In den johanneischen Schriften 
(Ev. u. Briefe, nicht Apk.) treten die spezi¬ 
fisch ethischen Fragen nicht sehr stark hervor. 
Indessen werden zwei auch in der Predigt 
Jesu wesentliche Gedanken aus dem Bereich 
der E. bei Joh. nachdrücklich ausgeführt. Es 



721 


Ethik 


722 


handelt sich einmal um die auch Epistolo- 
graphen u. Evangelisten des NT bekannte, 
jedoch im Zusammenhang der johanneischen 
Lehre von der Neugeburt des Menschen be¬ 
sonders wichtige Vorstellung, aus der heraus 
man das Halten der Gebote, die guten Hand¬ 
lungen usw. als Früchte bezeichnen kann, d. 
h. als im Erdenleben sichtbar werdende Fol¬ 
gen der gottgeschenkten Neugeburt u. Erlö¬ 
sung (zB. Joh. 15, lff). Die Begriffe, deren 
sich Joh. in diesem Zusammenhang bedient, 
stammen aus dem gnostisch-synkretistischen 
Bereich. Aber während dort die Tugenden als 
einfache Wesensbestandteile der durch den 
Erlösungsakt neugeschaffenen oder in den 
guten Urzustand versetzten Seele gelten (s. 
u. Sp. 728f), das Interesse also ganz auf die 
Frage nach der Qualität des Menschen ge¬ 
richtet ist, liegt bei Joh. der Akzent auf dem 
Handeln des erlösten Menschen im Sinne des 
Liebesgebotes. Die eigentlich ethischen Kon¬ 
sequenzen aus der Erlösungslehre werden bei 
Joh. also in ungleich nachdrücklicherer Weise 
gezogen als bei den Gnostikern. Bei beiden 
wird die Erlösung nicht durch gute Werke 
verdient, vielmehr durch ein übernatürliches 
Ereignis (Kult oder höhere Erkenntnis bzw. 
göttliche Gnade) herbeigeführt. - Im Liebes- 
gebot Jesu ist für Joh. die Summe aller dem 
Gläubigen möglichen Verhaltensweisen vor¬ 
gegeben, so daß es des Gesetzes nicht mehr 
bedarf (Joh. 15, 12; 1 Joh. 3, 23; 4, 21). In 
der Liebe u. der dienstwilligen Unterordnung 
unter den Nächsten besteht die Nachfolge 
Christi (Joh. 13, 34), für die es keine Expli¬ 
kation in Einzelvorschriften zu geben braucht. 
Der Gläubige soll seinen Nächsten lieben, 
weil u. wie Christus ihn geliebt hat (1 Joh. 4, 
11; 19). Gotteshebe u. Nächstenliebe gehören 
zusammen (1 Joh. 4, 20). Die den Jüngern 
von Jesus erwiesene Fußwaschung ist das 
TcapaSe(,v[i.a dieser Haltung (Joh. 13,4ff). Die 
Erfüllung des Liebesgebotes ist dem Men¬ 
schen nur durch die Gnadengabe des Glaubens 
möglich. Der Sinn der göttlichen Gnaden¬ 
gaben liegt aber nicht primär darin, dem mit 
ihnen bedachten Menschen die Qualität indi¬ 
vidueller Vollkommenheit zu verleihen (das 
entspräche gnostischer Anschauung), viel¬ 
mehr soll sich die göttliche Gnadengabe so¬ 
gleich in die pneumatische Hilfeleistung am 
Nächsten umsetzen (Joh. 7, 37f). Das Modell 
für diesen Vorgang ist wiederum das Leben 
u. Wirken Jesu. 

2. Paulus. Eine erschöpfende Darstellung der 


die E. betreffenden Bestandteile der pauli- 
nischen Theologie kann im Rahmen dieser 
Übersicht natürlich nicht vorgelegt werden. 
Es sei hier darum noch einmal auf die mit 
reichen Literaturangaben versehene Darstel¬ 
lung bei Bultmann, Theol. 183ff verwiesen. 
Auf ihr fußt ganz wesentlich der vorliegende 
Abschnitt, womit die Berechtigung anderer 
Gesichtspunkte u. Meinungen auf diesem 
zentralen u. vielbehandelten Feld der For¬ 
schung nicht in Zweifel gezogen werden soll, 
a. Soteriologische Voraussetzungen. Die E. 
ist bei Paulus durchaus kein autonomer Be¬ 
reich. Vielmehr ergibt sich, wie in der Predigt 
Jesu, jedes sittliche Postulat ganz ausschließ¬ 
lich aus der Lehre vom Wesen u. von der 
Erlösung des Menschen. Paulus hat als erster 
christl. Theologe eine geschlossene u. im 
wesentlichen auch in sich widerspruchsfreie 
theoretische Anthropologie entworfen, in der 
er sich mit großer Unbekümmertheit sowohl 
gnostischer wie allgemein philosophischer, 
d. h. aus der hellenistischen E. stammender 
Begriffe bedient, nicht ohne sie freilich von 
Grund aus umzudeuten. So ist zB. das für das 
paulinische Verständnis des Menschen u. 
seiner Erlösung besonders wichtige Begriffs¬ 
paar oap^-Trvsüqa aus seiner Beziehung auf 
einen radikalen Dualismus herausgelöst, in¬ 
nerhalb dessen die schlechte, vergängliche 
Materie dem unvergänglichen, göttlichen 
Geist gegenübersteht (zu Einzelheiten der 
paulinischen Psychologie vgl. A. J. Festugiere, 
La trichotomie de 1 Thess. 5, 23 et la Philo¬ 
sophie grecque: RechScRel 20 [1930] 384ff). 
Nicht weil der Mensch irdische, materielle 
Wesensbestandteile besitzt, ist er erlösungs¬ 
bedürftig, u. die Erlösung vollzieht sich auch 
nicht in einer durch Askese, Kult oder Er¬ 
kenntnis bewirkten Eliminierung des Materi¬ 
ellen, sondern sein Leben u. Handeln -/.axa 
oapxa, d. h. im Streben, sich durch welche 
Mittel auch immer selbständig zu machen u. 
aus der gänzlichen Verfügungsgewalt seines 
Schöpfers zu befreien, ist seine Sünde u. der 
Grund seiner Erlösungsbedürftigkeit. Man 
sieht, wie hier die Forderung Jesu nach vor¬ 
behaltloser Hingabe an den Schöpfer, ,wie 
ein Kind', in die Sprache anthropologischer 
Begriffe umgesetzt ist. Diese zum Wesen des 
Menschen gehörende Sündhaftigkeit, sein 
Streben, sich von Gott unabhängig zu machen, 
wird durch seine Konfrontation mit dem von 
Gott gegebenen Gesetz am deutlichsten er¬ 
kannt. Nicht deshalb, weil er den dort nieder- 
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gelegten Einzelvorschriften Gottes, deren 
Geltung auch für Paulus unbestritten ist, 
nur unvollkommen genügt u. seine Unzu¬ 
länglichkeit immer wieder zu fühlen bekommt, 
sondern weil gerade eine Befolgung des Ge¬ 
setzes stets in den Versuch mündet, die ge¬ 
genüber Gott bestehende Schuld selbst u. aus 
eigenen Kräften abzutragen u. dadurch von 
Gott unabhängig zu werden. Gerade Geset¬ 
zeserfüllung mit einem derartigen Ziel ist also 
Verhalten xaia aapxa, ebenso wie ein sich um 
Gottes Weisungen nicht kümmerndes liber- 
tinistisches Handeln oder der Versuch einer 
selbst vollzogenen Wesensänderung in Kult 
oder Askese. Der Mensch bezahlt dieses in 
immer neuen Formen erscheinende Streben 
nach Unabhängigkeit, dieses auf sich selbst 
gerichtete Verhalten mit dem Tod, d. h. mit 
der Unvollkommenheit, Nichtigkeit, End¬ 
lichkeit u. Erfolglosigkeit seines Tuns u. Le¬ 
bens. Seit nun aber Gott im Vollzug eines 
menschlicher Vernunft durchaus unzugäng¬ 
lichen Heilsplanes das sündlose, d. h. nur auf 
den Schöpfer gerichtete Leben Jesu in glei¬ 
cher Weise wie das normale, sündige Leben 
jedes anderen Menschen in diesem gleichen 
Tod, u. zwar in besonders augenfälliger Weise, 
hat enden lassen, ist eine Bezahlung der 
Schuld getätigt, die eigentlich der einzelne 
zu leisten gehabt hätte. Daraus ergibt sich 
für den Menschen die Hoffnung, aus der 
Nichtigkeit seines Lebens befreit zu werden, 
sofern er sich auf diese Auslösung im Glauben, 
d. h. ohne die Sicherung, die ein vernünftiger 
Kalkül oder ein sinnlich wahrnehmbares 
Zeichen vermittelt, völlig verläßt. Im Glau¬ 
ben an die erlösende Kraft des Lebens u. 
Sterbens Jesu kann der Mensch die vorbe¬ 
haltlose Hingabe an Gott als seinen Schöpfer 
u. Erlöser verwirklichen. Diese Erlösung aber 
bedeutet keine Substanzänderung beim em¬ 
pirischen Menschen im Sinne gnostischer 
Lehren. Er besitzt dadurch nicht mehr Trveöpa 
u. nicht weniger uapi; als zuvor. Das Offenbar¬ 
werden der Andersartigkeit der Erlösten ist 
dem Ende der Zeiten Vorbehalten, während 
sein irdisches Leben unter der Notwendigkeit 
der <j<xp5 gebannt bleibt. Alle paulinische 
E. läßt sich nur aus der hier kurz geschilder¬ 
ten Soteriologie verstehen, 
ß. Imitatio Christi u. Liebesgebot. Da das 
Leben Jesu die Erlösung nur deshalb brin¬ 
gen konnte, weil es so verlief, wie ein Men¬ 
schenleben nach dem Willen des Schöpfers 
verlaufen soll, kann auch nur die imitatio 


Christi der einzige Maßstab für die Gestaltung 
des Lebens eines Erlösten sein (Phil. 2). Die 
bestimmende Kraft im Leben Jesu aber ist 
die Liebe zum Nächsten, die bis zur absoluten 
Unterordnung u. Selbstaufopferung reichende 
Liebe, in der sich die Hingabe an Gott im 
Bereich des Sittlichen realisiert. In dem Ge¬ 
bot, einander zu dienen, erschöpft sich jede 
moralische Paränese (Gal. 5, 13; 6, 2). In der 
Liebe zum Nächsten allein vermag auch der 
Mensch jene eigentümliche Zwischenstellung 
zwischen alter (in der er gebunden bleibt) u. 
neuer (zu der er erlöst ist) Schöpfung auszu¬ 
füllen, die Paulus’ Soteriologie dem Erlösten 
zuweist; denn an den aus Liebe geborenen 
Handlungen, Worten u. Gedanken allein er¬ 
weist sich, ob er im Glauben u. in der Hoff¬ 
nung, ob er aus dem reveu p,a lebt (Gal. 5, 22; 
Rom. 7, 4) u. seinen Erlöser nachahmt. Die 
Erfüllung des Liebesgebotes ist gänzlich un¬ 
abhängig von der irdischen Situation des 
Gläubigen (Rom. 10, 12): Paulus empfiehlt 
geradezu, in seinem Stand zu bleiben (1 Cor. 
7, 20). Der Gläubige soll an dem menschlichen 
Leben in seiner ganzen Breite teilnehmen 
(Rom. 12, 15) u. sich nur der Vorläufigkeit 
dieses Lebens bewußt sein (1 Cor. 7, 29/31). 
Es gibt keinen Bereich des Lebens, dem sich 
der Gläubige fernhalten müßte, weil er sich 
als Eigentum Christi seine Freiheit von allen 
endgültigen, d. h. zum Tode führenden Bin¬ 
dungen an die Welt bewahren kann (1 Cor. 

з, 21 ff). Das Kriterium, nach dem die Gültig¬ 
keit herkömmlicher, in Gesetz, Gemeinde¬ 
ordnung oder Kultsatzung festgelegter Einzel¬ 
vorschriften bestätigt oder verworfen wird, 
ist der Nutzen oder das Ärgernis, das dem 
Nächsten aus einer Befolgung oder Nicht¬ 
befolgung der betreffenden Regel erwachsen 
kann. Charakteristisch für diese Einstellung 
sind die Anweisungen hinsichtlich des Genus¬ 
ses von Opferfleisch in 1 Cor. (8, 7ff; 10, 
25ff). Paulus selbst hält solche Speise offen¬ 
bar nicht für bedenklich, empfiehlt aber, sich 
ihrer zu enthalten, wenn man anderenfalls 
die Gewissensbindung eines Bruders verletzt. 
Ganz allgemein ist dieser Grundsatz Rom. 
14, 13 ausgesprochen. Aus solcher Haltung 
heraus können überpersönliche Ordnungen 

и. Anweisungen vielfältiger Art je nach den 
Erfordernissen der gegebenen Situation ganz 
selbstverständlich ihre Anerkennung u. Be¬ 
folgung finden. Denn bei aller Betonung der 
Freiheit des Christen vom Gesetz gilt doch 
weiter, daß nicht alles dem Menschen u. 




725 


Ethik 


726 


seinem Nächsten förderlich sein kann (1 Cor. 
6, 12). Durch einen Libertinismus, der die 
Auswahl der Handlungen nur der Willkür 
des Subjektes überläßt, würde dieses gerade 
wieder in die Knechtschaft zurückgestoßen 
werden, insofern es sich dabei um ein sarki- 
sches, der Sünde, d. h. der Abkehr vom Ge¬ 
horsam gegenüber Gott zugewandtes Ver¬ 
halten handeln würde. Nur in der Unterord¬ 
nung unter den Nächsten, der innerweltlichen 
Form der Hingabe an Gott, kann sich die 
Freiheit von Sünde u. Tod, die Freiheit vom 
weltlichen Zwang, nur sich selbst zu leben 
u. auf eigenen Füßen zu stehen, realisieren 
(1 Cor. 9, 19ff; 1 Cor. 10, 24 u. a.). Die 
von Paulus in immer wieder neuen Zusam¬ 
menhängen erörterte IXeuffepia des Christen 
hat also die SouXeta, die Unterordnung unter 
den Nächsten, als notwendigen Komplemen¬ 
tärbegriff. In diesem Punkte liegt der im 
Hinblick auf die E. wesentlichste Unter¬ 
schied zwischen paulinischer eXsuffspta u. 
der aÜTapxeia oder auch eXeuffepia der 
heilenist. Philosophie, die eine nur im Zu¬ 
sammenhang strenger Individual-E. sinn¬ 
volle Größe sein kann. - Die E. des Paulus 
ist demnach rigoristisch, wenn man sie an der 
Absolutheit mißt, welche den Anspruch des 
Nächsten an den Menschen kennzeichnet. 
Sie ist liberal, wenn man bedenkt, daß weder 
Kult noch Askese noch Konvention bzw. 
Satzung irgendwelcher Art, sofern ihre je¬ 
weilige Forderung nicht mit dem Anspruch 
eines Nächsten (u. damit Gottes) zusammen¬ 
fällt, für den Menschen als bindend betrach¬ 
tet werden kann. Die Relativierung der 
äußeren Ordnungen des Lebens, so sehr sie 
in der überwiegenden Zahl der Fälle durch¬ 
aus anerkannt u. als nützlich angesehen 
werden, kommt nicht wie in der darin Sokra¬ 
tes fortsetzenden hellenist. E. aus einer Ver¬ 
selbständigung des Individuums, das aus der 
unangreifbaren Position seiner rechten Ein¬ 
sicht u. Gesinnung heraus äußeres Handeln 
u. Erleiden in die zweite Rangstufe verweisen 
kann, sondern aus der absolut gesetzten 
Bindung des Menschen an seinen Nächsten, 
die sich ja nur in einer Kette ganz konkret 
erwiesener oder erlittener Einzelakte ver¬ 
wirklicht. 

y. Gewissen. Es gibt bei Paulus durchaus ei¬ 
nen Bereich, in dem der Mensch seinem Näch¬ 
sten nicht unterworfen ist, nämlich das Ge¬ 
wissen. Paulus hat die aus der späthellenist. 
Philosophie (s. o. Sp. 685f) stammende Vor¬ 


stellung von der ouv£L8v]<n<; als moralisches 
Organ weitergehend u. gleichzeitig mit grö¬ 
ßerem psychologischen Scharfblick als Philon 
(s. o. Sp. 698 ff) in den Bereich des Religiösen 
überführt. Die Stimme des Gewissens als 
solche ist nicht die Stimme der autonomen 
Vernunft, sondern die des transzendenten 
Gottes, die jeder Mensch, auch der Heide, 
vernimmt (Rom. 2,15; 2 Cor. 4, 2; Rom. 9, 1). 
Darum ist auch die Gewissensentscheidung 
in jeder Hinsicht endgültig, nicht zu wider¬ 
legen, aber auch nicht auf einen anderen 
Menschen zu übertragen, da dieser sein 
eigenes Gewissen mit eigenen Entscheidun¬ 
gen hat (1 Cor. 10, 29; 2 Cor. 1, 12 u. a.). 
Aber aus der Tatsache, daß verschiedene 
Menschen über denselben Vorgang verschie¬ 
dene Gewissensentscheidungen fällen, geht 
hervor, daß es .starke 1 u. .schwache“ Gewissen 
geben kann (1 Cor. 8, 7ff; 10, 25ff), d. h. die 
Konsequenzen, welche die Menschen aus dem 
Lautwerden der Gewissensstimme ziehen, 
wie sie sie interpretieren, hängt vom Grad 
ihrer Einsicht ab. Aber auch die Entschei¬ 
dung eines schwachen Gewissens bleibt eine 
Gewissensentscheidung, die für das Indivi¬ 
duum vor jeder anderen Instanz bindend ist, 
u. die der Nächste in seinen Worten u. Hand¬ 
lungen zu respektieren hat, so wenig er sie 
gegen sein eigenes Gewissen etwa für sich 
selbst übernehmen dürfte. Die Verwirrung 
oder Verletzung des Gewissens meines Näch¬ 
sten (Rom. 14, 1) ist ein schwerer Verstoß 
gegen das Gebot der dienstwilligen Unter¬ 
ordnung, u. Paulus hat an den oben genann¬ 
ten Stellen des 1. Korintherbriefes ausdrück¬ 
lich dem, religiös wie sittlich seiner Meinung 
nach gänzlich indifferenten, Genuß von 
Opferfleisch widerraten, sofern dadurch das 
schwache Gewissen eines anwesenden Bru¬ 
ders, der diese Handlung für bedenklich an¬ 
sieht, verwirrt werden könnte. Die .Autono¬ 
mie“ des Menschen betrifft also eigentlich nur 
sein direktes Verhältnis zu Gott als seinem 
Schöpfer u. Erlöser; im Bereich des Sitt¬ 
lichen, der ja ein Bereich zwischen den Men¬ 
schen ist, bleibt der Christ nach der Meinung 
des Paulus ein .Knecht“ des Nächsten. 

8. Konventionelles. Daß viele grundsätzliche 
Gedanken paulinischer E., die sich in der 
Praxis so gut mi t, konventioneller Paränese 
vereinigen lassen, wenn die gegebene Situa¬ 
tion dieses verlangt, relativ lange fast unbe¬ 
achtet blieben (von Nachklängen in Eph., Col. 
u. 1 Petr, abgesehen), braucht nicht wunder- 
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zunehmen; denn die Anstöße, die sie jeder an 
Konventionen, Regeln u. anderen überper- 
sönliehen sittliehen Maßstäben orientierten 
Denkweise bieten muß, konnte erst eine zu 
einem hohen Grad der Reflexion u. Abstrak¬ 
tion vorgedrungene Theologie wahrnehmen. 
So wie sich die moralische Paränese des Pau¬ 
lus in den meisten Einzelheiten nicht von den 
in der Gemeinde üblichen Mahnungen zur 
Demut, Sanftmut, Anerkennung der Obrig¬ 
keit, gegenseitigen Hilfeleistung, geschlecht¬ 
lichen Reinheit u. ordentlichen, friedlichen 
Lebensführung unterscheidet, so stammt sein 
theologischer Begriffsapparat aus der gnosti- 
schen bzw. antignostischen sowie aus der 
popularphilosophischen Gedankenwelt. Dem 
Zeitgenossen war das eigentlich Neue seiner 
Lehre vermutlich schwerer erkennbar als dem 
modernen Betrachter, der sich auf die im 4. Jh. 
machtvoll einsetzende Tradition der Paulus- 
Exegese stützen kann, 
e. Stufungsgedanke. Auch für den von uns o. 
Sp. 678 hervorgehobenen Gedanken der Stu¬ 
fung, der sich gerade in der E. der werdenden 
Christenheit als folgenreich erwies, bedeutete 
ein im Sinne der Tradition gelesener u. ver¬ 
standener Paulus keine ernstliche Gefahr. 
Paulus rechnet, ganz in Übereinstimmung 
mit dem Denken seiner Zeit, mit einer erheb¬ 
lichen Verschiedenheit u. Stufung in den 
sittlichen, asketischen oder ekstatischen Lei¬ 
stungen, mit der unterschiedlichen Einstu¬ 
fung u. Ehrung der Träger weltlicher oder 
kirchlicher Ämter, u. weiß sich selbst im 
Besitz auszeichnender Eigenschaften als Jude 
(Rom. 3, 1), als berufener und beamteter Apo¬ 
stel (1 Cor. 9, 1; 2 Cor. 11, 6). Aber die gänz¬ 
liche Bedeutungslosigkeit solcher Ämter u. 
Würden oder spiritueller Vorzüge (2 Cor. 12, 
3 ff) für die Erlösung des Menschen u. damit 
für sein wirkliches Verhältnis zum Nächsten, 
sowie den Widersinn, sich derartiger Quali¬ 
täten ,rühmen 1 zu wollen, bringt Paulus 
drastisch in 2 Cor. 12 zum Ausdruck. Die 
Schwachheit des Menschen ist, anders als 
stolze gnostische Pneumatiker oder gesetzes¬ 
treue Juden es wahrhaben wollen, die einzige 
Qualität, der sich ein Mensch ,rühmen 1 kann, 
denn sie allein schafft die Voraussetzung, 
sich der göttlichen Gnade (u. damit dem in 
der Liebe geleisteten Dienst am Nächsten) 
vorbehaltlos hinzugeben. Man brauchte diese 
Perikope, wie es vielfach geschehen ist, nur 
als Äußerung verdienstlicher tugendhafter 
Demut oder Selbsterniedrigung des großen, 


durch so zahlreiche Qualitäten u. Leistungen 
ausgezeichneten Apostels zu interpretieren, 
um die grundsätzliche Aufhebung jedes Den¬ 
kens in den Kategorien von Leistung, Ver¬ 
dienst oder auszeichnender Qualität in Reli¬ 
gion u. E. zu umgehen. Daß indessen die 
Demut auch als Tugend verstanden ein wich¬ 
tiger Faktor war, die negativen Folgen einer 
am Verdienstschema orientierten E. in der 
Praxis zu reduzieren, wurde o. Sp. 712f aus¬ 
geführt. 

II. Gnosis, a. Allgemeines. Die Gnosis ist eine 
Erscheinung so großer zeitlicher u. räumli¬ 
cher Ausdehnung, eine geistige Bewegung, die 
derart viele Abschattierungen aufweist u. so 
heterogene Elemente in sich aufgenommen 
hat, daß die sehr kontroversen Gesamturteile, 
mit denen die moderne Wissenschaft dieses 
komplexe Gebilde zu charakterisieren ver¬ 
sucht, eigentlich alle zutreffen, sofern sie nicht 
als Gesamturteile gelten sollen. - Es gibt be¬ 
stimmende gnostische Motive in der Lehre 
jüdischer (Qumran) u. judenchristlicher (Ps- 
Olementinen) Gruppen, die über den Ver¬ 
dacht des Hellenisierens erhaben sind, ebenso 
aber bei extrem judenfeindlichen u. mit spe¬ 
zifisch griech.-philosophischen Argumenten 
operierenden Häretikern (Markion). Die gro¬ 
ßen, uns durch die Widerlegungen relativ am 
besten bekannten Systeme des Basileides u. 
Valentinos lassen sich ohne die Annahme 
eines starken Einflusses platonischer Philo¬ 
sophie nicht verstehen, während die von 
Paulus bekämpften Doketen in Korinth 
schwerlich philosophisch gebildet waren. 

1. Gnostischer Dualismus. Den Schlüssel zum 
Verständnis der vielfältigen, zum großen Teil 
nur ungefähr zu rekonstruierenden, immer 
aber schwierig zu durchschauenden gnosti- 
schen Lehren gibt die scharfe Unterscheidung 
zwischen gnostischem u. platonischem Dua¬ 
lismus an die Hand, eine Unterscheidung, die 
den Zeitgenossen ohne Frage nicht durchweg 
geläufig war, die aber der bedeutendste der 
Neuplatoniker, Plotin, ganz klar formuliert 
hat. Der gnostische Dualismus sieht in jedem 
Stück Materie, also auch im menschlichen 
Leib u. allen aus ihm stammenden oder auf 
ihn bezogenen psychischen Impulsen Be¬ 
standteile oder Erscheinungsformen einer 
durchaus selbständigen kosmischen Macht, 
die im sittlichen Bereich als böse gilt. Die 
böse Macht des Materiellen befindet sich nun 
in einem großen kosmischen Kampf mit der 
guten, immateriellen, der sich vor allem in 
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u. mit der Seele des Menschen abspielt; diese 
ist an beiden Prinzipien gleichermaßen betei¬ 
ligt, wird jedoch im Verlaufe des Kampfes in 
ihrem guten Wesensbestandteil befreit, so 
daß dieser zu seinem Ursprung zurückkehrt; 
der Kampf selbst wird in seinen Etappen in 
einer komplizierten Mythologie genau be¬ 
schrieben. Aus einer solchen Gesamtkonzep¬ 
tion vom Wesen des Menschen u. der Welt 
ergeben sich ganz notwendigerweise die Ein¬ 
zelheiten einer E., welche in der Entmateriali¬ 
sierung u. totalen Vergeistigung des Menschen 
das Lebensziel sieht. Loslösung von der Ma¬ 
terie u. innigste Verbindung mit dem intelli- 
giblen Sein, ist aber auch das Ziel jeder an 
Platon anknüpfenden E. Aristoteles hat im 
Protreptikos in einem grausigen Bild die Bin¬ 
dung der menschlichen Seele an den ver¬ 
wesenden Leib veranschaulicht (frg. 60 R.) u. 
Plotin soll sich seiner Leiblichkeit geschämt 
haben (Porph. v. Plot. 1). Es darf also nie¬ 
manden verwundern, wenn asketische Vor¬ 
schriften mit dem gleichen Ziel der Entleib- 
lichung (Verbot der Fleischnahrung, sexuelle 
Enthaltsamkeit u. ä.) bei Gnostikern u. Neu- 
platonikern fast identisch sind, so daß den 
Zeitgenossen die Verwandtschaft beider Rich¬ 
tungen, die in ständiger Wechselwirkung 
miteinander standen, deutlicher vor Augen 
stehen mußte als ihre Verschiedenheit. Diese 
letztere besteht nun vor allem darin, daß in 
der seit der Ideenlehre Platons gültigen Vor¬ 
stellung vom Wesen des Materiellen oder 
Bösen dieses nicht eigentlich eine selbstän¬ 
dige, dem Intelligiblen gegenüberstehende 
Macht ist, sondern Abbild oder Nachahmung, 
deren Seinscharakter von einer, stärkeren 
oder geringeren, Teilhabe an dem intelligiblen 
Urbild abhängig ist. An die Stelle der beiden 
selbständigen u. gleichermaßen realen Mächte 
tritt also eine gestufte Reihe, die mit dem 
Nichtsein (ethisch dem Bösen) beginnt u. 
dem reinen Sein (ethisch dem absolut Guten) 
endet. Die sittliche Aufgabe besteht demnach 
für den Platoniker darin, sich mit Hilfe seiner 
erkennenden Vernunft dem Intelligiblen 
schrittweise u. methodisch zu nähern u. seine 
Handlungen nach den so gewonnenen Nor¬ 
men einzurichten (die Aufstockung eines der 
Vernunft übergeordneten ekstatischen Seelen¬ 
vermögens im spätesten Neuplatonismus 
kann hier beiseite bleiben). Die Betätigung 
der Vernunft aber ist ausschließlich Sache 
des Menschen, von seiner Entscheidung ab¬ 
hängig, u. damit ein primär ethisch zu be¬ 


wertender Vorgang, nicht Teil eines prä¬ 
destinierten kosmischen Geschehens, wes¬ 
halb alle platonische E. das Prinzip der Ent¬ 
scheidungsfreiheit nachdrücklich behauptet 
(zB. Albin. didasc. 26ff; Nemes. 29ff), selbst 
da, wo mit der Seelenwanderungslehre deter¬ 
ministische Auffassungen sehr nahe liegen. 
Bei den Gnostikern jeder Richtung bedeutet 
demgegenüber die von der Materie befrei¬ 
ende, die Seele erlösende Gnosis nicht eine 
ständige Betätigung erkennender Vernunft, 
sondern eine übernatürliche, offenbarte Er¬ 
kenntnis, die durch ein göttliches Mittler¬ 
wesen in die Welt gebracht wurde. Außerdem 
ist diese Erkenntnis des Individuums ein 
Teilvorgang innerhalb der kosmischen Aus¬ 
einandersetzung zwischen gutem u. bösem 
Prinzip u. als solcher vorherbestimmt. 

2. Determinismus. Die Gnostiker leugnen, 
mit der Ausnahme Bar Daisans, die Entschei¬ 
dungsfreiheit des Menschen u. führen dem¬ 
entsprechend den Unterschied zwischen Gno¬ 
stikern u. Nichtgnostikern auf eine totale, 
vorgegebene Wesensverschiedenheit zwischen 
den Menschengruppen zurück, unter denen 
nur die Pneumatiker der Gnosis fähig sind. 
Diese Auffassung bedeutet das Ende jeder 
emstzunehmenden E.; das hat bereits Plotin 
ausgesprochen (2, 9, 14) u. Alexander v. Ly- 
kopolis in seinem antimanichäischen Traktat 
in anderer Wendung ausgedrückt (vgl. auch 
Simplic. in Epict. ench. p. 70, 50ff Düb.; Aug. 
en. in Ps. 140, 12 [PL 37, 182]). Der Einzel¬ 
handlung des Menschen kommt nämlich 
allenfalls in dem Sinne Bedeutung zu, daß 
sie ihn in die Materie tiefer verstricken oder 
von ihr weiter lösen kann, ohne daß dadurch 
aber die allein in der offenbarten Erkenntnis 
vollzogene Erlösung nachhaltig beeinflußt 
würde. Zudem sind die Handlungen der 
Menschen je nach ihrer Zugehörigkeit zu den 
Sarkikern oder Pneumatikern ohnehin prä¬ 
disponiert. In den gnostischen Sektenf ist 
daraus zuweilen die Forderung allerstrengster 
Askese (Valentin, b. Clem. exo. Theod. 37), 
vor allem für die oberste Weiheklasse, als 
auch die Billigung eines extremen Libertinis¬ 
mus (Karpokrates b. Iren. 1, 25, 4f) abge¬ 
leitet worden, welch letztere Konsequenz bei 
der grundsätzlichen Gleichgültigkeit des ir¬ 
dischen Verhaltens für die Erlösung des 
Menschen eigentlich die einleuchtendste ist. 
Ja, es gibt in gnostischen Kreisen sogar die 
Auffassung, daß die Kräfte des materiellen 
Bereiches durch ein ungehemmtes Austoben 
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der animalischen Triebe des Menschen am 
schnellsten erschöpft würden u. seiner totalen 
Spiritualisierung dann keinenWiderstand mehr 
zu leisten vermöchten (Jonas, Rel. 46. 270). 
Die Indifferenz in der Bewertung des prak¬ 
tischen Handelns hat u. a. Serapion v. Thmuis 
bekämpft (adv. Man. 4 [PG 40, 904]), u. zwar 
mit peripatetischen Argumenten, nach denen 
das Handeln des Menschen nicht aus seiner 
oÜCTta, sondern aus seiner izpoadpsaic, komme, 
letztere aber im Gegensatz zur oüaia von ihm 
selbst geändert werden könne. So bestehe 
auch kein Grund, die Sünden der Apostel u. 
Heiligen zu verschweigen oder zu leugnen, 
b. Außergriech. Gnosis. In den jüd. Sekten 
vorchristlicher Zeit bzw. vorchristlichen Ur¬ 
sprungs, in deren Lehre gnostisch-dualisti- 
sche Elemente nachzuweisen sind, tritt der 
,amoralische“ Charakter der Gnosis am wenig¬ 
sten hervor. Das hängt mit der reichen mo¬ 
ralisch-gesetzlichen Tradition des Judentums 
zusammen, in dessen Umkreis sich eigentlich 
nur eine Gruppe mit verschärften moralischen 
Vorschriften als bevorzugt herauslösen konn¬ 
te (s. o. Sp. 693). Nichtsdestoweniger ist der 
mit dem Dualismus (Qumran Sektenschr. 3, 
18) gnostischer Prägung verbundene Deter¬ 
minismus für die Essener (die mit einiger 
Wahrscheinlichkeit mit der Qumran-Sekte 
identisch sind) vielfach bezeugt (Jos. ant. 
13, 5, 9; vgl. Apc. Esr. 2, 17; Hen. 39, 7ff), 
der doch in krassem Widerspruch sowohl 
zum Denken des AT (Dtn. 11, 27) als auch des 
pharisäisch-rabbinisehen Judentums steht 
(Sir. 15, 17; PsSal. 9, 4), wo überall die Ent¬ 
scheidungsfreiheit u. damit die religiöse u. 
sittliche Verantwortung des Menschen ganz 
selbstverständlich angenommen werden. Die 
Sonderstellung der Sektenangehörigen grün¬ 
det sich indessen nicht in erster Linie auf ihre 
,Übererfüllung ‘ des Gesetzes, sondern auf die 
ihnen allein zuteil gewordene höhere Offen¬ 
barung bei den Qumran-Leuten (durch den 
Lehrer der Weisheit), die ihnen in der End¬ 
zeit, in der letzten Auseinandersetzung zwi¬ 
schen den Söhnen des Lichtes u. den Söhnen 
der Finsternis eine besondere Rolle zufal¬ 
len läßt. Diese allein zum Heil führende 
Offenbarung muß darum auch geheim ge¬ 
halten werden (s. o. Sp. 695). Diese spätjüd. 
Gnosis (wenn sie diesen Namen zu Recht 
trägt) setzt sich in den judenehristl. Gemein¬ 
den gnostischer Prägung u. vor allem im 
frühen syrischen Christentum fort (vgl. dazu 
das Wesentliche schon bei F. C. Burkitt, Ur¬ 


christentum im Orient [1907] 52ff; ferner u. 
Sp. 782f). Die ,Bundessöhne 1 der frühen syri¬ 
schen Kirche, über die wir aus den Homilien 
des Aphraat Genaueres erfahren, unter¬ 
scheiden sich von den gewöhnlichen Gemein¬ 
degliedern durch ihre in der Taufe besiegelte 
grundsätzlich andere Qualität, u. diese mani¬ 
festiert sich in einer streng asketischen Le¬ 
bensführung (Ehelosigkeit). Die sorgfältig 
gegliederten Einzelvorschriften für ihre Le¬ 
bensführung stimmen oft mit denen der 
Qumran-Sekte u. der Damaskus-Schrift über¬ 
ein, die Abspaltung einer besonderen Gruppe 
geistlich höher Qualifizierter begegnet uns 
ebenso bei Markioniten u. Manichäern, für 
die eine volle Sakramentsgemeinschaft nur 
innerhalb der kleinen, aus der Zahl der ge¬ 
wöhnlichen Anhänger herausgehobenen Grup¬ 
pe Geweihter besteht. - In diesem von den 
spätjüd. Sekten zum orientalischen Christen¬ 
tum reichenden Strang der Gnosis (bzw. der 
Gemeindebildung um gnostisch-dualistische 
Offenbarungslehren) ist also das aus dem 
Judentum fortwirkende Element gesetzlicher 
Regulierung der Lebensführung besonders 
stark, die theologische Mythenbildung nach 
griechischem Vorbild besonders schwach aus¬ 
geprägt. Aus dem heilenist. religiösen Syn¬ 
kretismus stammen bei ihnen lediglich die 
Kultformen (Taufe u. a. Sakramente), 
c. Griech. Gnosis. In der Gnosis des griech. 
Sprachgebiets, die uns, vom schwachen An¬ 
klingen gnostischer Motive bei Philon v. 
Alexandrien abgesehen, nur aus dem rein 
christl. Bereich, u. auch hier fast ausschließ¬ 
lich im Reflex orthodoxer Polemik, bekannt 
ist, spielt die begrifflich-theologische Ausge¬ 
staltung der gnostischen Grundanschauun¬ 
gen bis hin zu umfassenden Systembildungen 
(Valentinos, Basileides u. a.) die beherrschen¬ 
de Rolle. Je stärker aber gnostische Anschau¬ 
ungen sich theoretisch klären, um so deut¬ 
licher wird die Indifferenz im Bereich der 
Moral. Das läßt sich bereits an dem von 
Paulus u. Johannes u. anderen ntl. Autoren 
mehrfach bekämpften gnostischen Doketis- 
mus zeigen, dem offenbar nicht wenige Mis¬ 
sionsgemeinden anhingen. Nach gnostischer 
Überzeugung kann der Erlöser, der Bringer 
der Offenbarung nur aus der immateriellen 
Lichtwelt stammen u. seinem Wesen darf 
keine Beimischung aus der Materie anhaften. 
Die Menschheit des historischen Jesus kann 
demnach nur Schein oder Täuschung gewesen 
sein, deren sich der göttliche, immaterielle 
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Christus zur Durchführung seiner Erlösungs¬ 
aufgabe bedient. Mit dieser Ausdeutung der 
Gestalt des historischen Jesus entfällt aber 
notwendigerweise die imitatio Christi als 
sittliche Norm. Die in diesem Begriff, dem 
zentralen ethischen Begriff im ganzen NT u. 
insbesondere bei Paulus, vollzogene enge 
Verbindung von Soteriologie u. E. besteht 
also für den Gnostiker gerade nicht, 
d. Gnosis u. Orthodoxie. Die gnostische ist 
die früheste christl. Theologie, der früheste 
Versuch einer theoretisch-systematischen Er¬ 
fassung der Lehre Jesu u. seiner Gemeinde. 
Darum begegnen uns gerade bei Paulus u. 
Johannes so zahlreiche gnostische Denk¬ 
schemata u. Termini, ja bisweilen sogar 
Lehrstücke wie das der Erlösung des Kosmos 
(Rom. 8, 19). Wesentlich aber im Hinblick 
auf die Geschichte der E. ist die Umdeutung 
gnostischer Begriffe bei Paulus u. auch sonst 
in der othodoxen Theologie. Die Welt, der 
Leib u. die ganze der Erfahrung zugängliche 
Realität sind schlechthin böse, finster (oder 
wie die ursprünglich gnostischen Qualifika¬ 
tionen lauten mögen), nicht deshalb, weil sie 
zum Bereich der Materie gehören, wie die 
Gnostiker lehren, sondern weil sie Schauplatz, 
Objekt oder Vorwand des sündigen Handelns 
des Menschen sind, eines Handelns, in dem 
der Mensch nach Adams Beispiel seine Frei¬ 
heit zur Entscheidung gegen den Schöpfer u. 
für die eigene Selbständigkeit mißbraucht. 
Die Disqualifizierung der sinnlich faßbaren 
Welt beruht im NT also nicht auf der Annah¬ 
me zweier kosmischer Prinzipien, sondern auf 
der Überzeugung, daß der Mensch durch 
seine Auflehnung die zu seinem Nutzen ge¬ 
schaffene Welt in eine schlechte, dem Tod 
verfallene verwandelt hat. Ganz folgerichtig 
vollzieht sich darum auch die Erlösung in 
einem Vorgang, der in jeder Einzelheit an die 
Bedingungen der materiellen Welt gebunden 
bleibt. Insbesondere aber behält gerade das 
Handeln des Menschen in der Welt, d. h. 
jedes Phänomen des Sittlichen, seine volle 
Bedeutung unter dem Gesichtswinkel der 
Erlösung. Das Leben u. Sterben des Erlösers 
u. die Nachahmung seines Tuns durch den 
Erlösten kann nicht einfach in eine rein 
spirituelle, an die Bedingungen der Materie 
nicht mehr gebundene Sphäre übertragen 
werden. Das bedeutet aber gleichzeitig eine 
Anerkennung der von den Gnostikern eben¬ 
falls nicht zugegebenen Vorläufigkeit u. Un¬ 
vollkommenheit aller irdischen Vorgänge, 


auch sofern sie die Erlösten betreffen. Die 
Spannung zwischen der Unvollkommenheit 
des menschlichen Handelns u. der Vollkom¬ 
menheit der Erlösung in der Zwischenperiode, 
die der Gläubige zu durchleben hat, löst sich 
erst beim letzten Offenbarwerden Gottes am 
Ende der Zeit, ist also für die Gegenwart nur 
in der Hoffnung aufgehoben. - Die gegen¬ 
über dem NT (trotz häufig zu beobachtender 
terminologischer Übereinstimmung) grund¬ 
verschiedene Ansicht aller Gnostiker von der 
Bedeutung des sittlichen Handelns in der 
empirischen Welt schließt nicht aus, daß 
sich in vielen gnostischen Zirkeln Männer von 
tiefem moralischen Ernst befanden. Die For¬ 
derung, Glauben u. Gnosis werktätig zu be¬ 
wahren (Heracl. frg. 50 Volk.), die grundsätz¬ 
liche Ablehnung aller Vergeltung im mensch¬ 
lichen Zusammenleben (Ptolem. ad Flor. 5, 
4), die Lehre, daß der Mensch als Geistträger 
auch für angeblich unfreiwillige Handlungen 
verantwortlich sei (Isid. frg. 5 Volk.), all 
dies zeigt hinlänglich, daß es auch, trotz aller 
Determinationslehre, in gnostischen Kreisen 
ein hochentwickeltes sittliches Verantwor¬ 
tungsbewußtsein geben konnte. Daß endlich 
der Schatz vulgärethischer Erfahrungen u. 
Maximen auch in gnostischen Kreisen nicht 
in Vergessenheit geriet, haben erst jüngst die 
Papyrusfunde von Nag Hammadi gelehrt: 
die Logien des gnostischen Thomas-Evan¬ 
geliums zB. enthalten nicht wenige Elemente 
traditioneller Paränese (vgl. A. Dihle, Goldene 
Regel [1962] 107). 

e. Markion. Die Lehre Markions nimmt unter 
den großen gnostischen Systemen einen be¬ 
sonderen Platz ein, insofern sie auf die de¬ 
taillierten, durch hemmungslose Schriftalle- 
gorese unterbauten kosmologischen Spekula¬ 
tionen verzichtet, dafür aber die dualistische 
Unterscheidung zwischen gutem u. bösem 
Prinzip konsequent auf den Inhalt der jüd.- 
christl. Tradition anwendet. Bekanntlich 
verwirft Markion nicht nur das AT, sondern 
auch alle nach seiner Meinung jüdisch beein¬ 
flußten Teile des NT, weil der Gott, von dem 
diese Schriften reden, der Schöpfer der 
schlechten, materiellen Welt sei, nicht aber 
der erst durch Christi Offenbarung bekannt 
gewordene gute Gott. Für die E. ergibt sich 
daraus die Konsequenz, daß alle Vorschrif¬ 
ten des atl. Gesetzes als Willenskundgebun¬ 
gen des bloß gerechten, am Grundsatz der 
Vergeltung haftenden Gottes hinfällig sind, 
während der gute Gott die Liebe fordert. 
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Markion hat mit demselben Eifer, mit dem 
er die atl. u. damit auch die traditionell- 
christl. E. verwirft, für seine Anhänger eine 
überaus strenge Askese, insbesondere auf 
sexuellem Gebiet, mit dem Ziel echt gnosti- 
scher Entweltlichung gelehrt. Dabei ist be¬ 
merkenswert, daß er sich der ursprünglich 
stoischen Vorstellung der Apathie bedient. 
So wie das Ziel der asketischen Lebensfüh¬ 
rung die gänzüche Unempfindlichkeit ist, die 
aus der Abtötung der materiellen Bestand¬ 
teile des menschlichen Wesens folgt, so ist 
auch der gute Gott durch seine Affektlosig- 
keit gekennzeichnet. Wenn das AT vom 
Zorne oder anderen Seelenregungen Gottes 
spricht, so ist das für Markion nicht wie für 
Philon, der ebenfalls die Affektlosigkeit Got¬ 
tes an nimmt, ein Zugeständnis an das be¬ 
grenzte Fassungsvermögen der Menschen, 
sondern ein Beweis für den materiellen Cha¬ 
rakter des atl. Gottes. Die markionitische 
Lehre enthält damit eines der frühesten Bei¬ 
spiele radikaler Auseinandersetzung spezifisch 
griechischer, aus der philosophischen Anthro¬ 
pologie stammender Motive mit der christl. 
Offenbarung. Das Besondere dieser Apathie- 
Erörterung liegt darin, daß miteinander 
schwer vereinbare Vorstellungen verschie¬ 
dener Herkunft nicht, wie bei Paulus, in sou¬ 
veräner Umprägung zum Aufbau eines durch¬ 
aus eigenen Gedankengebäudes verwendet, 
auch nicht, wie bei Philon u. vielen Gnosti¬ 
kern, durch etwas windige Interpretations¬ 
künste miteinander versöhnt werden, sondern 
jeweils völlig ernst genommen werden, so 
daß der sich daraus ergebende Widerspruch 
nur durch eine radikale, mit der Tradition 
brechende Lösung bewältigt werden kann, 
f. Soziale Struktur der Gnosis. Es ist schwer 
auszumachen, wie die gnostischen Gemein¬ 
den, die sich allenthalben nachweisen lassen, 
nach ihrer sozialen Struktur ausgesehen ha¬ 
ben. Vieles spricht dafür, daß wir unter ihren 
Anhängern mindestens seit dem 2. Jh. nC., 
also der Zeit der großen Systembildungen, 
geistig interessierte Angehörige der oberen 
Schichten zu suchen haben u. ihre soziale 
Breitenwirkung nicht groß war. So allein ist 
wohl die bedeutende Rolle zu verstehen, 
welche die Literatur bei den Gnostikern 
spielt. Es handelte sich um Werke von oft 
großem Umfang, um einkleidende Erzäh¬ 
lungen von teilweise beachtlicher Qualität, um 
poetische Erzeugnisse u. a., die formal für 
die spätere christl. Literatur vorbildlich ge¬ 


worden sind. Auch die gegenüber der ortho¬ 
doxen Gemeinde erheblich strengere Sonde¬ 
rung verschiedener Klassen von Gläubigen, 
unter denen nur die oberste der wahren Er¬ 
kenntnis teilhaftig ist, so daß, wie zB. bei den 
Manichäern, die untere in eine reine Diener¬ 
rolle verwiesen wird, läßt Schlüsse auf die 
soziale Gestalt gnostischer Gemeindebildung 
zu. Jedenfalls sind der Gnosis die Betonung 
der Gleichheit u. brüderlichen Verbundenheit 
aller Gläubigen, die Überzeugung, daß die 
Erlösung grundsätzlich allen Menschen ge¬ 
schenkt werden soll, wie sie trotz aller hier¬ 
archischen Tendenzen das orthodoxe Chri¬ 
stentum immer ausgezeichnet haben, durch¬ 
aus fremd. Eine wirkliche Volksreligion ist 
die Gnosis in Gestalt des Manichäismus nur 
in Persien u. Zentralasien geworden, in Län¬ 
dern also, in denen es nie die Konzeption 
von der allumfassenden <piXavfipw7ita u. der 
natürlichen Gleichheit der Menschen gegeben 
hatte. Wo gnostische Frömmigkeit sich mit 
sozialreformerischem Eifer verbindet wie bei 
Paulikianern, Bogumilen u. Katharern, ge¬ 
schieht das im Rahmen der grundsätzlichen 
Opposition einer Sekte gegenüber der mit der 
Orthodoxie verschwisterten, offiziell aner¬ 
kannten Staatsordnung. Die Auseinander¬ 
setzung der werdenden Kirche mit ihrer 
gnostischen Rivalin ist wohl ein geistig¬ 
literarischer Kampf u. kein Ringen um die 
Seelen der breiten Bevölkerungsschichten 
gewesen. Auf diesem Felde war die Kirche 
durch ihre sehr viel bedeutsamere prakti¬ 
kable E. von vornherein überlegen, so sehr 
gelegentlich die Strenge asketischer Gebote 
bestimmte Kreise anziehen mochte, 
g. Bar Daisan. Besondere Beachtung ver¬ 
dient unter den Männern, die man herkömm¬ 
licherweise zu den Gnostikern rechnet, der 
Syrer Bar Daisan. Obwohl sich zweifellos 
gnostische Motive in den erkennbaren Be¬ 
standteilen seiner Lehre nachweisen lassen 
u. die stark gnostischen Thomas-Akten in 
einer im einzelnen zwar nicht ganz geklärten, 
aber doch nicht wegzuleugnenden Beziehung 
zu ihm bzw. seiner Schule stehen, hat er sich 
gerade in der Anthropologie u. E. sehr weit 
von dem gnostischen Denkansatz entfernt. 
Die entwickelte hellenist. Gnosis hatte ent¬ 
sprechend ihrem von der Kosmologie be¬ 
stimmten Verständnis des Menschen u. ihrer 
damit zusammenhängenden strengen Deter¬ 
minationslehre eine starke Neigung zur 
Astrologie, hierin der Stoa ähnlich, die aus 
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ihrer Auffassung von einer unverbrüchlichen 
sijj.xpM.svy] die vielfachen Formen der Mantik 
zu rechtfertigen versuchte. Bar Daisan ist 
nach seinem eigenen Zeugnis zunächst eben¬ 
falls Anhänger der Astrologie gewesen, hat 
dann aber seine Anschauung grundsätzlich 
geändert. Drei Sphären menschlichen Han¬ 
delns gibt es nach seiner späteren Lehre: die 
der Naturbestimmtheit, die des Schicksals u. 
die des freien Willens. Natur ist für Bar 
Daisan die gute Schöpfungsordnung Gottes. 
Wenn alles nach ihr ginge, bzw. der Mensch 
nur ihr gemäß handelte, würde ein konflikt¬ 
loser, seliger Zustand herrschen. Die Ab¬ 
lenkung“ der von der Natur vorgezeichneten 
Entwicklung erfolgt durch die Tätigkeit der 
einander feindlichen, guten u. bösen Mächte 
oder Elementarkräfte, die nach Gottes Willen 
den Lauf der Natur hemmen oder fördern 
dürfen, bzw. im menschlichen Leben die 
ungleichen Ergebnisse des Trachtens u. 
Wünschens beim Zusammenwirken der Men¬ 
schen verursachen. Wie sich Bar Daisan 
diese dualistisch verstandenen, aber Gott un¬ 
tergeordneten Mächte im einzelnen vorge¬ 
stellt hat, ist nicht ganz klar, jedenfalls aber 
scheint er in ihrem Bereich auch der Ge¬ 
stirnskonstellation eine relative Bedeutung 
zugemessen zu haben. Relativ aber ist ihre 
Bedeutung nicht nur deshalb, weil sie an 
Gottes Gesamtplan, die Natur, gebunden 
bleiben, sondern weil ihr Wirken seinerseits 
im menschlichen Leben durch die freie Be¬ 
stimmung des Menschen gefördert oder ge¬ 
hemmt werden kann. Bar Daisan wird nicht 
müde zu betonen, daß der Mensch nur nach 
den aus seiner freien Entschließung stam¬ 
menden Handlungen gerichtet werde u. daß 
die Formung seines sittlichen Charakters 
ganz in diesen, vom freien Willen bestimmten 
Bereich gehört. Die konkrete ethische Unter¬ 
weisung Bar Daisans hält sich im traditionel¬ 
len Rahmen. Er betont, daß die in der nega¬ 
tiven u. positiven Form der *Goldenen Regel 
zusammenzufassenden sittlichen Forderun¬ 
gen leicht zu erfüllen seien, weil das Handeln 
nach dieser Norm naturgemäßes Handeln 
sei, der Mensch also zum Gutsein geschaffen 
werde. Das schlechte Handeln rührt daher, 
daß der Mensch infolge seiner Entscheidungs¬ 
freiheit den bösen Mächten Gelegenheit der 
Einwirkung gibt, so daß Leidenschaften u. 
Laster entstehen können. Umgekehrt kann 
er aber auch durch Selbstbeherrschung (was 
in der Sprache der Umwelt Bar Daisans eigent¬ 


lich nur Askese bedeuten kann) die Affekte u. 
Laster überwinden. Der Mensch kann sich 
also zum Guten u. Schlechten dauernd ver¬ 
ändern. - Man hat geglaubt, vom Stoizismus 
des Bar Daisan sprechen zu können (0. Fur- 
lani: ArchOrientalni 9 [1937] 347/52). Nie¬ 
mand wird bestreiten, daß die entscheidende 
Umgestaltung oder Zurückdrängung spezi¬ 
fisch gnostischer Motive im Denken des 
Bar Daisan, soweit es uns greifbar ist, aus¬ 
schließlich mit Argumenten u. Vorstellungen 
aus der hellenist. Philosophie vorgenommen 
ist. Aber stoische Elemente sind gerade nicht 
bei ihm nachzuweisen. In der Widerlegung 
des starren astrologischen Determinismus 
bedient sich Bar Daisan derselben Argumente, 
welche die akademisch-peripatetische Kritik 
gegenüber dem el p.apjj.ev7)-Begriff der Stoa 
u. ihrer Anerkennung von Astrologie u. Man¬ 
tik vorgebracht hatte, vor allem des Hinwei¬ 
ses auf die geschichtlich bedingte, durch 
freie Entscheidung ihrer Gesetzgeber u. 
Könige verursachte Verschiedenheit der Völ¬ 
ker u. Stämme. Die Anschauung, daß sittlich 
gutes Handeln naturgemäßes Handeln sei, 
ist gemeinhellenistisch, nicht spezifisch sto¬ 
isch. Die auffallende Dreiteilung Natur- 
Schicksal-freier Wille aber läßt sich vielleicht 
als Modifizierung des gnostischen Denkan¬ 
satzes mit Hilfe peripatetischer Vorstellun¬ 
gen verstehen. Der Gegensatz von Freiheit 
u. Kausalzwang führt das stoische sowohl 
wie das platonische Denken, untereinander 
gewiß durch starke Differenzen im Detail ge¬ 
schieden, auf das Gegensatzpaar Seele u. 
Körper oder inneres Verhalten u. äußeres 
Geschehen zurück. Lediglich die vom späten 
Aristoteles nachdrücklich beeinflußte Anthro¬ 
pologie (zB. auch bei Poseidonios) kennt 
zwischen der reinen Naturgesetzlichkeit u. 
der freien Betätigung der Vernunft noch den 
dritten Bereich des s{K£e<jffai (modern ge¬ 
sprochen der Eingewöhnung in die Umwelt), 
in dem sich Kräfte aus den beiden Extrem¬ 
bereichen kreuzen u. in dem vor allem die 
konkrete Einzelhandlung xxtx X6yov be¬ 
stimmend ist (etwa Joh. Stob. 1, 4, 14/17). 
Diese Vorstellung fände sich also bei Bar 
Daisan in einer sehr originellen gnostisch- 
dualistischen Umdeutung. Auf welchem We¬ 
ge peripatetisch.es Lehrgut zu ihm gekommen 
sein könnte, bedürfte einer genaueren Unter¬ 
suchung. - Bar Daisan ist wohl der einzige 
Repräsentant einer fruchtbaren Auseinander¬ 
setzung des orientalischen Frühchristentums 
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mit der heilenist. Philosophie. Wesentlich 
dadurch, daß die syrische Kirche sich nicht 
ernsthaft mit ihm auseinandergesetzt, son¬ 
dern ihn einfach zum Ketzer erklärt hat, ist 
sie in der Folgezeit aus der Entwicklung des 
Christentums griechischer Sprache ausge¬ 
schieden. - Man kann an der Gestalt dieses 
großen Syrers ferner erkennen, welche Mög¬ 
lichkeiten auf dem Gebiete der E. der Gnosis 
innewohnten, wenn sie sich bei der Aufnahme 
philosophischer Begriffe u. Lehrstücke weni¬ 
ger von kosmologischen Interessen, sondern 
von sittlichen Fragestellungen leiten ließ. 
Die Gnosis im griech. Sprachgebiet, zB. 
Valentinos, nach Eusebius der Lehrer des 
Bar Daisan, ist den ersten Weg gegangen, 
der ihr bei dem Zustand der zeitgenössischen 
spekulativen Philosophie auch nahegelegt 
wurde. Auf diese Weise hat sich die hellenist. 
Gnosis als unfruchtbar in der E. erwiesen. 
Daß gerade ein Gnostiker mit syrischer Mut¬ 
tersprache die ethische Spekulation einer 
griech. Philosophie, die zu jener Zeit nicht 
eben modern war, der Ausgestaltung seines 
Systems dienstbar machte, ist sicherlich kein 
Zufall, da für ihn das in den philosophischen 
Lehrstätten aufgehäufte doxographische Ma¬ 
terial zu einer sehr viel unbefangeneren, von 
der philosophischen Zeitströmung unbeein¬ 
flußten Auswahl bereit lag. 
h. Hermetik. Man pflegt die Hermetik im 
allgemeinen mit der Gnosis zusammenzu¬ 
stellen, u. in der Tat gibt es zahlreiche eng 
verwandte Züge in beiden, für die Religiosi¬ 
tät der Spätantike so charakteristischen Er¬ 
scheinungen: Auf beiden Seiten handelt es 
sich um die göttliche Offenbarung einer über¬ 
natürlichen Wahrheit, deren Erkenntnis den 
einzelnen Menschen zur Erlösung, d. h. zur 
Befreiung von der Materie qualifiziert u. 
scharf von den übrigen, denen diese Erkennt¬ 
nis verschlossen bleibt, absondert. Auf beiden 
Seiten ergeben sich die (dualistischen) Aus¬ 
sagen über Wesen u. Weg des Menschen nicht 
aus einer primär ethischen Fragestellung, 
sondern aus kosmologischer Spekulation. 
Aber trotz dieser Übereinstimmung in grund¬ 
legenden Anschauungen gewinnt man doch 
den Eindruck, daß es sich bei der Grundsub¬ 
stanz der hermetischen Lehren um ein Kon¬ 
glomerat philosophischer Lehrstücke handelt, 
aus denen eine gnostisch gefärbte Doktrin 
aufgrund der religiösen Bedürfnisse dieser 
Gemeinde zusammengestellt wird, während 
die christl.-hellenist. Gnosis eine bereits 


vorhandene dualistische Lehre mit Hilfe 
philosophischer Begriffe u. Vorstellungen aus¬ 
gestaltet. Gerade in den relativ seltenen Aus¬ 
führungen der hermetischen Schriften, die 
ethischen Fragen gewidmet sind, ist die 
griech.-philosophische Grundsubstanz deut¬ 
lich zu erkennen. So wird teils mit stoischen 
(Corp. Herrn. 12, 5ff), teils mit platonischen 
Gedanken (ebd. 1, 15) die Entscheidungs¬ 
freiheit des Menschen aufgrund seiner Eigen¬ 
schaft als vou<;-begabtes Wesen betont, eben¬ 
so ein freier Wille oder Entschluß, sich von 
der Ursünde, der Unwissenheit, zu befreien 
(11, 21), sich durch Erkenntnis u. Askese von 
der Materie zu lösen (13, 7ff; 4, 3ff). Die 12, 
6ff vorgetragene durchaus stoische Lehre 
von der Freiheit des inneren Verhaltens u. der 
gleichzeitigen Unterwerfung unter die natur¬ 
gesetzliche Kausalität, die Kette von Tun u. 
Leiden, ist indessen im Sinne einer gnosti- 
schen (oder platonischen) Erhebung des 
Menschen als Geistwesen über die Materie 
umgedeutet. Aus dem stoischen oüx sep’ 
ist die Freiheit des wahren Wesens des 
Menschen von allem irdischen Kausalzwang 
geworden. Aber das Ziel der Argumentation 
ist doch der Nachweis der menschlichen Ent¬ 
scheidungsfreiheit, während die gleiche gno- 
stische Vorstellung des uTrspavw t yj? slfiap- 
psvyji; zIvoli in der Pistis Sophia (227, lff 
Schm.) aus dem Zusammenhang eines stren¬ 
gen Determinismus stammt. Zu der in Gnosis 
u. Hermetik gleicherweise vorhandenen Ab¬ 
kehr von der reinen Individual-E. u. dem 
Eintreten der Glaubensgemeinde als klein¬ 
ster normativer Einheit im Bereich des Sitt¬ 
lichen anstelle des Individuums vgl. o. Sp. 
679f. 

III. Apologeten u. Antihäretiker des 2. Jh. 
a. Allgemeines. Bei den Apologeten, den 
ersten christl. Schriftstellern, die sich aus¬ 
drücklich an ein heidn. Lesepublikum wen¬ 
den, erscheint die christl. E. verständlicher¬ 
weise als eine besonders reine u. im Leben 
der Gemeinde allenthalben wirksame Aus¬ 
prägung der sittlichen Normen, die alle 
Menschen anerkennen. Die zahlreichen u. aus¬ 
führlichen Beschreibungen des Wandels der 
Christen (Aristid. 15/17; Diogn. ep. 5f; Just, 
apol. 1, 14/17; Athenag. 31/33) verfolgen auf 
literarischem Gebiet den auch in der älteren 
Literatur (zB. Ign. Eph. 10, lf) nicht selten 
ausgesprochenen Zweck, den Gegner durch 
das sittliche Beispiel zu überzeugen. Das setzt 
aber voraus, daß der Gegner die gleichen 
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sittlichen Maßstäbe anerkennt. Die Apologe¬ 
ten werden nicht müde, das ruhige, geduldige, 
friedfertige, zum Wohltun u. zur Verzeihung 
geneigte Wesen der Christen zu rühmen, ihre 
Ungefährliehkeit u. Loyalität gegenüber dem 
römischen Staat zu bezeugen. Tertullian, 
dessen Apologie sich im wesentlichen juristi¬ 
scher Argumente bedient, weist demgegen¬ 
über besonders auf die weitergehenden sitt¬ 
lichen Gebote hin, denen die Christen unter¬ 
worfen sind (apol. 7 ff) u. betont die besonders 
geringe Kriminalität unter den Christen, was 
er der bei ihnen lebendigen Furcht vor der 
göttlichen Strafe zuschreibt (ebd. 42ff). 
b. Annäherung an die Philosophie. In vielen 
Einzelheiten, gerade auf dem Gebiet der E., 
läßt sich in dieser Literatur eine ganz be¬ 
wußte Annäherung der christl. Lehre an 
spezifisch philosophische Doktrinen, d. h. also 
an die Überzeugungen gebildeter Heiden, 
nachweisen. In den konkreten ethischen Vor¬ 
schriften bedeutet das eine Identifizierung 
stoischer u. christlicher Lehre, während die 
anthropologisch-psychologischen Grundvor¬ 
stellungen in stoische, aber im Sinne des 
platonischen Spiritualismus umgedeutete Be¬ 
griffe gefaßt sind. So gilt zB. die Apathie als 
sittliche Grundforderung (Athenag. 21; Just, 
apol. 2, 1, 2 u. ö.); Athenagoras bedient sich 
der stoischen Einteilung der vier Grundaffekte 
u. übernimmt die stoische Vorstellung, daß 
die gesamte Natur um des Menschen willen 
da sei (resurr. 18), u. die gemeinhellenistische 
Vorstellung von der süSaipcma als Ziel sitt¬ 
licher Bemühung (24f). Aber X<Syo? u. 7rvsöp.a, 
die hinsichtlich ihrer Wirkung u. Verteilung 
wie bei den Stoikern aufgefaßt werden, sind 
jetzt sowohl als theologische wie auch als 
psychologische Begriffe rein spirituell u. nicht 
materialistisch gefaßt. Sofern indessen von 
unreinen, dämonischen Pneumata die Rede 
ist, welche die Menschen zur Sünde verleiten, 
werden diese gerade als stofflich aufgefaßt 
(Tat. ad Graec. 4. 12). Die alte, durch ihr 
Vorkommen im NT für immer in der Kirche 
sanktionierte Vorstellung vom Wirken böser 
Geister im Menschenleben, die in der Gnosis 
eine umfassende kosmologische Ausdeutung 
erfuhr, muß also mit der philosophischen 
Anthropologie in Einklang gebracht werden 
(Danielou 413ff). Justin rechnet denn auch 
(dial. 93) mit den schlechten Umweltein¬ 
flüssen (stoisch) u. den unreinen Geistern 
(christl.) als Gründen für die Verderbnis der 
natürlichen sittlichen Erkenntnis, die jeder 


Mensch besitzt (stoisch u. peripatetisch). - 
Die natürliche sittliche Erkenntnis ist ver¬ 
ständlicherweise für die Apologeten ein be¬ 
sonders wichtiger Begriff, da sic ja die .Natur¬ 
gemäßheit 1 des Christentums erweisen wol¬ 
len. Sie wird, wiederum ganz stoisch, mit 
dem Wirken des a7r£pp.a-uxös Xoyo? Gottes 
begründet, das sie gerade an den vormosai¬ 
schen Gestalten des AT, für die das mosaische 
Gesetz so wenig Gültigkeit hatte wie für die 
Christen, u. an den griech. Philosophen, ins¬ 
besondere Sokrates, erkennen (Just. apol. 2, 
7f; vgl. Act. Apoll. 35). Wenn diese Ver¬ 
treter der unverfälschten, natürlichen sitt¬ 
lichen Erkenntnis, die dem göttlichen Xoyo; 
entstammt, wie der fleischgewordene Logos - 
Christus Verfolgung u. Tod erlitten, so ist 
darin ebenfalls das Wirken böser Geister zu 
sehen. Selbstverständlich ist allen diesen 
Autoren die Entscheidungsfreiheit des Men¬ 
schen als Voraussetzung sittlicher Verant¬ 
wortung (Theophil, ad Autolyc. 2, 27; Just, 
dial. 1, 5; Iren. 4, 4, 3). Der gnostische Deter¬ 
minismus ist ihnen genau so suspekt wie 
den griech. Philosophen. Um der gnostischen 
totalen Spiritualisierung zu entgehen u. dem 
an den Leib gebundenen irdischen Handeln 
des Menschen seine Bedeutung für Soteriolo- 
gie u. E. nicht zu nehmen, gleichzeitig aber 
den stoischen Materialismus in der Psycholo¬ 
gie zu vermeiden, bedient sich Athenagoras 
ganz unbefangen peripatetischer Begriffe in¬ 
nerhalb einer im übrigen weitgehend mit 
stoischem Rüstzeug geführten Erörterung 
(14ff): Leib u. Seele werden auferstehen u. 
zur Rechenschaft gezogen werden, also sind 
auch beide als zusammengehöriges Gesamt¬ 
wesen im Bereich des Sittlichen in die Ver¬ 
antwortlichkeit einbezogen. Diese Vorstel¬ 
lung stammt aus dem Peripatos, der der Lehre 
von einer leiblosen individuellen Existenz 
der menschlichen Seele immer mit Mißtrauen 
begegnet ist. - Die Lehre von der Natur¬ 
gemäßheit des christl. Lebenswandels u. da¬ 
mit von einer Übereinstimmung zwischen 
Philosophie u. Christentum ist von Ter- 
tullian auf die klassische Formel der anima 
naturaliter Christiana gebracht (apol. 17). 
Tertullian ist, unbeschadet seiner oft hefti¬ 
gen Ausfälle gegen die Philosophen, sogar 
soweit gegangen, die materialistische stoische 
Psychologie, die er dem medizinischen Werk 
des Soran entnahm, in seinem Werk über 
die Seele der christl. Offenbarung anzupas¬ 
sen. 
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o. Bewußtsein der Überlegenheit. Bei allen 
Apologeten bleibt aber trotz der Hinneigung 
zur philosophischen E. u. Psychologie das 
Gefühl der grundsätzlichen Überlegenheit 
der christl. Offenbarung u. Erkenntnis leben¬ 
dig. Das Mehr, das nach dem Gefühl der 
christl. Autoren die christl. Offenbarung 
gegenüber der Philosophie bietet, liegt in der 
Lehre von der Erlösung u. Auferstehung. 
Indessen ist die christl. Theologie in dieser 
Zeit noch nicht zu der theoretischen Klarheit 
vorgedrungen, die ihr gestattete, das Beson¬ 
dere des Christentums auf dem Gebiet der E. 
nicht nur als quantitativen Zusatz zur na¬ 
türlichen bzw. philosophischen E., sondern 
vor allem als qualitativ Neues zu erfassen, 
so sehr sie sich, wohl mit Recht, auf die Neu¬ 
artigkeit einer im praktischen Leben der 
christl. Gemeinde wirksamen Sittlichkeit be¬ 
rufen durfte. Der Schlüsselbegriff scheint mir 
in diesem Zusammenhang der der Demut zu 
sein. Während bei den Autoren des 2. Jh. 
(u. so noch sehr lange in der christl. Vulgär¬ 
meinung) die Demut eine, vielleicht spezi¬ 
fisch christl. Tugend ist, die wie Sanftmut, 
Nachgiebigkeit, Milde u. ä. neben den .klas¬ 
sischen“ Tugenden der Philosophie ihren 
Platz erhält, aber nicht als etwas grundsätz¬ 
lich Neues u. Anderes qualifiziert wird, es sei 
denn im Sinn einer einfachen Steigerung des 
Standards ethischer Ansprüche, wird durch 
die immer weiter verfeinerte Spekulation über 
das Wesen der Demut von Origenes bis 
Augustin diese als die spezifisch christl. Ver¬ 
haltensweise der Menschen erkannt, die sich 
mit den gewohnten Kategorien philosophi¬ 
scher E. gar nicht beschreiben läßt u. darum 
eine Stellung außerhalb oder oberhalb aller 
anderen Tugenden beanspruchen kann (s. u. 
Sp. 789f). 

d. E. der Sekten (Montanismus). Tertullian, 
der ein wichtiger Zeuge für die etwas grob¬ 
schlächtige Parallelisierung christlicher u. 
philosophischer E. ist u. außerdem in seinen 
zahlreichen Schriften viele in der christl. 
Gemeinde seiner Zeit gültige Antworten auf 
sittliche Einzelfragen überliefert, sowie die 
christl. Positionen gegenüber Häretikern u. 
Juden scharf abgrenzt, erhält als Quelle 
unserer Kenntnis christl. E. noch zusätzliche 
Bedeutung durch seinen Übertritt zum Mon¬ 
tanismus. Dieser Übertritt veranlaßt Ter¬ 
tullian zur Verschärfung seiner moralischen 
Grundsätze im Sinn asketischer Lebensfüh¬ 
rung, gegenüber der die ethische Haltung in 


der Großkirche lau u. kompromißbereit er¬ 
scheint. Die Montanisten begründen ihre 
radikalen sittlichen Forderungen aber nicht 
wie die Gnostiker mit dualistischen kosmolo¬ 
gischen Konstruktionen, obgleich gerade 
Tertullian gern in gnostischer Terminologie 
die Normalchristen Psychiker u. die Monta¬ 
nisten Pneumatiker nennt. Vielmehr leitet 
sich ihre in einer asketischen Lebensführung 
realisierte Absonderung aus dem rein reli¬ 
giösen, ekstatischen Erlebnis unmittelbarer 
Gottergriffenheit her, durch welche der 
Mensch, in diesem Fall die Propheten u. Pro¬ 
phetinnen der neuen Sekte, zum Geistträger 
wird u. darum normengebende Autorität 
beanspruchen kann. Der Rückgriff auf die 
sich in Glossolahe u. ähnlichen Erscheinungen 
der Ekstase manifestierende Geistbegabung 
als oberste religiöse u. damit auch sittliche 
Instanz, ein Vorgang, den es in der apostoli¬ 
schen Zeit schon einmal gegeben hatte, be¬ 
deutet in der E. einen Verzicht auf jede insti¬ 
tutioneile Sanktionierung bestimmter An¬ 
schauungen u. Gepflogenheiten sowie auf den 
Erwerb sittlicher Maßstäbe durch theologi¬ 
sches Nachdenken. Daß die praktischen Kon¬ 
sequenzen aus dieser Einstellung bei den 
Montanisten im Sinne der Askese gezogen 
wurden, liegt wohl hauptsächlich an der dem 
2. Jh. nur zu geläufigen Denkfigur materiell¬ 
böse, immateriell-gut. Ohne diesen .Vulgär¬ 
dualismus“, der eine leibfeindliche E. be¬ 
günstigte, hätte aus dem Pneumatikertum 
auch eine libertinistische E. hervorgehen 
können. Die uneingeschränkte Vollmacht in 
allen sittlichen Fragen, die dem durch ek¬ 
statische Erlebnisse ausgewiesenen Pneu¬ 
matiker zukommt, rührt daher, daß er nicht 
mehr er selbst, sondern ein .Musikinstru¬ 
ment“ Gottes ist, wie es ein Montanus-Frag¬ 
ment ausdrückt (Epiph. pan. 48, 4). Am sinn¬ 
fälligsten wird diese Vollmacht in der bei 
Tertullian (De pud.) entwickelten, für die 
praktische Lebensgestaltung ungemein wich¬ 
tigen Bußlehre der Montanisten, die sich 
scharf von der ebenfalls bei Tertullian (in 
der älteren Schrift De paen.) beschriebenen 
orthodoxen abhebt. Die Klassifizierung der 
Sünden nach ihrer Schwere u. die daraus 
folgende Abstufung ihrer Vergebbark eit durch 
institutionell dazu bevollmächtigte Amtsträ¬ 
ger berücksichtigte kasuistisch die konkreten 
Bedürfnisse einer geordneten Gemeinde, deren 
einzelne Glieder den differenzierten Fragen 
des praktischen Lebens in der Welt ausgesetzt 
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waren. Die Beschränkung der Vergebungs¬ 
gewalt auf lediglich individuell ausgewiesene 
Pneumatiker bedeutete demgegenüber einen 
Rückfall in anarchische Zustände, die nur 
bei einer unmittelbaren Endzeiterwartung 
oder infolge eines übersteigerten Erwählt- 
heits- oder Sektenbewußtseins ausgehalten 
werden konnten. Im Fall des Montanismus 
brachte die Aufgabe einer institutionalisierten 
Bußpraxis eine Verschärfung der Anschau¬ 
ungen von der Vergebbarkeit der Sünden 
mit sich. Es hat sich aber, zB. im Falle des 
Streites Cyprians mit den Confessoren, ge¬ 
zeigt, daß ein ähnlicher Rückgriff auf die 
VergebungsVollmacht des individuell legiti¬ 
mierten Geistträgers zu einer laxeren Buß¬ 
praxis führen kann. 

IV. Clemens u. Origenes. a. Allgemeines. 
1. Systematik auf der Höhe der Zeitbildung. 
Die großen Theologen der alexandrinischen 
Katechetenschule leiten einen durchaus neu¬ 
en Abschnitt in der Geschichte der ethischen 
Reflexion innerhalb des Christentums ein. 
Was sich während des ganzen 2. Jh. in der 
Behandlung von Einzelfragen ethischer u. 
anthropologischer Art abzeichnet, der Ver¬ 
such nämlich, die in der ehristl. Gemeinde 
lebendigen ethischen Vorstellungen u. Maxi¬ 
men mit den entsprechenden Begriffen philo¬ 
sophischer E. in Einklang zu bringen, bzw. 
dort, wo dieses Ziel nicht erreichbar er¬ 
scheint, die Spezifika christlicher E. mit den 
Mitteln philosophischer Begriffsbildung zu 
erfassen, erhält in Alexandria den Charakter 
einer umfassenden, auf der Höhe der Zeit¬ 
bildung vorgenommenen Systematik, die 
ihrerseits den folgenden Generationen die 
Grundlage weiterer theoretischer Bemühun¬ 
gen bereitet. Die philosophischen Grundbe¬ 
griffe u. -Vorstellungen der frühen Alexandri¬ 
ner unterscheiden sich in nichts von denen 
der gleichzeitigen heidn. Philosophie: Im 
Detail operiert man mit Begriffen der stoi¬ 
schen E., die als die strengste gilt u. über die 
differenzierteste Kasuistik verfügt, modifi¬ 
ziert sie nur in einigen, bei den orthodoxen 
Stoikern bis zur Paradoxie gesteigerten Leh¬ 
ren durch die Aufnahme peripatetischer Züge 
(vor allem in der Güter- u. Affektenlehre). In 
den kosmologisch-anthropologischen Grund¬ 
lagen verwendet man zwar ebenfalls stoische 
Terminologie, deutet sie aber platonisierend 
um. Aoyo? u. Tcveuna werden nicht mehr als 
Ausdrücke einer materialistischen Psycholo¬ 
gie u. eines gleichfalls materialistischen Pan¬ 


theismus gebraucht, sondern dienen der Be¬ 
zeichnung eines transzendenten, immateriel¬ 
len Gottes, bzw. einer immateriellen, prä¬ 
existenten Seele, wie schon bei Philon. Gerade 
in der Psychologie sind die Christen platoni¬ 
scher als eine Reihe von Neuplatonikern, 
die unter dem Einfluß des Aristoteles eine 
individuelle Seele nur für die Dauer der 
Existenz des psycho-physischen Gesamt¬ 
wesens annehmen (zB. der Platoniker Ptole- 
maios b. Iambl. b. Joh. Stob. 1 [378 W.]). 
Der seit Poseidonios lebendige Gedanke einer 
parallelen Stufung in Sein, Erkenntnis u. 
sittlichem Handeln, der im Neuplatonismus 
des 3. Jh. seine kanonische Ausprägung er¬ 
hält (W. Jacger, Nemesios v. Emesa [1913]) 
u. die Möglichkeit gibt, die teXt) der philoso¬ 
phischen Systeme einander folgen zu lassen 
u. sie damit sämtlich zu übernehmen, ist 
auch den Christen geläufig. Endlich wird 
die in der kaiserzeitlichen u. spätantiken 
Philosophie durchgehend geübte Praxis, eige¬ 
ne Spekulation u. Systembildung als Inter¬ 
pretation eines Kanons von Schriften der 
klassischen Philosophen, d. h. vor allem 
Platons u. Aristoteles’ erscheinen zu lassen, 
von den Christen folgerichtig auf das AT u. 
NT angewendet. Daraus ergibt sich neben¬ 
einander sowohl der Zwang zu allegorischer 
Auslegung, denn die biblischen Texte ent¬ 
halten im allgemeinen nicht theoretisch abge¬ 
klärte Darlegungen, sondern direkte Über¬ 
mittlungen religiöser Erfahrung in Paränese, 
Geschichtsbericht oder Gleichnisrede, als 
auch zur bibliothekarisch-philologischen Text¬ 
behandlung, weil die gesteigerten Ansprüche 
an die Exaktheit theologischer Begriffsbil¬ 
dung nur durch den Rückgriff auf eine ent¬ 
sprechend gesicherte Textgestalt befriedigt 
werden können. (Die im 4. Jh. in der syri¬ 
schen Exegetenschule entwickelte Methode 
nicht-allegorischer Schriftauslegung ist für 
die Entwicklung der E. von erheblich gerin¬ 
gerer Bedeutung gewesen.) 

2. Heidnische u. christliche Schule. Wie sich 
die wissenschaftliche Arbeit in den heidn. 
Philosophenschulen von Athen u. Alexandria 
u. bei den ehristl. Theologen fortan im wesent¬ 
lichen gleicht, so auch die soziale Stellung der 
Philosophen u. Theologen. Das Überwechseln 
von einem Lager ins andere, die wechselseitige 
Teilnahme am Unterricht sind keine seltenen 
Erscheinungen. Ein ebenso selbstverständ¬ 
licher Verkehr der Christen in den anderen 
wichtigen Bildungsstätten der antiken Welt, 
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in den Rhetorenschnlen, läßt sich erst im 
4. Jh., also nach der Erhebung des Christen¬ 
tums zur Staatsreligion, nachweisen (Be¬ 
ziehungen der Kappadokier zu Libanios). Der 
äußere Grund für diesen Unterschied inner¬ 
halb von 100 Jahren liegt darin, daß man den 
engen Umgang mit der antiken Literatur, be¬ 
sonders mit den Göttersagen der Dichtung, 
als nicht unbedenklich empfand, wiewohl die 
olympischen Götter längst nicht mehr Gestal¬ 
ten der lebendigen Religion waren. Wichtiger 
aber war ohne Zweifel die Einsicht, daß es für 
die begriffliche Erfassung des Inhaltes der 
christl. Verkündigung, insbesondere im Hin¬ 
blick auf die bewußte Gestaltung des christl. 
Lebens, im literarisch-rhetorischen Unter¬ 
richt, durch den allenfalls einige vulgärethi¬ 
sche Maximen tradiert wurden, nicht viel zu 
lernen gab. Das Bedürfnis nach rhetorisch¬ 
stilistischer Repräsentation, nach Epideixis, 
stellte sich in größerem Umfange erst ein, 
als die Kirche sich mit der bestehenden Ge¬ 
sellschaftsordnung zu identifizieren hatte. 

3. Endgültige Überwindung der Gnosis. Die 
Begründung u. Entfaltung einer christl., 
wissenschaftlichen Theologie mit dem Rüst¬ 
zeug der philosophischen Begriffe bedeutete 
eine endgültige Überwindung der Gnosis, 
mögen auch gnostische u. manichäische Ge¬ 
meinden bis ins 5. Jh., ja zT. bis tief ins MA 
fortbestanden haben. Das läßt sich am besten 
an der E. zeigen. Die potentielle Überlegen¬ 
heit der Kirche im 1. u. 2. Jh. beruhte in 
erster Linie darauf, daß sie, hierin eine treue 
Bewahrerin der Predigt ihres Stifters, trotz 
der Lehre vom Jenseits als der eigentlichen 
Wirklichkeit der sittlichen Einzelhandlung 
im Leben des schlichten Gläubigen ihre volle 
Bedeutung beließ, sich für die praktische 
Seelsorge also in einer weit günstigeren Aus¬ 
gangssituation befand als die Gnosis. In der 
nunmehr sich entfaltenden wissenschaftlichen 
Theologie ergab sich ein auch den Gebildeten 
befriedigendes Verständnis christlicher Le¬ 
bensführung, das alle Einzelphänomene des 
praktischen Lebens umfassen konnte, wäh¬ 
rend die kosmologische Spekulation der Gno¬ 
sis, welche der intellektuellen Phantasie ge¬ 
wiß Anregung u. Spielraum gewährte, sich 
immer nur in eine radikale, die praktischen 
Lebensfragen ignorierende E. (Askese oder 
Libertinismus) umsetzen ließ. Die antignosti- 
sche Polemik der Platoniker u. der Christen 
operiert auf ethischem Gebiet mit denselben 
Argumenten. Aber hinter den Argumenten 


der Christen stand die Wirklichkeit ihres 
Gemeindelebens. 

b. Clemens. 1. Angleichung an die philoso¬ 
phische E. a. Höhepunkt der Hellenisierung. 
Das Werk des Clemens v. Alexandrien be¬ 
deutet, so hat man mit Recht gesagt (M. 
Pohlenz: NGG [1943] 3), den Höhepunkt der 
Hellenisierung des Christentums. Nirgends 
vorher u. nirgends nachher gibt es eine solche 
Fülle unbefangener Identifikationen christ¬ 
licher u. heidnischer Vorstellungen, nirgends 
aber treten vor allem in solchem Umfang An¬ 
schauungen, die allen Christen geläufig waren, 
zugunsten rein philosophischer Lehren zu¬ 
rück. So lehnt er zB. ström. 2, llOff die Mög¬ 
lichkeit einer Entstehung der Sünde durch 
die Wirkung böser Dämonen ausdrücklich 
ab u. erklärt sie im Sinne der philosophischen, 
mittelstoisch-peripatetischen Affektenlehre 
(also nicht als Fehlurteil der Vernunft, son¬ 
dern als Unterliegen der Vernunft unter die 
animalisch-sinnlichen Seelenkräfte). Der Stu¬ 
fungsgedanke ist bei Clem. konsequent durch¬ 
geführt. Schon die Einteilung seines unvoll¬ 
endet gebliebenen Hauptwerkes in Protrepti- 
kos, Paidagogos u. Didaskalikos reproduziert 
die auf Poseidonios zurückgehende (paed. 
1, 2 ~ Sen. ep. 95, 65) u. dann vor allem in 
der Akademie (Philon v. Larissa, Eudoros, 
Porphyrios) ständig modifizierte Einteilung 
der E. Wichtiger aber ist, daß er den christl. 
Glauben, der als solcher ja nicht Bestandteil 
philosophisch-moralischer Unterweisung zu 
sein braucht, in den Stufenweg vollkomme¬ 
ner Sittlichkeit einzuordnen versucht. Der 
schlichte Gläubige erwirbt nach seiner Auf¬ 
fassung die Grundlagen für eine christl. Le¬ 
bensführung durch die Annahme der wich¬ 
tigsten Glaubenswahrheiten, die ihm die 
Kirche vermittelt u. die im Sakrament der 
Taufe besiegelt werden, nicht durch intellek¬ 
tuelle Einsicht, sondern durch freien Willens¬ 
entschluß (protr. 12, 118, 4). Aber höher als 
der einfache Gläubige steht der wahre Gnosti¬ 
ker, der durch philosophische Schulung auf 
den Empfang der Glaubenswahrheiten vor¬ 
bereitet ist u. ihnen als Gläubiger ein inten¬ 
sives Nachdenken widmet. Er erreicht die 
höchste Stufe der menschlichen Möglichkei¬ 
ten. Am Schluß des Paidagogos hat Clem. das 
Bild dieses Gnostikers (das Wort wird von 
ihm noch nicht wie bei Origenes vermieden) 
als Gegenbild zum Weisen der heilenist. Phi¬ 
losophie entworfen. Er ist, wie der Weise, u. 
die Märtyrer haben das bewiesen, in jeder 
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Situation im Vollbesitz der Eudämonie. Alle 
seine Handlungen sind vollkommen (xavop- 
OcifxaTa), während die des einfachen Gläubi¬ 
gen mittlere, die des Heiden .Fehlhandlungen 
darstcllen (ström. 6, 111, 3). Der Aufstieg des 
Menschen, bei dem der göttliche, durchaus 
personal u. immateriell verstandene Logos 
die Rolle des Erziehers spielt, so wie er be¬ 
reits die Heiden durch die Philosophie u. die 
Juden durch das Gesetz zur wahren, d. h. 
natürlichen Sittlichkeit erzogen hat, führt 
über die Stufe der Metriopathie, der Züge¬ 
lung der Affekte, zur Apathie, der vollkomme¬ 
nen Homologie mit dem Logos, u. damit zur 
(platonischen) tw iktö, dieClem. in 

Mt. 5, 38 wiederfindet. Die Affektlosigkeit 
Gottes ist für ihn selbstverständlich, schon 
deshalb, weil Gott reiner Logos ist u. die 
Affekte an die materielle Welt, die Sinnlich¬ 
keit, gebunden sind. Wenn die Bibel von 
Gottes Zorn oder Erbarmen spricht, so paßt 
sie sich dem begrenzten menschlichen Ver¬ 
ständnis an. Hierin stimmt dem. sowohl mit 
Philon wie mit Origenes, Laktanz u. den 
Kappadokiern überein. Um Mitleid, Reue u. 
ä. Seelenregungen mit der Apathie zu ver¬ 
binden, übernimmt Clem. wie Philon die 
stoische Scheidung von roxlb] u. eu7u«9-eiai 
(ström. 4, 38, 1 u. a.). In der Lehre von den 
Lastern, Tugenden u. Gütern schließt sich 
Clem. aufs engste an philosophische, meist 
stoische Begriffe an, nicht ohne sie allerdings 
entweder durch peripatetiseh-akademische, 
durch biblische u. wohl durch selbstgebildete 
Vorstellungen zu ergänzen oder zu modifi¬ 
zieren. Insbesondere gilt das für die minutiöse 
Erörterung unzähliger, oft ganz äußerlicher, 
Fragen des Anstandes oder der Körperpflege 
behandelnden Einzel Vorschriften, in denen er 
sich zwar gern an Musonios anschließt, aber 
teils aus eigener Erfahrung, teils aus bibli¬ 
scher Paränese Ergänzungen gibt, 
ß. Objektivierungstendenz u. individualisti¬ 
scher Charakter der E. Die erwähnten Ein¬ 
zelvorschriften zeigen einmal das hohe seel- 
sorgerliche Verantwortungsgefühl des Clem., 
seine tiefe Abneigung gegen die alle inner¬ 
weltlichen Umstände gleichsam übersprin¬ 
gende Askese u. sein Bedürfnis, die ethischen 
Vorschriften zu objektivieren. Die Trias 
Liebe-Glaube-Hoffnung tritt als höhere 
Stufe neben die philosophischen Kardinal¬ 
tugenden, die christl. Demut ist mit der 
Apathie, diese wiederum mit der öpLottouic 
hsw gleichzusetzen, womit auch diese eigent¬ 


lich nur personal zu verstehende Unterord¬ 
nung unter den Nächsten objektiviert u. 
gleichsam meßbar geworden ist. Die Summe 
der ethischen Vorschriften, so wie sie Gott 
auf den verschiedenen Wegen offenbart u. 
dem Menschen ins Herz gegeben hat, leitet 
zu einem naturgemäßen (paed. 1, 13), d. h. 
gottgewollten Leben, dessen Einzelhand¬ 
lungen in sich ihren Wert tragen, so daß, 
ganz wie in der heilenist. E., die Furcht vor 
Strafe oder die Hoffnung auf Belohnung als 
ethische Motive ausgeschaltet sind. Diese E. 
ist in letzter Konsequenz autonom, so sehr 
ihr Inhalt als göttliche Willenskundgebung 
gilt. So kommt es, daß die Erlösung durch 
den Tod Christi ebenso sehr zurücktritt wie 
der Gedanke der Erbsünde. Zwar keimt 
dem. diesen letzteren Begriff (Mausbach 2, 
139 ff), aber die Fortpflanzung der Sünde ge¬ 
schieht für ihn durch das Beispiel (also der 
stoischen xar^XTjoi? xwv 7ioXXwv entspre¬ 
chend: ström. 3,16,100). Die Überwindung der 
Sündhaftigkeit in der Nachfolge Christi ist für 
Clem. nicht eine Nachahmung der Hingabe, 
der Selbstaufgabe Jesu zugunsten des Nächsten 
(so sehr dem. auch den sozialen Charakter 
bestimmter Tugenden betont), also eine 
ständige Verleugnung des auf sich selbst ge¬ 
richteten natürlichen Strebens des Menschen, 
sondern die Bemühung, alle schädlichen Ein¬ 
flüsse u. ihre Folgen durch Erkenntnis u. 
praktizierte Sittlichkeit zu überwinden u. 
damit, durch die Befolgung durchaus objek¬ 
tiver, außerhalb der persönlichen Erfahrung 
existierender Maximen zum Logos-bestimm¬ 
ten, natürlichen, unverdorbenen Wesen der 
Menschen zurückzufinden. Die E. des dem. 
ist demnach in griechischer Tradition indi¬ 
vidualistisch, auf die Vervollkommnung des 
Einzelnen gerichtet, nicht auf den ,Bau‘ einer 
Gemeinde, in der einer der Untergebene des 
anderen ist, damit sich das Leben Jesu in 
der gegenseitigen Hingabe seiner Nachfolger 
unablässig wiederhole. Die gewiß nachdrück¬ 
lich sozial-ethischen Forderungen sind letzt¬ 
lich, wie in der Stoa, individual-ethisch be¬ 
gründet. 

2. Willenslehre, a. Unhellenistischer Willens¬ 
begriff. An einem Punkte freilich führt dem. 
aus dem Bereich hellenistischer E. heraus, 
ohne daß es sich dabei um eine bloße Addi¬ 
tion christlicher Motive handelt. Für griech. 
Denken gibt es nicht die selbständige, von 
der Erkenntnis des erstrebten Zieles unab¬ 
hängige, aber auch vom bloßen unbewußten 
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Trieb verschieden vorgestellte Kraft des 
Willens. Wie fremd dem griech. Denken die 
Vorstellung von einem Willen ist, der sich 
vom triebhaften Trachten ebenso unterschei¬ 
det wie vom intellektuellen Erkennen, mag man 
sich an einer ganz unreflektierten Äußerung 
des Diokles v. Karystos, eines hochgebildeten 
u. über alle Ausdrucksmöglichkeiten seiner 
Zeit verfügenden Arztes des 4. Jh. deutlich 
machen. Er sagt, man könne die Leere des 
Magens an mehreren körperlichen Merkmalen 
erkennen, ferner tw opsxnxö? £x eiv npb<; 
ßoiiXvjtnv toü cpocysTv (b. Orib. 3, 22). Man 
sieht, Diokles hält den instinktiven Appetit 
u. den verstandesbegründeten Entschluß 
zum Essen auseinander, operiert aber nicht 
mit einem Willensbegriff. In der freien Ent¬ 
scheidung (ein für griech. Auffassung in sich 
evidentes Phänomen des Sittlichen) geht die 
Erkenntnis des Zieles dem Trachten, sofern 
dieses nicht ein an die Sinnlichkeit gebunde¬ 
nes, instinktives ist, voraus. Wenn dem. die 
freie Tätigkeit des göttlichen voü?, die keines 
Objektes bedarf, sondern auf sich selbst ge¬ 
richtet sein kann, mit ffeXvjcii; bezeichnet, 
entfernt er sich noch nicht aus der Vorstel¬ 
lungswelt der Platoniker, für die Trachten u. 
Erkennen im göttlichen voü<; zusammenfal¬ 
len (vgl. Zeeman). Wenn Clem. aber analog 
dazu in der menschlichen Psychologie lehrt 
(ström. 2, 77, 5), daß das Wollen u. nicht das 
Erkennen die erste Kraft u. Regung des see¬ 
lischen Leitorgans (u. nicht der animalischen 
Seelenteile!) sei, so ist das etwas Neues, das 
keine Entsprechung im griech. Denken be¬ 
sitzt. Clemens begründet diese Ansicht damit, 
daß der einfache Pistiker zur Annahme der 
Glaubenswahrheit u. der daraus folgenden 
Lebensgestaltung nur des Willens, nicht 
aber der Erkenntnis bedarf (s. u. Sp. 783f), 
jener Willensakt aber gerade den wertvollsten 
Teil seiner Seele u. nicht nur seine triebhaft¬ 
animalische Natur betrifft. - Es kann kein 
Zweifel daran bestehen, daß dieser psycholo¬ 
gische Willensbegriff nach dem Bilde des 
göttlichen Willens konzipiert ist, wie ja im¬ 
mer Psychologie u. Theologie (als Lehre von 
Gott) in engster Beziehung zueinander ste¬ 
hen. Da die religiöse Erfahrung des Christen, 
die für Clemens den Ausgangspunkt alles 
Nachdenkens darstellt (man denke etwa an 
die personalistische Umgestaltung der stoi¬ 
schen Logos-Lehre), sich niemals der alle 
menschlichen Verstandeskräfte übersteigen¬ 
den Einsicht Gottes vergewissern kann, son¬ 


dern immer nur der sich in den Schöpfungs- 
u. Heilstaten manifestierenden Antriebs¬ 
kraft, liegt es nahe, diese in einen vom Intel¬ 
lekt unabhängigen Willensbegriff zu fassen. 
Für die Anthropologie ergibt sich daraus die 
.Entdeckung* einer vom Verstände unabhän¬ 
gigen, ja sogar ihm vorausgehenden, aber 
darum mit dem sinnlich-animalischen 
Trachten oder Begehren gerade nicht iden¬ 
tischen psychischen Kraft des Willens, die 
für die fernere Entwicklung der E. von 
grundlegender Bedeutung ist. 
ß. Eigenart dieses Willensbegriffs. Clem. 
gebraucht für diesen Willensbegriff auch das 
Wort ffUYxaTaffsffi?, also den alten stoischen 
Terminus, der die Zustimmung der Vernunft 
zu einer Vorstellung bezeichnete, einen durch¬ 
aus rationalen Vorgang, aus dem der Antrieb 
zum Handeln resultiert (H. A. Wolfson, The 
Philosophy of the Church Fathers 1 [Cam¬ 
bridge Mass. 1956] 112ff). Diese terminologi¬ 
sche Wahl illustriert den Umstand, daß Clem. 
zwar mit der Konzeption eines Willensbe¬ 
griffes die Grenzen genuin griechischer An¬ 
thropologie überschreitet, daß andererseits 
aber seine Ausgangspositionen in eben jenem 
Bereich liegen. Zwar ist sein Gottesbegriff per¬ 
sonal: Gott ist für das Empfinden des Clem. 
nicht in erster Linie oberstes Prinzip, oberste 
Seinsstufe, sondern Schöpfer, Wohltäter u. 
Erzieher des Menschen. Er ist aber nicht der 
fordernde, verwerfende u. erlösende, ganz 
andere u. unbegreifliche Gott der Bibel, dem 
sich der Mensch nur unterwerfen oder, seit 
seine Liebe in der Person Jesu offenbar ge¬ 
worden ist, hingeben kann. Wenn man jeden¬ 
falls die biblische Anschauung von Gott u. 
Mensch auf die Formel einer Willenslehre zu 
bringen versucht, kann diese nur darin be¬ 
stehen, daß der menschliche Wille dem gött¬ 
lichen entgegenstehe. Die Lehre des Paulus 
vom sarkischen Verhalten des natürlichen 
Menschen, sein Trachten nach Selbständig¬ 
keit u. Trennung vom Schöpfer, ließe sich 
sehr wohl in einem Willensbegriff zusammen¬ 
fassen. Wenn Paulus nicht so verfahren ist, 
läßt das darauf schließen, daß es ihm auf eine 
Scheidung der intellektuellen u. der volunta- 
tiven Momente im Verhalten des Menschen 
ebensowenig ankam wie seinen Zeitgenos¬ 
sen. Eine ausgeprägte Willenslehre, die das 
spezifisch biblische Menschenbild zugrunde 
legt, findet sich erst bei Augustin, der sich 
zu ihr durch weiter unten zu besprechende 
neuplatonische Anschauungen anregen ließ, 
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die Clem. noch nicht kennen konnte. Aber 
ganz abgesehen von der Verschiedenheit der 
philosophischen Möglichkeiten, die Clem. u. 
Augustin zur Verfügung standen, liegt der 
eigentliche Unterschied zwischen beider Wil¬ 
lenslehren darin, daß bei Clem. göttlicher u. 
menschlicher Wille zwei analoge, parallel 
orientierte Phänomene darstellen, bei Augu¬ 
stin zwei oppositionelle Kräfte, womit er 
dem biblisch-paulinischen Menschenbild ver¬ 
pflichtet bleibt. Zwar ist für Clem. die Wil¬ 
lensfreiheit des Menschen die Voraussetzung 
für seine Möglichkeit zu sündigen. Wenn aber 
die Willensentscheidung in diesem Sinne 
ausfällt, so ist der Grund dafür in Irrtum, 
schlechtem Beispiel u. ä. zu suchen, nicht in 
der Beschaffenheit des menschlichen Willens, 
der von Natur aus den Intentionen Gottes 
parallel, naturgemäß entscheidet. Die Tätig¬ 
keit des göttlichen Logos ist darum auch eine 
protreptisch-pädagogische u. nicht eine er¬ 
lösende im Sinne einer Abtragung der Sün¬ 
denschuld u. der dadurch hergestellten Frei¬ 
heit. 

3. Vorbilder für den Willensbegriff des Cle¬ 
mens ? Es erhebt sich die Frage, ob die Kon¬ 
zeption des Willensbegriffs bei Clem. in 
irgendeiner Weise durch Vorbilder angeregt 
sei. Man hat vor allem auf das Auftauchen 
von D-sÄTjcnc u. ßoüX-qai? als hypostasierte 
Eigenschaften Gottes bei Hermetikem u. 
Gnostikern verwiesen. Der Teufel hat nach 
Herakleon (frg. 46 Völker) keine 9-eX^p.aTa, 
sondern nur S7uffufjdai (Stellen bei Pohlenz, 
Stoa 2, 213). Aber einmal kann man aus die¬ 
sen Aussagen noch keine geschlossene Willens¬ 
metaphysik wie bei Marius Victorinus ablei¬ 
ten, denn ffsXY)<n? u. ßoöXTjen? neben svvoia, 
erotpia oder Siavoia gehört in dieser Literatur 
nur in den Zusammenhang einer möglichst 
breiten Entfaltung der Aussagen über Got¬ 
tes Wesen u. Wirken, ohne daß dabei die 
klare Trennung von Erkennen u. Wollen be¬ 
absichtigt wäre. Diesen Schluß darf man des¬ 
halb ziehen, weil die anthropologische Ent¬ 
sprechung durchaus fehlt. In allen anthropolo¬ 
gischen Aussagen dieser Literatur, seien sie 
nun gnostisch-deterministisch oder herme¬ 
tisch-antideterministisch, ist nirgends von 
einem von der Erkenntnis unabhängigen 
Willen wie bei Clem. die Rede. Wenn in der 
hermetischen Literatur neben den als spiri¬ 
tuellen Wesensbestandteilen (u. nicht als 
seelischen Zustandsformen) gedeuteten Tu¬ 
genden des Menschen auch die ßoiSXTjcnc auf¬ 


tritt (Corp. Herrn. 13, 17), so ist das wohl 
die hermetische Umsetzung der stoischen 
Eupathie-ßoüXrjfffc; u. nicht ein neuer Willens¬ 
begriff. Der durch ffsXrjoi? oder ßoüXrjaic be¬ 
zeichnte Antrieb impliziert vielmehr stets 
die Erkenntnis des Zieles, u. die Entschei¬ 
dung zum bösen Tun entstammt der anima¬ 
lischen, an die Materie gebundenen Seele, 
also der smffupfa, die durch den X6yo? be¬ 
herrscht u. überwunden werden soll (zB. 
Isid. b. Clem. Al. ström. 2, 113, 3f). Die An¬ 
nahme eines der obersten Seelenschicht ange¬ 
hörenden Willens, der von der Einsicht unab¬ 
hängig ist, bedeutet die Widerlegung des 
gnostischen Determinismus ohne die sonst 
bei Christen u. Philosophen übliche Zuhilfe¬ 
nahme des intellektualistischen Argumentes, 
man müsse doch wissen, wofür man sich ent¬ 
scheide, wenn diese Entscheidung sittlich be¬ 
wertet werden solle. Die für Clem. offen¬ 
kundige Tatsache, daß es viele schlichte 
Christen gibt, die ohne tieferes Verständnis 
der Zusammenhänge sich frei für den Glau¬ 
ben entscheiden u. aufgrund solcher Ent¬ 
scheidung ein wenn auch nicht vollkomme¬ 
nes, so doch sittlich gestaltetes u. darum 
bewertbares Leben führen, hat bei der Kon¬ 
zeption dieses Willensbegriffes Pate gestan¬ 
den. Damit ist des Clem. Position sowohl ge¬ 
genüber den Gnostikern als auch den Philo¬ 
sophen abgegrenzt: Für jene kann es je nach 
der prädisponierten Schichtung der Menschen 
nur den mit Erkenntnis verbundenen (also 
dem Gottes ähnlichen) Willen des Pneumati- 
kers oder den mit Elementen der niederen 
Seelenteile (oder Seelen), mit der sinnlichen 
emffupla belasteten Handlungsantrieb des 
Hylikers oder Psychikers geben. Für diese 
ist nur die mit rationaler Einsicht verbun¬ 
dene Entscheidung zum Handeln überhaupt 
sittlich bewertbar, die wie auch immer zu¬ 
standegekommene Triebregung allenfalls in¬ 
sofern sittlich relevant, als sie von der Ein¬ 
sicht unterdrückt oder gelenkt werden muß. - 
Der Willensbegriff des Clemens ist also in der 
Tat neuartig u. höchst eigentümlich. Wäh¬ 
rend in der Folgezeit Spekulationen über 
den Willen Gottes keine geringe Rolle spielen 
(zB. in den christologischen Streitigkeiten 
vom Arianismus bis zum Monotheletismus), 
bleibt der anthropologische Willensbegriff 
des Clem. bis Augustin ohne Wirkung oder 
Fortbildung. Schon Origenes kehrt zu dem 
alten, Wille u. Erkenntnis in eins setzenden 
Begriff der Entscheidungsfreiheit zurück, u. 
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die frühen Antiorigenisten (zB. Methodios) 
stimmen in diesem Punkte mit ihrem Gegner 
überein. 

c. Origenes. 1. Allgemeines. Orig, hat als 
Nachfolger seines Lehrers Clemens in der 
Leitung der alexandrinischen Katecheten¬ 
schule das systematische Studium der philoso¬ 
phischen Disziplinen zum festen Bestandteil 
der theologischen Unterweisung gemacht, 
wie wir u. a. aus der Dankrede seines Schü¬ 
lers Gregor erfahren. Dementsprechend be¬ 
gegnet uns in seinen Schriften, den wissen¬ 
schaftlichen sowohl wie den volkstümlicheren 
Predigten, allenthalben die Beschreibung u. 
Klassifizierung christlicher Vorstellungen mit 
Hilfe philosophischer Begriffe. Stärker indes¬ 
sen als Clemens betont dieser größte Bibel¬ 
kenner des christl. Altertums den Primat der 
Hl. Schrift u. ihrer Offenbarung vor allen 
Möglichkeiten philosophischer Wahrheitsfin¬ 
dung. Mit der von ihm entwickelten Lehre 
vom dreifachen Sinn der Schrift schafft er der 
allegorischen Interpretationsweise eine psy¬ 
chologische Grundlage, die gerade für die 
Gewinnung ethischer Begriffe von Bedeutung 
wird. - Orig, ist zugleich philosophischer u. 
unphilosophischer als sein Lehrer: ersteres, 
weil er in der theologischen Begriffsbildung 
mit größerer Konsequenz u. dem stärkeren 
Willen zu umfassender Systematik vorgeht, 
letzteres, weil er dem Inhalt der philosophi¬ 
schen Lehren grundsätzlich ablehnender ge¬ 
genübersteht u. darum mit größerer Freiheit 
verwirft, annimmt u. auswählt, wie es sein 
primär an der Bibel orientiertes Denken gut¬ 
heißt. Man kann diese doppelte Charakteristik 
des Origenes sich wohl am besten an seiner 
Lehre von der Demut, also einer spezifisch 
christl. Vorstellung, klar machen, die o. Bd. 
3, 735/78 ausführlich dargestellt ist. 

2. Psychologie. Die Identifizierung der christl. 
Lebensführung mit dem philosophischen 
Ideal der Naturgemäßheit ist bei Orig, zwar 
nicht aufgegeben (c. Cels. 8, 52), erscheint 
aber modifiziert. Sein großes, spekulativ 
gewonnenes System einer Lehre vom All, 
von der Erschaffung, dem Fall u. dem Wieder¬ 
aufstieg der Seelen ist extrem spiritualistisch. 
Gott ist der zwar persönliche, aber immateri¬ 
elle, transzendente Schöpfer, der die Seelen 
nach seinem Bilde ihrem Wesen nach rein 
pneumatisch geschaffen hat (Orig, betont ge¬ 
genüber einem Vorwurf des Kelsos die Im¬ 
materialität des christl. Pneuma-Begriffs im 
Gegensatz zum stoischen), jedoch mit einem 


feinmateriellen Lichtleib für die individuelle 
Existenz ausgestattet. Durch den Mißbrauch 
der ihnen als pneumatischen Wesen gege¬ 
benen Entscheidungsfreiheit (die zB. den 
Tieren nicht eignet) verstricken sich die so 
zu bloßen <|>uxad gewordenen rrvsoua-ra in die 
grobe Materie, die zwar auch von Gott ge¬ 
schaffen ist, also nicht das böse Prinzip im 
gnostischen Sinne verkörpert, aber doch tief 
unter dem Pneuma steht. Ziel der unablässig 
tätigen Pronoia des guten Gottes ist es nun, 
allen Seelen, auch denen der am tiefsten ge¬ 
fallenen Teufel u. Dämonen, durch Erleuch¬ 
tung, Mahnung u. erziehende Strafe (sowohl 
als diesseitiges Leiden als auch als jenseitige 
Läuterung nach dem irdischen Tod) den 
Wiederaufstieg zur rein pneumatischen Exi¬ 
stenz zu ermöglichen. Wenn dieses Ziel in 
einer Kette von Reinkarnationen der einzel¬ 
nen Seelen erreicht sein wird, bedeutet das 
den Abschluß einer Welt- u. Schöpfungs¬ 
periode, der andere, durch einen erneuten 
Schöpfungsakt eingeleitete, folgen können. 
Man sieht, wie sich in dieser Lehre von der 
dtTcoxaTadTaoi? gnostische u. neuplatonische 
Motive miteinander verschlingen, insofern 
die Verknüpfung des individuellen Heils¬ 
weges mit einem umfassenden kosmischen 
Drama gnostische, die Bestimmung des We¬ 
sens von TCvsüpa, öXvj neuplatonische 

Vorstellungen aufnimmt. Für die E. bedeutet 
diese kosmologisch-anthropologische Grund¬ 
konzeption, daß einmal jede sittliche Bemü¬ 
hung im Dienste des Wiederaufstieges der 
einzelnen Seele zur rein pneumatischen Exi¬ 
stenz stehen muß, daß also die individuelle 
Vervollkommnung das bestimmende Motiv 
des Handelns ist, u. daß außerdem der Weg 
rechter Sittlichkeit von der empirischen Welt, 
in der Materie u. Pneuma in unlöslicher Ver¬ 
bindung vorzufinden sind, wegführen muß. 
Damit ist auch die Neigung des Orig, zur 
Askese motiviert, die dem Ziel der dcTCa&sia 
dienen soll. ’Am&fl-eia bedeutet aber nicht so 
sehr bloße Vernunftbestimmtheit des Men¬ 
schen als vielmehr eine im Handeln sich 
aussprechende Wesensverwandlung, durch 
welche der Materie u. der Sinnlichkeit kein 
Einfluß mehr auf das Denken u. Handeln zu¬ 
steht. 

3. Ethische Konsequenzen. Nun ist für Orig, 
die Materie nicht der eigentliche Ursprung 
des Bösen (wie für die Gnostiker), sondern 
lediglich der niedrigere Seinsbereich, in wel¬ 
chen die Seele durch den Mißbrauch ihrer 
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Entscheidungsfreiheit abgleitet. Hat sieh 
aber dieser Vorgang einmal vollzogen, so gibt 
die durch die Sinnlichkeit bedingte Affekt- 
Anfälligkeit der Seele den Dämonen, d. h. den 
am tiefsten gefallenen Geistern, die Möglich¬ 
keit, in der Seele Wohnung zu nehmen u. das 
Handeln des Menschen zu bestimmen. Mit 
dieser Lehre befindet sich Orig, in engster 
Nachbarschaft zu der durch Porphyrios u. 
Jamblich voll entwickelten neuplatonischen 
Dämonologie. Die größte Erziehungstat der 
göttlichen Pronoia besteht darin, daß sie 
durch das Erscheinen Christi die Möglich¬ 
keit gegeben hat, daß statt des bösen Geistes 
der Geist Christi, der göttliche Logos, in der 
Seele Wohnung nimmt u. das Handeln be¬ 
stimmt. Diese mehr pädagogische als soterio- 
logische Auffassung der Gestalt Jesu paßt 
zu der bei aller Abwertung der empirischen 
Welt u. der daraus folgenden Askese opti¬ 
mistischen E. des Orig.: sittlicher Aufstieg 
aufgrund der Entscheidungsfreiheit, die Orig, 
mit den Argumenten des Karneades gegen 
Astrologie u. stoische sl|i.ap[iiv/)-Lehre ver¬ 
teidigt u. zum Angelpunkt seiner ethischen 
Theorie macht, ohne jedoch Willen u. Er¬ 
kenntnis begrifflich zu trennen; Verdienst u. 
Leistung des Menschen, der sich aufgrund 
seiner Erleuchtung u. Belehrung durch den 
göttlichen Logos um die sittliche Gestaltung 
seines Lebens bemüht, sowie die erzieheri¬ 
sche Wirkung der Strafen Gottes hier u. im 
Jenseits, das sind die Faktoren der E. des 
Orig. So sehr er auch die göttliche Gnade, den 
göttlichen Heilsplan preist, der zu jeder sitt¬ 
lichen Bemühung erst die Voraussetzung ge¬ 
schaffen hat, so ist ihm die Selbstaufgabe 
des Menschen, die totale Unterwerfung unter 
die göttliche Gnade, wie sie in der Lehre von 
Buße u. Gnade bei Jesus u. Paulus dargelegt 
wird, in solcher Radikalität nicht geläufig. 
Buße ist für ihn in erster Linie intellektuelle 
Einsicht in die eigene Sünd- u. Fehlerhaftig¬ 
keit, u. in der Bewertung des aus solcher Ein¬ 
sicht resultierenden Tuns steht der Verdienst- 
u. Leistungsgedanke stark im Vordergrund. 
Die christl. E., wie sie sich aus der Schrift her¬ 
leiten läßt, vervollkommnet nach Meinung 
des Orig, eine natürliche, allen Menschen ge¬ 
meinsame E., die sich bei den Philosophen 
ebenso wie in der volkstümlichen Tradition fin¬ 
den läßt (dazu A. Dihle, Goldene Regel [1962] 
104ff u. u. Sp. 768f). So besteht für ihn kein 
grundsätzlicher Unterschied zwischen christli¬ 
cher u. philosophischer E. (c. Cels. 1, 4). 


4. Gewissen. Besondere Beachtung verdient 
die eigentümliche Verbindung, die Orig, zwi¬ 
schen der 7tveü[i.a-Lehre u. dem Gewissens¬ 
begriff herstellt. Orig, kennt die platonische 
Trichotomie der Seele, führt aber daneben 
als zusätzlichen Teil der Seele das paulinische 
Jtveüpa ein, das sich in der Tat nur schwer 
mit dem Xoyocov gleichsetzen läßt. Dieses 
TCveüfjLa eignet aber dem Menschen nur dann, 
wenn er im Glauben mit Gott in Verbindung 
steht (in Ez. hom. 1, 16 [GCS 8, 340, 2ff]). 
Das paßt zu der oben erwähnten Vorstellung, 
daß in den Seelen der von Gott Abgefalle¬ 
nen u. tiefer in die Materie Verstrickten böse 
Geister Wohnung nehmen. Nun identifiziert 
Orig, dieses göttliche, der menschlichen 
Seele zugeordnete tcveü pa mit dem Gewissen, 
dessen göttlicher Ursprung auf solche Weise 
erwiesen wird (in Rom. 2, 9, 3 ff [PG 14, 
893]). Er weist ihm damit dieselbe Funktion 
zu, die nach verbreiteter philosophischer An¬ 
schauung dem Xoyixöv zukommt, das gerade¬ 
zu zur allegorischen Interpretation der alten, 
hesiodeischen Lehre von den Salpove? als 
Lenker u. Wächter der Menschen herange¬ 
zogen wurde (Cic. Tusc. 1, 52ff; M. Ant. 5, 
10, 6; s. o. Sp. 685f). - Der Origenist Didymos 
v. Alex, hat später diesen Begriff noch weiter 
expliziert (spir. s. 54/57 [PL 39, 1079]; 
in Ps. 11, 2ff u. lOff [PColon. theol. 1]; der 
Herausgeber des zitierten Kölner Papyrus, 
A. Kehl, hat mich freundlicherweise auf die 
Didymus-Stellen u. ihre Parallelen aufmerk¬ 
sam gemacht). Die paulinischen'?'Aussagen 
über das 7tvsü(xa u. die philosophische (we¬ 
sentlich platonische) Psychologie lassen sich 
eben nur dadurch miteinander vereinigen, 
daß man das göttliche uveupa als Ttape^suy- 
pivov Tvj (Didymos), als eine Größe be¬ 
trachtet, die zu den herkömmlichen Teilen 
oder Kräften der Seele hinzukommt. Apolli¬ 
naris v. Laodikeia hält sich an dasselbe Denk¬ 
schema, wenn er lehrt, daß der Person Christi 
der höchste menschliche Seelenteil (voü<;, 
Xoyo<;) fehle, da an seine Stelle das göttliche 
ttvsüjjloc trete (frg. 13ff Lietzm.). Wie bei den 
Neuplatonikern (s. o. Sp. 678) erweist sich 
eine Erweiterung des herkömmlichen psycho¬ 
logischen Schemas in dem Augenblick als 
nötig, da die Verbindung des Menschen zu 
Gott in den Mittelpunkt auch des ethischen 
Interesses rückt u. nach begrifflicher Erfas¬ 
sung verlangt. 

V. Viertes Jh. a. Allgemeines. 1. Fortgesetzte 
Benutzung philosophischer Begriffe. In den 
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Schriften des Clemens u. Origenes ist die Me¬ 
thode der Entfaltung einer auf der biblischen 
Offenbarung gegründeten, aber mit den Mit¬ 
teln philosophischer Begriffe strukturierten 
theoretischen E. im Rahmen einer umfassen¬ 
den Theologie für alle Folgezeit festgelegt. 
So sehr auch in den Einzelheiten der Lehre 
die vielen großen Theologen des 4. Jh. unter¬ 
einander sowohl wie von Origenes abweichen 
mögen, in diesem Prinzip, der Anwendung 
philosophischer Begriffe u. Denkformen auf 
den Inhalt der biblischen Offenbarung, sind 
sie sich einig, selbst da, wo sie dem Inhalt 
einzelner Philosopheme ablehnend gegenüber¬ 
stehen. Die .Anwendung“ philosophischer Be¬ 
griffe kann darin bestehen, daß diese mit 
ihrem vollen paränetischen oder explikativen 
Inhalt unverändert übernommen u. in den 
Zusammenhang der ehristl. Lehre eingefügt 
werden. Das gilt etwa für die Übernahme der 
platonischen reXo^-Formel der opohixn? 
(besonders nachdrücklich bei Gregor v. Nyssa, 
vgl. Merki), für die Bestimmung des ehristl. 
Lebens als vernünftiges oder naturgemäßes 
Leben (zB. bei Methodios, der in diesem 
Punkte zu Origenes in Gegensatz tritt) oder 
für die Einzelheiten der Pflichten- u. Güter¬ 
lehre bei Basileios u. Ambrosius (reiches Ma¬ 
terial zur ehristl. Verwendung philosophisch¬ 
ethischer Begriffe bei Stelzenberger). Philo¬ 
sophisch ist ferner das Bedürfnis, die ehristl. 
Lehre in einem widerspruchsfreien u. voll¬ 
ständigen System zu tradieren. Für die E. 
bedeutet das u. a. die Notwendigkeit einer 
geschlossenen, begründenden Psychologie, 
deren Einzelheiten man durchweg der plato¬ 
nischen oder platonisch umgedeuteten stoi¬ 
schen Tradition entnimmt. Anwendung philo¬ 
sophischer Begriffe bedeutet endlich, daß 
spezifisch biblisch-ehristl. Vorstellungen, die 
in keiner der herkömmlichen philosophischen 
Doktrinen eine genaue Entsprechung be¬ 
sitzen, ja zum Teil sogar in deutlichem Wider¬ 
spruch zu festen Grundanschauungen aller 
philosophischen E. stehen, trotzdem mit 
Hilfe der eben dieser E. entnommenen Be¬ 
griffe genau erfaßt u. klassifiziert werden. 
Das führt mit Notwendigkeit auf eine inhalt¬ 
liche Anpassung widerstrebender biblisch- 
christl. Anschauungen an solche der philoso¬ 
phischen E. Ganz besonders deutlich läßt sich 
dieser Vorgang an der Entwicklung der früh- 
christl. Demut-Lehre nachweisen, die o. Bd. 
3, 735/78 ausführlich erörtert ist. 

2. Neuartige Wesenszüge als Ergebnis. Zwei 


neuartige Wesenszüge der in der klassischen 
Väterzeit vor Augustin immer feiner ausge¬ 
stalteten ethischen Theorie der ehristl. Kirche 
lassen sich vor allem erkennen, wenn man von 
der Sonder-E. des frühen Mönchtums einmal 
absieht. Die ntl. E., sofern man von einer 
solchen als explizierter Theorie überhaupt 
sprechen darf, war einmal extrem personali- 
stisch u. zum anderen primär Sozial-E. Sie 
kennt als letzte Normen menschlichen Ver¬ 
haltens nur den absoluten Gehorsam gegen¬ 
über Gott u. die ebenso absolute Unterord¬ 
nung oder Dienstwilligkeit gegenüber dem 
Nächsten. Beides kann nicht in einem Sy¬ 
stem von Regeln objektiviert werden, das 
man von der konkreten Situation u. der ge¬ 
schichtlichen Einzelperson abstrahiert. Viel¬ 
mehr bedarf es in jedem Einzelfall der erneu¬ 
ten Gewissensentscheidung, die nach Zeit, 
Ort u. Person verschieden u. dennoch jeweils 
richtig ausfallen kann. Vor allem Paulus hat 
mit großem Nachdruck gelehrt, daß der 
Christ den absoluten Gehorsam gegenüber 
Gott ohne die (vermeintlich Sicherheit u. 
darum tatsächlich Gottferne vermittelnde) 
Zwischeninstanz eines .Gesetzes“ in jedem 
Einzelfall erfüllen müsse. Und in der Predigt 
Jesu wird unmißverständlich gesagt, daß 
die Hilfe am Nächsten in einer konkreten 
Notlage wichtiger ist als die lückenlose Er¬ 
füllung des Gesetzes, durch welche sich der 
Mensch die Qualität sittlicher Vollkommen¬ 
heit zu erwerben u. zu bewahren versucht. 
Nicht die Erlangung persönlicher Vollkom¬ 
menheit, sondern die in steter gegenseitiger 
Dienstleistung vollzogene .Erbauung“ der 
Gemeinde des wiederkehrenden Herrn ist das 
Ziel sittlicher Bemühung im Urchristentum. 
Die Herausbildung einer ethischen Theorie 
in den Bahnen philosophischer E. führt dazu, 
daß nun auch aus dem NT ein System objek¬ 
tiver sittlicher Normen u. Werte zusammen¬ 
gestellt wird u. man die ehristl. Lebensfüh¬ 
rung parallel zur primär individualethischen 
7rpoxo7rf r Lehre der Philosophie als Stufen¬ 
weg individueller sittlicher Vervollkomm¬ 
nung betrachtet. Die Strenge sozialethischer 
Einzelforderungen braucht dadurch nicht be¬ 
einträchtigt zu werden. Die Objektivierung 
ethischer Normen u. Werte im Sinne philo¬ 
sophischer Betrachtungsweise, ihre Lösung 
aus der Bindung an den stets nur am ein¬ 
zelnen Menschen sich realisierenden, auf ihn 
ganz allein bezogenen Heilsvorgang kommt 
der Ausgestaltung immer festerer, über- 
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persönlicher Ordnungen für das Leben der 
christl. Gemeinde entgegen, die nötiger 
wurden, je mehr sich die Kirche als Insti¬ 
tution dieser Welt verfestigte u. vergrößerte. 
Die Verwandlung der reinen Sozial-E. des 
Urchristentums in eine im Ideal individueller 
Vollkommenheit gipfelnde Moral wurde außer 
durch die immer mächtiger werdende philo¬ 
sophische Betrachtungsweise vor allem auch 
durch die Parallele zum individuellen Erlö¬ 
sungsvorgang nahegelegt. - Unerachtet der 
letztgenannten Akzentverlagerung in der 
ethischen Theorie ist der sozialethische Im¬ 
puls, den die Predigt Jesu gebracht hat, auch 
in der Zeit nach der völligen Identifizierung 
des Christentums mit der Kultur des spät¬ 
römischen Reiches im praktischen Leben 
wirksam geblieben. Der auch von ihren Geg¬ 
nern stets anerkannten vorbildlichen Hilfs¬ 
bereitschaft der Christen im 1. u. 2. Jh. ent¬ 
spricht die Liebestätigkeit größten Stils, 
welche die zu Ansehen, Einfluß u. wirt¬ 
schaftlicher Macht gelangte Kirche im 4. Jh. 
(u. zuweilen auch schon im 3., wie das Bei¬ 
spiel Cyprians zeigt) entfaltet. Man denke 
etwa an die von Basileios veranlaßte Grün¬ 
dung zahlreicher Spitäler, Rasthäuser u. 
Altersheime, für die es in der außerchristl. 
Antike keine gleichwertigen Parallelen gibt. 
Ein eindrucksvolles Beispiel für karitative 
Tätigkeit größten Stils ist die umfassende 
Betreuung einer durch einen Blemmyer- 
Einfall obdaoh- u. heimatlos gewordenen 
Menschenmenge durch die Mönche Schenutes 
(vgl. J. Leipoldt, Schenute: TU NF 10 [1903] 
166 ff; weiteres Material bei Uhlhorn). Die 
Kette der Gründungen karitativer Art reicht 
ununterbrochen bis tief in die byzantinische 
Zeit hinein. Der Ernst seelsorgerlicher Be¬ 
mühung, der sich in den Briefen Cyprians 
oder den Predigten des Joh. Chrysostomos 
ausspricht, ist in dieser Tiefen- u. Breiten¬ 
wirkung den außerchristl. Religionen u. Philo¬ 
sophien unbekannt. Erst Kaiser Julian ver¬ 
sucht, aus dem popularphilosophischen Ideal 
der cpiAavflpcoma umfassende sozialethische 
Konsequenzen zu ziehen, um der christl. 
Kirche auf diesem Felde Widerpart halten zu 
können. Auch die bis an die Grenze des eige¬ 
nen Ruins betriebene Mildtätigkeit, die die 
Isidor-Vita des Damaskios für etliche Neu- 
platoniker des 5. Jh. bezeugt, ist ohne das 
christl. Vorbild kaum verständlich (Sud. s. v. 
AlSscua; Dam. v. Is. 74 Westerm.). 
b. Vulgär-E. 1. Paränese. Die schlichte, für 


die einfachen Gemeindeglieder bestimmte mo¬ 
ralische Paränese lernen wir für das 3. Jh. am 
besten in den von der frühalexandrinischen 
Theologie noch unbeeinflußten Briefen Cy¬ 
prians, für das 4. Jh. in den Katechesen 
Cyrills v. Jerusalem u. den großen Gemeinde¬ 
predigten des Joh. Chrysostomos kennen (vgl. 
hierzu Lietzmann, Gesch. 4, 90ff u. 102ff). 
Was uns hier entgegentritt, sind die For¬ 
derungen einer einfachen, leicht faßlichen, 
dabei aber strengen Sittlichkeit, die, wie die 
synagogale u. frühchristl. Paränese, deren 
Tradition sie fortsetzen, zu einem Leben 
voll Eintracht, Ordnung, Reinheit, Selbst¬ 
beseheidung u. Hilfsbereitschaft leiten wol¬ 
len. Man ist sich klar darüber, daß diese 
sittlichen Grundforderungen von allen Men¬ 
schen, auch den Heiden, anerkannt werden, 
u. daß demzufolge die Befolgung der gött¬ 
lichen Gebote nicht schwer sein oder gar die 
menschliche Natur überfordern könne. Wich¬ 
tig u. spezifisch christlich ist die Verbindung 
dieser durchaus konventionellen E. mit der 
Lehre von Sünde u. Vergebung. Für den 
Christen kann der Ausgangspunkt zu einem 
Leben nach den Normen dieser einfachen, 
von Gott in der biblischen Offenbarung sank¬ 
tionierten E. nur die im Taufsakrament, also 
unabhängig von der sittlichen Bemühung, 
vermittelte Vergebung der vorausliegenden 
Sünden sein. Ohne diesen übernatürlichen 
Gnadenakt Gottes ist alles menschliche Be¬ 
mühen um eine fehlerlose, im Endgericht mit 
ewigem Leben belohnte Lebensführung ver¬ 
gebens. Die Unwiederholbarkeit dieses sakra¬ 
mentalen Aktes der Vergebung (vgl. auch 
Commod. instr. 2, 4) verleiht jeder nach¬ 
folgenden sittlichen Entscheidung ein schwe¬ 
res Gewicht, da eine weitere Verfehlung das 
Erlösungswerk zunichte machen kann. Es ist 
bekannt, wie lange sich wegen der Furcht 
vor einer Verfehlung nach der Taufe trotz 
aller Abmahnungen der kirchlichen Lehr¬ 
autorität die Gepflogenheit erhielt, die Taufe 
möglichst lange, am besten bis zur letzten 
Lebensstunde, hinauszuschieben. Vorausset¬ 
zung für diese Praxis ist die fest eingewurzelte 
Vorstellung, daß das Gericht Gottes über das 
menschliche Leben im wesentlichen nach den 
gleichen Verfehlungen u. Leistungen ergehen 
werde, die auch der innerweltlich-sittlichen 
Bewertung unterliegen (von einigen reinen 
Kultvorschriften u. ihrer ebenfalls morali¬ 
schen Bedeutung abgesehen), daß der Mensch, 
mit der Möglichkeit freien Entschlusses aus- 
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gestattet, für seine Handlungen wie vor dem 
Mitmenschen so auch vor dem göttlichen 
Richter voll verantwortlich sei (unbeschadet 
der verbreiteten u. auch kirchlich sanktio¬ 
nierten Anschauung vom Einwohnen böser 
Dämonen, die den Menschen zur Sünde trei¬ 
ben können), u. daß er eigentlich die Kraft 
besitzen müsse, nach dem mit der sakramen¬ 
talen Sündenvergebung gemachten Neuan¬ 
fang durch eigene Anstrengung die Gebote 
Gottes in einem sittlich gestalteten Lebens¬ 
wandel zu erfüllen. Der ständige Appell an 
die Entschlossenheit u. den sittlichen Eifer 
des Einzelnen, die bedeutsame Rolle, die dem 
Bemühen des Menschen neben der im Kult 
vermittelten göttlichen Gnade für die Errei¬ 
chung des Lebenszieles der ewigen Seligkeit 
zugemessen wird, verleihen dieser E. ihren 
aktiven Charakter. Weniger die Hingabe an 
Gott u. die Unterordnung unter den Näch¬ 
sten als die aktive Gestaltung des Lebens im 
Vertrauen auf die göttliche Gnade u. Zu¬ 
stimmung u. zum Nutzen des Nächsten ste¬ 
hen hier im Vordergrund. 

2. Abstufung der Sünden. Die Totalität des 
ntl. Sündenbegriffes ist hier ebenso wie in 
den Lehren der nachapostolischen Zeit stark 
eingeschränkt. Mit der Einmaligkeit der 
Taufe u. der empirisch gesicherten Tatsache, 
daß auch der Getaufte kein vollkommenes 
Leben zu führen vermag, ergibt sich die Not¬ 
wendigkeit einer geregelten, durch die Voll¬ 
macht des kirchlichen Amtes gesicherten 
Bußpraxis, innerhalb welcher die Sünden 
nach ihrer Schwere u. Vergebbarkeit klassi¬ 
fiziert werden. Zwar ist solche Klassifizie¬ 
rung von dem Streben bestimmt, die Rele¬ 
vanz der einzelnen Verfehlungen für das Ge¬ 
lingen des Erlösungswerkes zu erkennen, 
doch kann sie nur nach innerweltlich-mora¬ 
lischen Kriterien vorgenommen werden, wenn 
einmal die Totalität des SündenbegrifFes auf¬ 
gegeben ist, wenn man einmal aufgehört hat, 
in jeder einzelnen Verfehlung primär die Ab- 
kehrung von der keine Aufspaltung u. keine 
Stufung duldenden Hingabe an den Willen 
Gottes zu erblicken. Die Aufteilung der Sün¬ 
den in schwere u. leichtere gründet sich auf 
die Normen innerweltlicher, natürlicher' 
Moral. Es ist sehr merkwürdig, daß im 
Mönchtum, wo sich aufgrund einer ständigen 
Beschäftigung mit dem Phänomen der Sünd¬ 
haftigkeit des Menschen u. den Möglichkeiten 
seiner Heiligung das Bewußtsein der Unteil¬ 
barkeit u. Totalität der Sünde am reinsten 


erhalten hat, trotzdem das Denken immer 
wieder den Versuch unternimmt, die Sünden 
(wie auch die Tugenden) einzuteilen u. abzu¬ 
stufen. Diese für die übrigen Christen wegwei¬ 
senden Lehren des Mönchtums sollen weiter 
unten gesondert besprochen werden. 

3. Auswirkungen der christl. Vulgär-E. a. 
Barbarisierung der sittlichen Allgemeinvor- 
stellungen. Um die geschichtliche Bedeutung 
der einfachen u. nicht eigentlich originellen 
christl. Gemeinde-E., in der zB. von der 
tiefsinnigen christl. Ausdeutung der platoni¬ 
schen 6p.ot<oai? &sw bei Gregor v. Nyssa oder 
der komplizierten Spekulation über die tie¬ 
fere Identität mittelstoischer fieyaXo^uxta 11 • 
christlicher xaTTsivcxppoatSvy) bei Isidor v. Pe- 
lusium so wenig zu spüren ist, gerechterweise 
würdigen zu können, muß man sich den all¬ 
gemeinen Stand der Gesittung im 3. u. 4. Jh. 
vergegenwärtigen. Die militärischen, innen¬ 
politischen u. wirtschaftlichen Katastrophen 
des 3. Jh. hatten die relativ breite Schicht 
eines gebildeten Bürgertums in den zahl¬ 
reichen Städten des gesamten Reichsgebietes 
aus ihrer Rolle als politisch u. kulturell maß¬ 
gebender Bevölkerungsteil verdrängt, sie 
wirtschaftlich entscheidend geschwächt u. 
zT. sogar physisch vernichtet. Die Macht¬ 
haber u. vor allem das als politischer Faktor 
entscheidende Heer der sich um 300 neu 
konsolidierenden Staatsordnung stammen 
zT. aus barbarischen, jedenfalls aber aus 
wenig oder gar nicht urbanisierten Bevölke¬ 
rungskreisen, in denen sich durch Generatio¬ 
nen die Ressentiments einer vernachlässigten, 
kulturell u. wirtschaftlich zurückgebliebenen 
Bevölkerungsschicht aufgestaut haben. An 
die Stelle einer aufgeklärten, rational geschul¬ 
ten, aus gesicherten Besitzverhältnissen stam¬ 
menden u. im Sinn einer gemäßigten, humani¬ 
tären E. wirkenden Beamtenschicht treten 
robuste Tatmenschen, die an die bedenken¬ 
lose, allenfalls durch primitive Tabuvorstel¬ 
lungen eingeschränkte Machtausübung ge¬ 
wohnt sind u. die durch intellektuell-morali¬ 
sche Bildung verursachte Hemmungen nicht 
kennen (die Not u. Zerrüttung der Zeit 
ließen eine solche uneingeschränkte Macht¬ 
anwendung auch sehr viel effektiver erschei¬ 
nen). Die durchgehende Vergröberung aller 
moralischen Vorstellungen gegenüber den 
Verhältnissen in der hohen Kaiserzeit läßt 
sich an vielen Einzelheiten nachweisen, am 
eindringlichsten vielleicht in der Strafrechts¬ 
pflege. Die Kriminalgesetzgebung Konstan- 
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tins, des ersten christl. Kaisers, sanktioniert 
u. institutionalisiert eine Reihe elementarer 
Grausamkeiten, wie sie in einer durch Um¬ 
sturz u. Bürgerkrieg zerrütteten Gesellschaft 
an die Oberfläche kommen. Dies geschieht 
offenbar in Übereinstimmung mit der öffent¬ 
lichen Meinung, der Konstantin (im Gegen¬ 
satz zu dem ,Klassizisten‘ Diokletian) in 
seiner Gesetzgebung weitgehend Rechnung 
trägt, indem er dem vulgären Rechtsdenken 
zuungunsten des rationalen, spezialisierten 
juristischen Denkens stärkere Geltung ver¬ 
schafft (vgl. F. Wieacker, Vulgarismus u. 
Klassizismus: SbH 1955, 3). - Die Kirche, 
vollends seit ihrer Verbündung mit dem 
spätrömischen Staat, hat an der Barbarisie- 
rung der sittlichen Allgemeinvorstellungen 
ihren vollen Anteil genommen. Man denke 
nur an den terroristischen Einsatz fanatisier- 
ter u. disziplinierter Mönehsscharen durch 
die alexandrinischen Patriarchen im Verlauf 
dogmatischer u. kirchenpolitischer Streitig¬ 
keiten oder der Unterdrückung des Heiden¬ 
tums, an die bedenkenlose Inanspruchnahme 
der staatlichen Exekutivgewalt im ariani- 
schen Streit u. bei der Bekämpfung der Dona- 
tisten oder Priscillianer, sowie an die zahl¬ 
reichen Gewaltakte gegenüber den Heiden. 
Der aufgeklärten Staatsgewalt der hohen 
Kaiserzeit lag es fern, über die Forderung 
nach äußerer Bekundung der Loyalität hin¬ 
aus die Gesinnung des einzelnen zwangsweise 
zu kontrollieren u. zu reglementieren. Dies 
läßt sich am deutlichsten aus dem Brief¬ 
wechsel zwischen Trajan u. Plinius zur Chri¬ 
stenfrage erkennen, einem Dokument wahr¬ 
haft zivilisierter staatlicher Machtausübung. 
Ganz anders verhalten sieh der spätantike 
Staat (z. B. in den Christenverfolgungen unter 
Decius u. Diokletian oder bei den antichristl. 
Maßnahmen Julians) u. die Reichskirche. 
ß. Ethik der gebildeten Heiden u. Ethik der 
Kirche. Vertreter der alten kaiserzeitlichen 
Gesittung gibt es unter den Heiden des 4. Jh. 
noch in der (politisch entmachteten) Schicht 
römischer Senatoren u. vor allem in den 
rhetorisch-philosophischen Bildungszentren 
von Alexandrien, Antiochien u. Athen. Sie 
waren bisweilen zu einem würdigen Bekennt¬ 
nis zur Vergangenheit (Symmachus beim 
Streit um den Victoria-Altar in der Kurie), 
häufiger zum einfachen Stillhalten (Libanios 
während des Standbilder-Krawalls in Anti¬ 
ochien) u. nur selten zur aktiven Mithilfe bei 
der Bewältigung konkreter Nöte bereit 


(Synesios, der sich aber zu diesem Zweck 
trotz Beibehaltung seiner alten Weltanschau¬ 
ung der Kirche anschloß). Demgegenüber 
haben sich die Vertreter der Kirche, u. zwar 
gerade die Gebildetesten unter ihnen, in un¬ 
zähligen Fällen der Not ihrer Umwelt in 
tätiger Mithilfe angenommen. Joh. Chrysosto- 
mos bewährt sich als unermüdlicher Seel¬ 
sorger gerade angesichts der drohenden Kata¬ 
strophe kaiserlicher Vergeltungsmaßnahmen 
gegenüber der rebellischen Stadt Antiochien, 
Basileios u. andere suchen der Not ihrer Zeit 
durch großangelegte Liebestätigkeit zu be¬ 
gegnen, Ambrosius bringt gegenüber Theo- 
dosios I, dem obersten Vertreter der Staats¬ 
gewalt, die geistliche u. sittliche Autorität 
der christl. Kirche angesichts konkreter poli¬ 
tischer Entscheidungen u. Maßnahmen uner¬ 
schrocken zur Geltung. Endlich hat die Kir¬ 
che in vielen ihrer Vertreter unablässig große 
Kraft u. Anstrengung auf die praktisch¬ 
moralische Erziehung aller ihrer Gläubigen 
verwendet. Das ist keineswegs selbstver¬ 
ständlich. Vielmehr hätte in der spätantiken 
Umwelt die Entwicklung sehr leicht dahin 
führen können, daß aus der Kirche eine aus¬ 
schließlich auf den Kult beschränkte Insti¬ 
tution wurde, ausgestattet allenfalls mit 
einer nur wenige Menschen beschäftigenden 
rein spekulativen Theologie. Daß die Kirche 
ihre sittliche Erziehungsaufgabe gegenüber 
allen ihren Gläubigen, die mit der evangeli¬ 
schen Tradition gestellt war, niemals ver¬ 
nachlässigt hat, unterscheidet sie in erster 
Linie von den Mysterienreligionen, den 
gnostischen u. halbphilosophischen Sekten 
der Spätantike. Die Abwertung des in jener 
Zeit von Not u. Verzweiflung besonders er¬ 
füllten Diesseits, die das Christentum mit 
vielen religiösen u. philosophischen Lehren 
der Spätantike teilt, verursachte bei ihm nicht 
eine Abkehr von der immer an das Diesseits 
gebundenen sittlichen Bemühung in Theorie 
u. Praxis. - Die Prinzipien u. Anschauungen 
der gemäßigten, zivilisierten E. der hohen 
Kaiserzeit paßten nicht mehr zu der rauhen 
Wirklichkeit des 3. u. 4. Jh. Daß das Böse 
nur Unvollkommenheit, notwendige Begleit¬ 
erscheinung des Guten oder auch sein denk¬ 
notwendiger Gegensatz sei, leuchtet in einer 
von Greueln erfüllten Zeit nur wenigen, zu 
theoretischer Einsicht fähigen Menschen ein. 
Das Christentum hatte eine sehr substan¬ 
tielle u. für die praktische Moral bedeutsame 
Auffassung vom Wesen des Bösen. Das Miß- 



767 


Ethik 


768 


trauen, das die intellektualistische E. der 
heilenist. Kultur dem spontanen Handeln 
entgegenbrachte u. mit dem sie dem spon¬ 
tanen Guttun den Charakter der Tugend¬ 
übung absprach, erwies sich als durchaus 
unangebracht in einer Zeit, in der häufig nur 
ganz .unvernünftige“ Guttaten die Not zu 
lindern vermochten, weil oben sehr wenig, 
anders als in den geordneten Zuständen des 

2. Jh., mit rechten Dingen zuging. In der in 
einer übernatürlichen Offenbarung wurzeln¬ 
den christl. E. fanden die elementaren Im¬ 
pulse menschlichen Handelns zum Guten wie 
zum Schlechten eher ihre einleuchtende Be¬ 
rücksichtigung. Gerade die Züge der christl. 
Lehre u. der aus ihr gestalteten Lebensfüh¬ 
rung, nämlich die Bereitschaft zur Selbst¬ 
aufopferung, die Kompromißfeindschaft u. 
die Entschlossenheit zum Durchhalten um 
jeden Preis, die den Gebildeten im 1. u. 2. Jh. 
unverständlich u. ablehnenswert erschienen, 
weil sie ohne rationale Begründung waren, 
erwiesen ihre Macht in den wirren Zeiten des 

3. u. der folgenden Jhh. M. Aurel verurteilt 
den Starrsinn der Christen bei aller Aner¬ 
kennung ihrer sittlichen Leistungen ebenso 
wie die zT. durchaus wohlwollenden gebil¬ 
deten Richter der ersten Christenprozesse, 
weil sie keine außerrationale Bindung gut¬ 
heißen können, welche das praktische Ver¬ 
halten bestimmt. Man sieht, wie unzeitge¬ 
mäß das Christentum in der hohen Kaiser¬ 
zeit mindestens für das Denken der Gebilde¬ 
ten ist, während es in der Spätantike die 
bestimmende sittliche Macht werden konnte, 
deren Wirkung es zu verdanken ist, daß die 
Mittelmeerländer nicht in völlige Barbarei 
versanken. 

c. Ethische Theorie. Wie in der Theologie des 

4. u. 5. Jh. im allgemeinen, so vollzog sich 
auch in der Theorie der E. die Hellenisierung 
der christl. Lehre, d. h. ihre begriffliche An¬ 
gleichung an die Philosophie, im wesentlichen 
in den von Origenes, nicht in den von Clemens 
gewiesenen Bahnen. Das bedeutet, daß man 
im allgemeinen weniger unbefangen in der 
Übernahme inhaltlichen Details, jedoch stren¬ 
ger in der Beibehaltung herkömmlicher philo¬ 
sophischer Denkschemata verfuhr. Auf die 
mit philosophischen Mitteln begonnene, aber 
aus dem herkömmlichen psychologischen 
Denkschema herausführende Wendung vom 
Intellektualismus zum Voluntarismus ver¬ 
zichtete man, wiewohl sie durch den Inhalt 
der biblischen Offenbarung mindestens nahe¬ 


gelegt wurde, u. zog aus den vielfältigen 
gnostischen, hermetischen, platonischen u. 
christlichen Spekulationen über die 
als Wesensmerkmal Gottes des Schöpfers vor 
Augustin keine Konsequenzen für die E. 
Obgleich eine Anzahl wesentlicher Lehren der 
E. u. Psychologie verschiedener Schulen 
nachdrücklich (oft allerdings mehr mit den 
Argumenten der jeweils entgegengesetzten 
Schulmeinung als mit solchen der bibl. Lehre) 
bekämpft wurden (materielle Beschaffenheit 
der Seele, Ewigkeit des Kosmos, intellektu¬ 
eller Ursprung der Affekte u. a.), sind doch 
die Grundvorstellungen in E. u. Psychologie 
durchweg der Schulphilosophie entnommen 
u. werden häufig mit Hilfe allegorischer 
Schriftauslegung in der Bibel wiedergefunden. 
Unbeschadet gelegentlich differierender Lehr¬ 
meinungen einzelner Väter (die Differenzen 
sind in der E. durchgehend geringer als zB. 
in der Christologie) kann man darum die 
ethische Theorie dieser Epoche zusammen¬ 
fassend behandeln, sofern man nur die Be¬ 
sonderheiten des lat. Westens (u. Sp. 772f) 
u. des Mönchtums (u. Sp. 774f) gebührend 
berücksichtigt. 

1. Naturgemäßheit. Unter dem Einfluß der 
Philosophie ist man in jener Zeit allgemein 
davon überzeugt, daß die sittlichen Postu- 
late der bibl. Offenbarung zu einer naturge¬ 
mäßen E. leiten (zB. Basil. in hex. hom. 9, 4 
[PG 29, 196]). Der unüberbrückbare Gegen¬ 
satz zwischen dem natürlichen Verhalten des 
Menschen u. der Forderung Gottes, den Pau¬ 
lus in immer neuen Wendungen zu erklären 
unternimmt (o. Sp. 720ff), wird von Origenes 
zwar gelegentlich angedeutet (o. Sp. 755f), 
aber derselbe Origenes übernimmt die stoi¬ 
sche Lehre von den xoival i'vvoiou, den an¬ 
geborenen u. zB. in der vormosaischen Urzeit 
ungetrübt wirksamen sittlichen Vorstellungen 
(c. Cels. 8, 52; princ. 6, 1, 1) u. bereitet da¬ 
mit den Weg für eine seit Methodios unver¬ 
ändert nachweisbare Geltung dieser Vor¬ 
stellung in der christl. Lehre (besonders deut¬ 
lich Eus. praep. 2, 6, 11: cp baei xoei «ÜtoSi- 
Mxtok; evvo(ai<; päXXov Se &soStSaxTOi?). 
Die theonome E. der bibl. Offenbarung wird 
mit der natürlichen E. der philosophischen 
Tradition identifiziert. Die Stimme des Ge¬ 
wissens gilt als Gewähr dafür, daß die sitt¬ 
lichen Postulate Gottes den Forderungen der 
menschlichen, von Gott geschaffenen (wenn 
auch durch die Sünde verschlechterten) Natur 
entsprechen (Orig, in Rom. comm. 2, 9 [PG 
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14, 486]). Durch generationenlange Verderb¬ 
nis, die jedoch ganz nach dem Bilde der 
stoischen Staarpo^T) oder der platonischen 
Verstrickung in die Sinnlichkeit, nicht aber 
als Erbsünde im Sinn der augustinischen 
Theologie vorgestellt wird, ist die Menschheit 
seit Adams Fall in eine immer tiefere Sünd¬ 
haftigkeit geraten (zB. Greg. Naz. in Cant, 
hom.: PG 44, 804). Das bedeutet aber keine 
unentrinnbare Determination des mensch¬ 
lichen Handelns: stoische elfzappivypLehre 
u. gnostisch-astrologischer Prädestinations¬ 
glaube werden sowohl mit dem Hinweis auf 
die für jede Sittlichkeit notwendige Ent¬ 
scheidungsfreiheit des Menschen als auch aus 
einer ganz philosophisch orientierten Vorstel¬ 
lung von der Gerechtigkeit Gottes heraus 
bekämpft, nach der Gott vom Menschen ge¬ 
rechterweise nichts verlangen werde, was 
diesem beim gegenwärtigen Zustand seiner 
Natur zu erreichen unmöglich sei. Im Ein¬ 
klang mit stoischen u. platonischen Anschau¬ 
ungen ist man der Überzeugung, daß der 
Mensch dank seiner Xoyop-Bogabung, die 
der biblischen Gottebenbildlichkeit ent¬ 
spricht, imstande u. verpflichtet sei, den 
göttlichen u. gleichzeitig natürlichen Forde¬ 
rungen der Sittlichkeit nachzukommen. - 
Die physischen Übel werden kosmologisch 
wie bei den Stoikern als notwendige Gegen¬ 
sätze zu den Gütern (Method. lib. arb. 19, 10; 
Basil. in hex. hom. 2, 5), anthropologisch als 
nützliche Übungen oder läuternde Strafen für 
den aufsteigenden Menschen gedeutet (Me¬ 
thod. vita 5, 4), sittlich hingegen unter die 
deätatpopa gerechnet (Method. in Job 40, 3), 
weil sie nicht in den Bereich der Dinge etp’ 
7] (xiv fallen. Die sozialen Härten (Unterschiede 
zwischen Reich u. Arm u. ä.) lassen sich in 
der menschlichen Gesellschaft nicht vermei¬ 
den (Theodrt. prov. 6/7) u. sind so wenig wie 
die physischen Übel sittliche xoex« (Joh. 
Chrys. in Joh. hom. 56 [PG 59, 307]). Zudem 
kann man sich auf eine ausgleichende Gerech¬ 
tigkeit im Jenseits verlassen (Meth. vita 6). 
Das Verhalten gegenüber dem Nächsten soll 
sich, so lehrt Joh. Chrysostomos, durch den 
Umstand, daß dieser ein Sklave ist, nicht 
ändern (Baur 313ff). Immerhin gibt es auch 
bei Basileios u. Gregor v. Nyssa grundsätz¬ 
liche Kritik an der Institution der Sklaverei 
(0. Schilling, Naturrecht u. Staat [1914] 
80ff), die Augustin für eine der Folgen der 
Erbsünde erklärt (civ. D. 19, 15). Die wahren 
Übel sind nur die sittlichen, sie aber dürfen, 


u. auch diese Überzeugung teilen Platoniker 
u. Stoiker, nur auf den Menschen selbst, auf 
den verkehrten Gebrauch seiner Entschei¬ 
dungsfreiheit zurückgeführt werden, keines¬ 
falls aber auf den Schöpfer u. die von ihm ge¬ 
stiftete Ordnung (Eus. praep. 6, 6, 49; Lact, 
inst. 5, 7; Greg. Nyss. opif. 4, 16; Nemes. 38 
u. v. a.; zum gesamten Problem der ver¬ 
schiedenen Übel Basil. hom. 6t i o’jv. qutio c, 
[PG 31, 329/33]), stoisch ist ferner das oft 
vorgetragene Lob der Schönheit u. Zweck¬ 
mäßigkeit der Natur, insbesondere der Natur 
des Menschen, platonisch-peripatetisch hin¬ 
gegen eine nicht selten ausgesprochene ge¬ 
wisse Hochschätzung der äußeren Güter, die 
als Gnadengeschenke Gottes empfunden wer¬ 
den (Basil. hex. hom. 6 [PG 29, 117f]). Diese 
im wesentlichen mit stoischen u. platoni¬ 
schen Argumenten geführte Theodizee (K. 
Gronau, Das Theodizeeproblem in der alt- 
christl. Auffassung [1922] 32ff. 64ff. 88ff) 
bürdet dem Menschen eine schwere sittliche 
Verantwortung auf. Dazu kommt, daß die 
im Sakrament der Taufe gespendete Sünden¬ 
vergebung nach der Auffassung jener Zeit 
(s. o. Sp. 761 f) ein unwiederholbarer Akt ist, 
nicht ein im Glauben täglich neu einzulösen- 
des Versprechen Gottes, so daß mindestens 
nach der Taufe alles auf die Anstrengung des 
Menschen ankommt. Daher ist es nicht ver¬ 
wunderlich, wenn bei diesem, vor Augustin 
nicht völlig explizierten Nebeneinander von 
Soteriologie u. E. mehr von der erziehenden 
u. heilenden als von der erlösenden, d. h. ra¬ 
dikal erneuernden Gnade Gottes die Rede 
ist, auch hier in Fortführung origenischer 
(platonischer) Gedanken (Basil. in Ps. 32 
[PG 29, 332]). 

2. Intellektualismus. Die Entscheidungsfrei¬ 
heit des Menschen wird, wiederum ganz in 
philosophischer Tradition, intellektualistisch, 
nicht voluntaristisch aufgefaßt. (In der neu¬ 
eren Literatur ist manchmal in etwas unbe¬ 
dachtsamer Weise von einem Willensbegriff 
die Rede, wo es sich in der voraugustinischen 
Anthropologie durchweg um eine durch die 
Vernunft begründete Entscheidungsfreiheit 
handelt; vgl. etwa G. Teichtweier, Die Sün¬ 
denlehre des Origenes [1958]). Einsicht in die 
eigene Sündhaftigkeit (Joh. Chrys. paen. 
hom. 5, 7 [PG 48, 744f]), Einsicht in die 
Möglichkeiten der menschlichen Natur (Basil. 
in Attende tibi ipsi 2f [PG 31, 202]), natur- 
bzw. gottgegebene, durch schlechte Beispiele 
verschüttete, durch Christi Lehre erneut ver- 
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mittelte Einsicht in die Forderungen Gottes 
ist die Voraussetzung für eine rechte An¬ 
wendung der Entscheidungsfreiheit. Sogar 
der Vollzug der nltmc, soll nicht ohne Prü¬ 
fung u. Einsicht erfolgen (Eus. praep. 1, 1, 
11). (Man sieht, wie nahe diesem Denken die 
Hochschätzung der Wissenschaft liegt.) 

з. Affektlehre. Die Verknüpfung von Glaube 

и. Einsicht im Sinne des ethischen Intellek¬ 
tualismus der griech. Philosophie spricht 
sich auch in der Annäherung des christl. 
Sündenbegriffs an den philosophischen Affekt- 
begriff aus. In der Klassifizierung der Affekte 
folgt man im allgemeinen mit gelegentlichen 
Modifizierungen (Method. lepra 5) der Stoa, 
in der Lehre von ihrer Entstehung dagegen 
der platonischen Tradition. Der Affekt, u. 
damit die Fehlhandlung, ist das Ergebnis 
einer mangelhaften Herrschaft des Xoyixov 
über die animalisch-triebhaften Seelenkräfte. 
Die platonische Dreiteilung der Seele wird 
im Osten allgemein übernommen, im Westen 
spielt sie dagegen eine untergeordnete Rolle. 
Die Erklärung der Sünde als Wirkung des 
Einwohnens böser Dämonen, dem Volks¬ 
glauben überall geläufig, wird in der wissen¬ 
schaftlichen Theologie entweder abgelehnt 
oder symbolisch gedeutet (Greg. Naz. c. 1, 2 
u. a.). In diesem Punkt wie in der Konzeption 
eines neuen Kanons der Hauptsünden, der 
durch die Übernahme der philosophischen 
Affektlehre überflüssig gemacht wurde, liegen 
wichtige Unterschiede zwischen der wissen¬ 
schaftlichen u. der antiphilosophischen 
Mönchs-E. (zB. Rufin. hist. mon. 7, 29; vgl. 
u. Sp. 776). Beide stimmen hingegen überein 
in der Gepflogenheit, die Sündlosigkeit als 
Apathie zu bezeichnen. Allerdings handelt es 
sich hier nicht um die stoische Apathie im stren¬ 
gen Sinn, um die völlige Freiheit von verkehr¬ 
ten Urteilen des logischen yjyejjLovixov,sondern 
um die neuplatonisch umgedeutete Apathie, 
nämlich die Überwindung aller animalischen 
Triebe, die gänzliche Entleiblichung u. Ver¬ 
geistigung des Menschen u. seines Verhaltens. 
Der Weg zu diesem Ziel führt durch die ganz 
auf den Dualismus Leib-Seele bezogene As¬ 
kese, die sich allenthalben großen Ansehens 
erfreut. Trotz ihrer dualistischen Begründung 
wird jedoch die Askese gern mit dem unter 
ganz anderen psychologischen Vorausset¬ 
zungen formulierten Grundsatz ävsyoo xal 
KTreyo'j der Stoa (Epict. 4, 8, 20) identifiziert 
(Aug. serm. 38). Metriopathie u. Apathie als 
Stufen des Vollkommenheitsweges kennen 


Christen so gut wie Neuplatoniker (Nemes. 
19), doch fehlt es nicht an Stimmen, die im 
Hinblick auf Regungen des Erbarmens u. 
auf die Leidensfähigkeit der menschlichen 
Natur Jesu die relative Berechtigung gewis¬ 
ser Affekte verteidigen u. demgemäß aus¬ 
drücklich die Metriopathie verfechten (Greg. 
Nyss. an. et res. 57ff; Basil. grat. act. 5). 
Auch die Unterscheidung zwischen roxffo? u. 
eÜTOz&eia (s. o. Sp. 749) wird christlich rezi¬ 
piert (Hieron. in Gal. 5, 22). 

4. Tugendlehre. Die Tugendlehre fügt sich in 
das bisher gezeichnete Bild. Der geltende 
Kanon der Tugenden stammt aus der philo¬ 
sophischen E., ebenso die Lehre von ihrer 
Antakoluthie, ihrer wechselseitigen Bedingt¬ 
heit u. damit ihrer Einheit (Ambros, off. 2, 
39). Ebenso fest ist die gleichfalls aus der Phi¬ 
losophie stammende Auffassung, es handele 
sich bei den Tugenden um persönliche, durch 
eigenen Vorsatz des Menschen erworbene 
Qualitäten oö xar’ oüaiav äXXöc xxtoc 7rpoa(ps- 
cuv (Didym. Alex, in Ps. 29, 5 = PColon. 
theol. 1 p. 5, 18), ferner um meßbare, nach 
ihrem Vollkommenheitsgrad objektiv be¬ 
wertbare Größen, u. nicht, wie im NT, um 
.Früchte“, die der in der Erlösung neu ge¬ 
schaffene Mensch hervor bringt u. die darum 
keinem objektiven, von der subjektiven 
Glaubenserfahrung abstrahierbaren Wertmaß¬ 
stab unterliegen. Das gilt auch für die spezi¬ 
fisch christl. Tugenden Liebe, Glaube u. 
Demut, die auf mannigfache Weise mit den 
alten philosophischen Tugenden verknüpft, 
identifiziert oder ihnen als Oberbegriffe zuge¬ 
ordnet werden (fides = iustitia: Ambros, in 
Ps. 39, 24, fides = sapientia: Ambros, off. 1, 
251), so daß ein von der religiösen Erfahrung 
des einzelnen zu sonderndes, objektiv gülti¬ 
ges u. diskutables System christlicher Tugen¬ 
den entsteht. Sogar die stoische Reuelosig- 
keit des Weisen, eine mit dem Inhalt der ntl. 
Verkündigung schwerlich in Einklang zu 
bringende Vorstellung, kann christlich rezi¬ 
piert u. gedeutet werden (Basil. in Ps. 29 
[PG 29, 321]). - In der Lehre vom tsXo? 
endlich haben sich die Christen ganz der 
platonischen Tradition angeschlossen, deren 
Formulierung op.o(wcu!; hsw ohne Schwierig¬ 
keit auf die biblische Vorstellung von der 
Gottebenbildlichkeit des Menschen bezogen 
werden konnte. 

5. Besonderheiten des Westens. Der lat. We¬ 
sten steht zwar dem Osten an spekulativer 
u. systembildender Kraft erheblich nach, doch 
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hat er sein Denken von vornherein stärker 
als der Osten der Betrachtung moralischer 
Probleme zugewandt. So kommt es, daß im 
Westen zwar spät (Ambros, hex.) u. nur im 
Anschluß an ein griech. Vorbild (Basil.) eine 
geschlossene Anthropologie verfaßt wird, die 
das Wesen des Menschen u. seine Stellung zu 
Schöpfer u. Welt systematisch darlegt, daß 
aber andererseits im Westen zur gleichen 
Zeit, u. zwar im Anschluß an Cicero, die 
erste zusammenfassende Morallehre entsteht 
(Ambros, off.). Auch die Theologie des We¬ 
stens steht von ihren Anfängen an in stän¬ 
diger Auseinandersetzung mit der philoso¬ 
phischen E., aber das eigene Interesse der 
christl. Autoren sowohl wie das ihrer philo¬ 
sophischen Gewährsmänner (also vor allem 
Ciceros u. Senecas) ist ganz vorwiegend auf 
Fragen der praktischen E. gerichtet. Bei Ter- 
tullian, Cyprian, Minucius Felix, Amobius u. 
Laktanz kommt auf diese Weise, obgleich sie 
sich hinsichtlich des Grades ihrer theoreti¬ 
schen Fähigkeiten durchaus voneinander 
unterscheiden, eine in vielen Details fast naiv 
zu nennende Verschmelzung jüdisch-alt- 
christlicher u. popularphilosophischer Parä- 
nese zustande. Abgesehen von der im Westen 
ungleich größeren Zahl von Äußerungen, 
welche die Philosophie grundsätzlich ablehnen 
(zB. Tert. praescr. 7) oder doch nachdrück¬ 
lich in ihre Schranken verweisen (Lact. inst. 
3, 5), stößt man immer wieder auf Stellen, an 
denen lateinische Christen in der ehrlichen 
Absicht, sich mit einem philosophischen Dog¬ 
ma positiv oder negativ auseinanderzusetzen, 
dessen theoretische Struktur sie gar nicht recht 
begreifen (Lact. inst. 6, 14ff: eine Behand¬ 
lung der stoischen u. peripatetischen Affekt- 
lehre), eine Erscheinung, die sich zuweilen 
auch in den philosophischen Schriften Cice¬ 
ros beobachten läßt. Zuweilen allerdings führt 
die mehr oder weniger naive Übertragung 
sittlicher Vorstellungen, welche der griech.- 
röin. Zivilisation der Kaiserzeit selbstver¬ 
ständlich waren, in die christl. Lehre prak¬ 
tisch zu denselben Konsequenzen für eine 
christl. Sonder-E., wie die genaue theoreti¬ 
sche Diskussion mit der Schulphilosophie: 
das gilt zB. für die ebenfalls bei Laktanz breit 
ausgeführte Lehre von der Entscheidungs¬ 
freiheit des Menschen (inst. 7, 4 ff) u. der 
damit gegebenen Auffassung vom Wesen des 
Bösen sowie der Betonung des Leistungs- u. 
Lohngedankens. - Der Anschluß des Westens 
an die theoretische Diskussion des Ostens 


erfolgt im wesentlichen seit der Mitte des 
4. Jh. (Der einzige an wissenschaftlicher Bil¬ 
dung den Griechen ebenbürtige lat. Theologe 
älterer Zeit, Novatian, wurde bezeichnender¬ 
weise aus der Kirche hinausgedrängt u. damit 
zum Begründer einer häretischen Gruppe.) 
Für die E. weniger bedeutsam ist das Ein¬ 
greifen des Westens in die christologischen 
Streitigkeiten (Hilarius, Lucifer) u. in die 
wissenschaftliche Exegese (Rufin, Hierony¬ 
mus, Ambrosiaster) als die Entstehung eines 
christl.-lat. Neuplatonismus in Afrika (Marius 
Victorinus) u. in Mailand, in der Umgebung 
des Ambrosius (Manlius Theodorus, vgl. 
Courcelle, Lettr. 122ff). Der lat. Neuplatonis¬ 
mus, u. zwar auch in seinen nichtchristl. Ver¬ 
tretern (Chalcidius), lieferte die Argumente 
in der für die E. entscheidenden Auseinander¬ 
setzung mit den gerade im Westen einfluß¬ 
reichen Manichäern, insbesondere für eine 
schlüssige theoretische Begründung der 
menschlichen Entscheidungsfreiheit u. ihrer 
Beziehung zu slp.apii.sv7] u. 7rp6voia, welch 
letztere von den Neuplatonikern als Inten¬ 
sitätsstufen der ordnenden Kraft des gött¬ 
lichen voü?, nicht wie von den Stoikern als 
zwei Aspekte derselben physischen Welt¬ 
ordnung bezeichnet werden (Plotin. 3, 3, 5; 
Procl. prov. et fat. p. 158 Cousin; Boeth. 
consol. 5 pr. 2/3). Folgenreich für die E. war 
ferner die Rezeption neuplatonischer Spe¬ 
kulationen über das Verhältnis von Erkennen 
u. Wollen im göttlichen voü<;, aus denen 
Augustin seine voluntaristische E. ableitete. 
Die, übrigens theoretisch unbefriedigende, 
Übernahme ähnlicher Gedanken aus der 
Hermetik hatte Laktanz noch nicht auf eine 
Neubegründung der E. geführt, vielmehr 
verharrt er mit der aus Cicero (Tusc. 4,12) 
stammenden Einordnung der voluntas ( = 
ßotiX7]<n?) unter die sürcahst.ai (inst. 6, 15 
u. a.) im alten Schema einer primär intellek- 
tualistischen Psychologie. 

VI. Mönchtum. Man darf wohl ohne Über¬ 
treibung von einer Sonder-E. des Mönch¬ 
tums sprechen, ohne dabei die mannigfachen 
Wechselwirkungen zwischen allgemeiner 
Theologie u. monastischer Praxis zu ver¬ 
nachlässigen. Es ist nicht einfach die For¬ 
cierung der Askese, in welcher der wesent¬ 
liche Beitrag des Mönchtums zur Entwick¬ 
lung der christl. E. zu suchen ist. Asketische 
Lebensführung einzelner oder herausgehobe¬ 
ner Gruppen innerhalb der Gemeinde hat 
es im Christentum, insbesondere in vielen 
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Sekten, von Anfang an gegeben, wobei sich 
die Aussonderung der Asketen in dein 
Augenblick ergab, in dem eine größer wer¬ 
dende u. sich in der Welt installierende Ge¬ 
meinde nicht mehr allen Gliedern gegenüber 
die strengsten asketischen Forderungen er¬ 
heben konnte. Die Struktur einer ganz we¬ 
sentlich von der Askese bestimmten, aus 
dem allgemeinen Judentum ausgesonderten 
u. zudem in sich hierarchisch gegliederten 
Gemeinschaft vorchristlicher Zeit, die auf 
das werdende Christentum nicht ohne Ein¬ 
fluß geblieben ist, hat man erst jüngst durch 
die Funde von Qumran näher kennengelemt. 
In dem Bemühen, die asketische Leistung 
im mystischen Erlebnis gipfeln zu lassen, 
treffen sich Christen, Gnostiker u. Neuplato- 
niker. Was das christl.-orthodoxe Mönch¬ 
tum während seiner institutioneilen u. theo¬ 
logischen Eingliederung in die Rieichskirche 
des 4. u. 5. Jh. zur Entfaltung der spezifisch 
christl. E. beigetragen hat, lehrt am besten 
die Betrachtung seiner Ursprünge in der 
ägyptischen Wüste, deren genauere Kenntnis 
wir vor allem den Forschungen Boussets u. 
Heussis verdanken. 

a. Anachoreten. Die koptischen Anachoreten, 
die sich seit dem 3. Jh. in der nitrischen u. 
der sketischen Wüste einer ungemein harten 
Askese u. einer unablässigen Selbstkontrolle 
unterwarfen, lebten in einer, gemessen am 
Stand der gleichzeitigen christl. Theologie, 
durchaus primitiven Geistes- u. Vorstellungs¬ 
welt. Über die Ablehnung der griech. Bildung 
(u. oft auch der griech. Sprache) hinaus fehlte 
es ihnen sowohl an einer sublimierten Sakra¬ 
mentsfrömmigkeit als auch an einer inni¬ 
geren Beziehung zum Inhalt der biblischen 
Offenbarung. Das Auswendiglernen u. Rezi¬ 
tieren ganzer Bücher des AT u. NT bedeutet 
für sie entweder ein Exercitium oder eine 
magische Waffe im Däinonenkampf, dem 
Schlagen des Kreuzzeichens vergleichbar. 
Der Erwerb pneumatischer Qualität, die zur 
Schau übersinnlicher Wirklichkeit befähigt, 
ist abhängig von strengster, ganz auf dem 
Leistungswillen des Mönches beruhender aske¬ 
tischer Praxis (Fasten, Schlafentzug, Ab¬ 
tötung der sexuellen Bedürfnisse, Schweigen, 
Abbrechen aller sozialen Kontakte, Medita¬ 
tion) u. einer stetigen Bewährung im Kampf 
mit den Dämonen. (Die Anschauungen der 
Wüstenmönche vom Wesen u. der Entste¬ 
hung der Sünde sind vorwiegend dämonolo- 
gisch bestimmt [vgl. o. Sp. 741 u. Apophth. 


Poem. 67 [PG 65, 337 C], u. jede Annäherung 
an den philosoph. Affektbegriff ist ihnen denk¬ 
bar fremd [s. o. Sp. 749].) Diese schroffe, auf 
die Hilfsmittel des Kultus u. des begrifflichen 
Denkens verzichtende Askese hat zwar in 
Einzelfällen zu paradoxen Erscheinungsfor¬ 
men menschlichen Verhaltens geführt, sie 
hat aber andererseits die christl. E. in drei 
wesentlichen Punkten bereichert. 

1. Selbstbeobachtung. Die unablässige Selbst¬ 
beobachtung beim Ringen um die pneumati¬ 
sche Vervollkommnung, die Konzentration 
auf diese Aufgabe in einer Umgebung, die 
keinerlei Ablenkung gewährte, haben bei den 
Anachoreten eine ungewöhnlich tiefe u. um¬ 
fassende Kenntnis des menschlichen Her¬ 
zens u. seiner Regungen wachsen lassen, die 
im Apophthegma, dem psychagogischen Zu¬ 
spruch an den Schüler oder den in geistlicher 
Not befindlichen Weltmenschen, auch der 
Seelsorge zugute kommt. Durch die Samm¬ 
lung u. Übersetzung solcher Apophthegmata 
ins Griechische u. Lateinische haben diese, 
bzw. die in ihnen ausgedrückte psychologisch- 
psychagogische Einsicht, einen über das 
Mönchtum hinausgehenden Einfluß auf das 
christl. Denken ausgeübt. Da die Wüsten¬ 
mönche ihre psychologischen Einsichten nicht 
wie die Christen der antiken Kulturwelt in 
die allzu bequem bereitliegenden Kategorien 
der philosophischen E. einordneten, bewahr¬ 
ten sie viel mehr von ihrer Unmittelbarkeit 
(vgl. etwa die bei Heussi 123 zusammenge¬ 
stellten Beispiele). In der allgemein-christl. 
E. hat, wie aus den bisherigen Ausführungen 
an vielen Stellen hervorgeht, die Leichtigkeit 
in der Handhabung vorgeformter ethisch¬ 
psychologischer Begriffe einer langen u. rei¬ 
chen philosophischen Tradition die spezifi¬ 
schen Züge der ntl. E. nur zu oft verdunkelt. 
Psychologische Einsichten, die an Frische u. 
Originalität sich mit denen der Apophtheg- 
mensammlungen messen können, finden sich 
in der außermonastischen Literatur nur sel¬ 
ten, etwa bei Cyprian ad Donatum, u. dann 
wieder bei Augustin. 

2. Erneuerte Einheit von Religion u. E. Die 
Einordnung der Christen in Staat u. Gesell¬ 
schaft der Spätantike u. die immer vollkom¬ 
menere Organisation ihrer Gemeinde finden 
ihre Entsprechung in einer begrifflich mehr 
u. mehr fixierten Trennung des religiösen vom 
sittlichen Bereich (o. Sp. 711f). Die sittliche 
Lebensordnung der Gemeinde verselbständigt 
sich gegenüber der kultischen Heilsvermitt- 
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Jung. Der Asket in der Wüste dagegen ist 
wieder wie der Christ der Urgemeinde ein 
Fremder in der Welt u. ihrer organisierten 
menschlichen Gesellschaft. Da er überhaupt 
nur im Blick auf seine pneumatische Existenz 
lebt, gibt es für ihn auch keinen Unterschied 
zwischen Glaube u. E. Das Verhalten gegen¬ 
über Gott u. gegenüber dem Nächsten gehört 
für ihn nicht zwei verschiedenen Daseins¬ 
bereichen an. Das Dasein des Anachoreten 
ist ,nicht von dieser Welt*, u. damit wird, 
wenn auch wegen der Betonung des Leistungs¬ 
gedankens unter andersartigen Vorausset¬ 
zungen, eine dem urkirchlichen Kerygma 
sehr verwandte Auffassung vom Leben u. 
Tun des Menschen wiedergewonnen. Auch 
das Heilsverständnis ist wieder individuell 
u. nicht auf die Kultgemeinde bezogen. Die 
religiöse, in der Bibel vielfach ausgesprochene 
Erfahrung, daß menschliches Trachten u. 
Tun in seiner Gesamtheit dem Willen Gottes 
entgegengesetzt sei, wird im Mönchtum ganz 
neu erworben, nachdem die Angleichung an 
die naturgemäße E. der grieeh. Tradition 
sie nicht selten verdunkelt hatte. Besonders 
eindrucksvoll ist dieses neu gewonnene Ver¬ 
ständnis in Apophth. Mos. 17 (PG 65, 288C) 
ausgesprochen, ohne daß man allerdings aus 
dem hier auftretenden Ausdruck fl-sAi) fiava 
«vh-pwTcou bereits auf einen distinkten Wil¬ 
lensbegriff schließen dürfte. 

з. Demut. Ein stark ausgeprägtes Bewußt¬ 
sein der eigenen Sündhaftigkeit führt den 
Asketen in die Wüste u. begleitet ihn auf 
seinem Weg zur pneumatischen Vervoll¬ 
kommnung. Die dauernde asketische Bemü¬ 
hung bringt verständlicherweise immer wieder 
die Erfahrung, wie schwach, imzulänglich u. 
emeuerungsbedürftig die menschliche Natur 
ist. Damit aber rückt die Demut in das Zen¬ 
trum der sittlichen Vorstellungswelt des Mön¬ 
ches. Nach dem NT war die Demut die allein 
angemessene Verhaltensweise des Menschen, 
der in seiner Verlorenheit u. Sündhaftigkeit 
sich ohne Vorbehalte u. ohne Geltendma¬ 
chung irgendwelcher Ansprüche der verge¬ 
benden Gnade Gottes hingibt, von der er alles 
erhofft. Unter dem Einfluß der synagogalen 

и. der popularphilosophischen Paränese ver¬ 
wandelt sich diese Demut in eine ausübbare, 
verdienstliche Tugend, die der freiwilligen 
Selbsterniedrigung, die zu den übrigen Tu¬ 
genden in engste begriffliche Beziehung tritt. 
Im anachoretischen Mönchtum dagegen ge¬ 
winnt die Demut wieder eine ähnliche Bedeu¬ 


tung wie im NT als die schlechterdings einzige 
angemessene u. darum heilsverheißende Ver¬ 
haltensweise des Menschen. Im Ausspruch des 
Antonios (PG 65, 77; vgl. ebd. 268), der 
Teufel könne die Menschen in jeder (asketi¬ 
schen oder sittlichen) Leistung übertreffen, 
jedoch nicht demütig sein u. sei darum vom 
Menschen zu besiegen, ist die ganze augusti- 
nische superbia-humilitas-Lehre vorwegge¬ 
nommen. Zwischen ntl. u. anachoretischer 
Demut-Auffassung besteht zwar insofern ein 
Unterschied, als sich in der ganz auf den 
Leistungswillen aufgebauten Lebensführung 
der Wüstenmönche auch die Demut nicht als 
selbstverständliche, gleichsam ungewollte 
Haltung der gläubigen Hingabe, sondern als 
Leistung darstellt. Das führt dann gerade 
im Mönchtum zu teilweise grotesken Akten 
der Selbsterniedrigung u. des Ruhmverzich¬ 
tes. Aber die Erkenntnis, daß die Demut die 
einzig mögliche Haltung des erlösten Sünders 
sei, u. daß sich in ihr, wenn sie aus demselben 
Motiv heraus gegenüber Gott u. dem Näch¬ 
sten geübt wird, der Unterschied zwischen 
E. u. Religion auf hebt, teilt das Mönchtum 
mit dem NT. 

b. Koinobiten. Das koinobitische Mönchtum 
Ägyptens, dem in seinen Anfängen gleichfalls 
eine theologische Begründung fehlt, fügt der 
anachoretischen E. einige Züge hinzu, die 
ebenfalls in der späteren Entwicklung frucht¬ 
bar werden. 

1. Gehorsam. In der monastischen Gemein¬ 
schaft erhält die Demut vorzugsweise die 
Gestalt des Gehorsams gegenüber dem Oberen 
u. der (praktischen u. geistlichen) Dienstwil¬ 
ligkeit gegenüber den Brüdern. Ihr ,sozialer“ 
Charakter prägt sich also stärker aus. 

2. Arbeits-E. Die körperliche Arbeit, die bei 
den Christen zu keiner Zeit irgendeine De¬ 
klassierung erfahren hatte wie in der älteren 
grieeh. E., wird in den Mönchsgemeinschaf¬ 
ten, deren wirtschaftliche Existenz zudem 
auf der Arbeitsleistung ihrer Glieder ruht, 
planvoll zu einem Mittel der monastischen 
Erziehung erhoben. Sie erhält damit ihren 
festen Platz im Schema sittlicher Werte 
(Holzapfel 141 ff). 

3. Bußlehre. Da sich das Streben des einzel¬ 
nen Mönches nach Heiligung u. Vervoll¬ 
kommnung innerhalb einer straff geordneten 
Gemeinschaft vollzieht, deren Glieder gänz¬ 
lich aufeinander angewiesen sind, stellt sich 
von selbst die Frage nach der unterschied¬ 
lichen Bedeutung einzelner Fehltritte für das 
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Wohl der Gemeinschaft. Der totale Sünden¬ 
begriff, nach dem das leichtere oder schwerere 
Vergehen in Tat, Wort oder Gesinnung je¬ 
weils als aktualisierter Ungehorsam gegen 
Gott grundsätzlich gleich zu bewerten ist, 
kann zwar für das Gewissen des Einzelnen 
den rechten Anhaltspunkt gewähren. Sobald 
indessen die geordnete Gemeinschaft in ir¬ 
gendeiner Form zum Fehltritt eines ihrer 
Glieder Stellung nehmen muß, erhebt sich 
notwendigerweise das Bedürfnis nach diffe¬ 
renzierender Bewertung der einzelnen Hand¬ 
lungen. Das führt zu einer Einteilung der 
Sünden nach dem Grad ihrer Schwere, zu 
einem kanonischen Sündenkatalog, sowie zur 
Fixierung der verschiedenen Möglichkeiten 
einer Buße u. Vergebung vor der Gemein¬ 
schaft. Man beobachtet hier im Mönchtum 
eine parallele Ausgestaltung der Sünden- u. 
Bußlehre wie in der Weltkirche seit dem 1. Jh. 
Indessen sind geistliches Leben u. psycha- 
gogisches Bemühen im Kloster ungleich in¬ 
tensiver als in der Weltgemeinde, u. außer¬ 
dem wurde in der außermonastischen Theolo¬ 
gie durch die Übernahme des Affekt-Begriffs 
in die Sündenlehre eine genuin christl. Be¬ 
schreibung u. Klassifizierung der Sünden 
erschwert. So kommt es, daß man auch in der 
Sünden- u. Bußlehre der großen Theologie 
des 4. u. 5. Jh. allenthalben auf die Wirkung 
der monastischen Denkweise stößt. Der für 
das MA späterhin maßgebende Kanon der 8 
(später 7) Hauptsünden ist in der Mönchs¬ 
theologie konzipiert worden, die auf den Er¬ 
fahrungen u. Gepflogenheiten des älteren 
Mönchtums u. nicht auf philosophischen Lehr¬ 
meinungen fußt (Euagr.: PG 40, 1271 ff), 
c. Mönchtum u. Theologie. Die völlige Rezep¬ 
tion monastischer Denk- u. Frömmigkeits¬ 
formen in das kirchliche u. theologische Leben 
vollzog sich in der Zeit zwischen der Anto- 
niusvita des Athanasius u. der Regula Bene¬ 
dikts. Aber es handelt sich dabei nicht um 
einen Prozeß einseitiger Rezeption. Auch die 
Entwicklung des Mönchtums selbst wurde 
nachhaltig dadurch beeinflußt, daß bedeuten¬ 
de spekulative Theologen (Basil., Joh. Chrys.) 
die spirituellen u. moralischen Erfahrungen 
des primitiven Mönchtums aufnahmen u. 
sich dann um eine theologische Rechtferti¬ 
gung u. eine regulative Ausgestaltung der 
monastischen Lebensform bemühten, daß 
ferner unter dem Einfluß einer entwickelten 
Theologie in gewissen mönchischen Kreisen 
das einfache asketische Vollkommenheits- 


Streben zum Ausgangspunkt einer anthropo¬ 
logisch wie theologisch aufs äußerste verfei¬ 
nerten Mystik wurde (Symeon-Makarios. 
Neilos, Isidor v. Pelusium, Diadochos v. 
Photike), u. daß endlich Männer der Füh¬ 
rungsschicht der Kirche sich die Gründung, 
äußere Förderung u. geistliche Regulierung 
neuer Zentren monastischen Lebens angele¬ 
gen sein ließen, wodurch ebenfalls dem 
Mönchtum die Bildung u. sozial-politische 
Erfahrung der Weltkirche zugute kam (Basil., 
Hieron., Augustin, Caesarius v. Arles, Cas- 
siodor). Das Mönchtum im griech. u. lat. 
Sprachgebiet verliert in jener Zeit weithin 
seine ursprüngliche Abneigung gegen Zivili¬ 
sation u. Bildung, auch gegenüber der heid¬ 
nischen Philosophie u. Literatur (Basil., 
Cassiodor). In einigen Details bewirkt die 
Einbeziehung des Mönchtums u. seiner be¬ 
sonderen Fragen in den Problemkreis der 
großen Theologie eine Hellenisierung mona¬ 
stischer Vorstellungen. Am deutlichsten läßt 
sich das an der Apathie-Lehre nachweisen. 
Die völlige Unempfindlichkeit gegenüber 
dem Lob u. Tadel der Welt, welcher der Asket 
ja gänzlich abzusterben trachtet (vgl. Apo- 
phth. Mac. 12 [PG 65, 268C]), wird von Eua- 
grios, dem wohl einflußreichsten Theoretiker 
des Mönchtums, mit der Apathie identifiziert 
(Bousset, Ap. 306), u. a7r«hfj? ist fortan der 
Ehrentitel des Mönches. Euagrios übernahm 
diesen, ursprünglich ja stoischen Begriff aus 
der E. des Origenes, der im Erreichen der 
Apathie, die nach verbreiteter philosophischer 
Überzeugung eine Eigenschaft Gottes ist, das 
platonische Lebensziel einer opolwau; Dem 
verwirklicht sah u. darum schon die Demut, 
die christl. Haupttugend, mit der Apathie 
verband. ‘Opoiexyu; Dem aber bedeutet in 
christl. Umdeutung die Wiedererlangung der 
Gottebenbildlichkeit des Urstandes, die Sünd- 
losigkeit durch Befreiung von der Sinnlich¬ 
keit. Auf dem Wege über Euagrios sind zahl¬ 
reiche origenische Lehren im Mönchtum wirk¬ 
sam geworden. 

d. Mönchtum u. Vulgär-E. Aber nicht nur in 
ihrer Umsetzung in begrifflich operierende 
Theologie wirken die Motive monastischer 
Frömmigkeit auf die christl. Gesamt-E. Viel¬ 
mehr beeinflussen die mönchischen Tugend- 
u. Vollkommenheitsvorstellungen durch das 
Medium einer reichen hagiographischen Er¬ 
bauungsliteratur auch die Vulgär-E. Diese 
setzt ein mit der Vita Antonii u. der Samm¬ 
lung der Apophthegmen u. verbreitet sich. 
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nicht zuletzt dank einer reichen Übersetzer¬ 
tätigkeit, rasch im ganzen Reichsgebiet. Die 
Vita des Mönchsheiligen, eine Beschreibung 
nicht so sehr seiner äußeren Schicksale (wie 
in den Apostelakten) als vielmehr seines 
pneumatischen Aufstieges, ist das Gegenstück 
zur Philosophenbiographie, in der ebenfalls 
für ein weiteres Publikum die Möglichkeiten 
u. die Entfaltung des philosophischen ßioi;, 
der nach den Regeln philosophischer E. ge¬ 
stalteten Lebensform, an einem individuellen 
Beispiel dargelegt werden sollen. Neben die 
Lebensbeschreibung des einzelnen Heiligen 
tritt dann die umfassendere Schilderung der 
Zentren monastisehen Lebens, etwa in der Hi- 
storia Lausiaca des Palladius, die sich jedoch 
in Tendenz u. Wirkung nicht von der Mönchs- 
vita unterscheidet (vgl. die Äußerung des So¬ 
krates h. e. 5, 22, daß der christl. ß[o<; wichti¬ 
ger sei als alle Theologie), 
e. Einpassung in die Sozialordnung. Endlich 
ist noch hervorzuheben, daß das institutiona¬ 
lisierte Mönchtum sich dem hierarchischen 
Aufbau von Staat, Gesellschaft u. Kirche der 
ausgehenden Antike einordnet u. daß damit 
die bis zum 4. Jh. reichende Spannung zwi¬ 
schen dem individuell legitimierten Pneuma- 
tiker u. dem Amtsträger der kirchlichen 
Institution, die sich immer wieder in Streitig¬ 
keiten innerhalb der Kirche u. in Sektenbil¬ 
dungen entladen hatte, mindestens prinzi¬ 
piell aufgehoben wird. Damit findet ein Pro¬ 
blem der Sozial-E. seine Lösung, das für das 
hierarchische Denken jener Zeit mit dem Vor¬ 
handensein einer besonders qualifizierten, 
aber nicht eindeutig als eigener Stand be¬ 
stimmbaren Gruppe von Gläubigen gegeben 
war u. das schon Origenes zu lösen versucht 
hatte: für ihn ist der durch asketische Lei¬ 
stung u. höhere Erkenntnis individuell aus¬ 
gewiesene Pneumatiker dem durch sein Amt, 
also durch seine Zugehörigkeit zu einem Stand 
qualifizierten Kleriker übergeordnet, er wird 
sich ihm aber in Ausübung verdienstlicher 
Demut unterordnen (in Luc. hom. 20, 160f; 
vgl. in Lev. hom. 5, 3). Die Konstituierung 
eines klar umgrenzten, festen Regeln unter¬ 
worfenen Standes der Asketen, die sich be¬ 
mühen, das ,engelgleiche 1 pneumatische Le¬ 
ben zu führen, gibt die Möglichkeit, einer 
Lebensform, die sich eigentlich nur im indi¬ 
viduellen, selbstverantwortlichen Bemühen 
verwirklichen läßt, das Daseinsrecht auch im 
Rahmen einer hierarchischen, sozialethisch 
bestimmten Ordnung der Gesamtheit aller 


Gläubigen zuzusprechen. Der in jeder ge¬ 
stuften Sozialordnung latent vorhandene 
oder auch bewußt vertretene Gedanke einer 
Eunktionenverteilung u. der von jeweils einer 
Person oder Gruppe zu vollziehenden Stell¬ 
vertretung für alle übrigen ist damit auf den 
wichtigsten Bereich, den des geistlichen Voll- 
kommenheitsstrebens, ausgedehnt: das Le¬ 
ben u. Streben der monastisehen Gemein¬ 
schaften gilt mehr u. mehr nicht nur als 
Paradigma, sondern geradezu als stellver¬ 
tretende Leistung für die übrigen Gläubigen 
(PsDion. Areop. eccl. hier. 3 [PG 3, 432/36] 
u. ö.). Man sieht, wie weit sich die Entwicklung 
von der am Ideal der autarken Einzelpersön¬ 
lichkeit orientierten hellenist. E. entfernt hat. 
Man sieht aber auch, wie notwendig die Demut 
als zentrale Tugend des Mönchsstandes ist, 
wenn dieser angesichts seiner Bestimmung für 
die höchste, die pneumatische Form mensch¬ 
licher Existenz sieh seiner Gebundenheit an 
die Unvollkommenheit der menschlichen 
Natur bewußt bleiben soll, 
f. Syrisches Mönchtum. Das syrische Mönch¬ 
tum ist erst in jüngster Zeit durch die Arbei¬ 
ten von Voöbus, Adam u. Widengren gebüh¬ 
rend in seiner Sonderstellung gewürdigt 
worden (Zusammenfassung b. B. Spuler: 
Hdb. d. Orientalistik 1, 8, 2 [1961] 129ff). 
Es knüpft, anders als das ägyptische, un¬ 
mittelbar an außer christliche (gnostische), 
auch im Mandäismus u. Manichäismus fort¬ 
lebende Erscheinungen des syrisch-mesopo- 
tamischen Raumes an, u. eine Weile schien 
es, als sollte eine kleine, asketisch lebende 
Eliteschicht die gesamte Weiterentwicklung 
der syrischen Kirche bestimmen (Postulat 
der Ehelosigkeit aller Getauften, s. o. Sp. 
732). Die ostsyrische (nestorianische) Kirche 
hat nach ihrer Verselbständigung mönchs¬ 
feindlich reagiert: mit dem ausdrücklichen 
Ehegebot für alle kirchlichen Würdenträger 
drängte sie den Einfluß des Mönchtums auf 
das kirchliche Leben zurück, begünstigte 
aber seine Neigung, radikal-asketische Sekten 
zu bilden, die teilweise weit in den Westen 
hinein wirkten (Messalianer, Akoimeten, 
Wanderasketen). In der westsyrischen (mono- 
physitischen) Kirche auf römischem Reichs¬ 
boden ergab sich, wohl nicht zuletzt unter 
ägyptischem Einfluß, ein ähnlicher Ausgleich 
zwischen Mönchtum u. Gesamtkirche wie im 
griech.-lat. Bereich, so daß hier auch extreme 
asketische Leistungen (man denke etwa an 
die Styliten) ihre Funktion innerhalb der 
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Kirche behalten konnten. Die Geschichte des 
syrischen Mönchtums kann darum besonders 
deutlich lehren, welche Probleme sich aus 
dem Nebeneinander gemeinchristlicher u. 
mönchischer Lebensgestaltung ergaben u. 
welche Lösungen je nach den Umweltbe¬ 
dingungen praktiziert werden konnten. Die 
Absage der Nestorianer an das Mönchtum 
wird wohl zum guten Teil der Anpassung an 
die lebensbejahende E. des Zaroastrismus 
zuzuschreiben sein, der als Staatsreligion der 
Sasaniden auch von christlichen Untertanen 
Respekt heischte. 

VII. Augustinus. In der E. Augustins ver¬ 
schmelzen die Motive der philosophisch¬ 
theologischen u. der monastischen Tradition 
zu einer neuen Einheit. Diese Verschmelzung 
besteht aber nicht in einer einfachen Addi¬ 
tion; vielmehr hat erst Augustin an einigen 
entscheidenden Punkten aus älteren ontolo¬ 
gischen, anthropologischen u. kosmologischen 
Lehren oder Auffassungen die Konsequenzen 
für E. u. Soteriologie gezogen u. dadurch eine 
neue Einheit hergestellt. Ein durch seine 
Beziehungen zu Hieronymus geschärftes exe¬ 
getisches Verständnis erlaubte ihm ferner 
mehr als den älteren Lateinern eine genaue 
biblische Begründung seiner Theologie. End¬ 
lich gestattet die ausführliche autobiogra¬ 
phische Rechenschaftsablage, die Augustin 
hinterlassen hat, die Fortbildung seiner Lehre 
in enger Beziehung zu seiner inneren Ent¬ 
wicklung zu betrachten. - Es sind vor allem 
drei Probleme der theoretischen E., die 
Augustin einer über die jeweiligen Lehrtradi¬ 
tionen weit hinausreichenden Lösung zu¬ 
führte: die Willenslehre, der er im Verlauf 
der Auseinandersetzung mit den Manichäern 
mit Hilfe neuplatonischer Begriffe eine feste 
Gestalt gab; die begriffliche Fixierung des 
Verhältnisses, das zwischen der sittlichen 
Leistung des Menschen u. der erlösenden 
Gnade Gottes obwaltet, im Verlauf des pela- 
gianischen Streites; schließlich aufs engste 
mit den beiden zuvor genannten Fragen zu¬ 
sammenhängend, eine neue Begründung der 
humilitas u. der caritas als der beiden kardi¬ 
nalen christl. Tugenden, 
a. Willenslehre. 1. Voraugustinische Ent¬ 
wicklung. Qzhrpic, oder als Seins¬ 

weise des göttlichen voü<; wurde bei Platoni- 
kern, Gnostikern u. Hermetikem bereits seit 
geraumer Zeit mit hinlänglicher begrifflicher 
Klarheit von der erkennenden Zustandsweise 
desselben vouc geschieden (s. o. Sp. 751 f). Den 


durch das allen diesen Richtungen gemein¬ 
same Streben nach Vergöttlichung bzw. Ver¬ 
geistigung des Menschen ffscö, 

Heimkehr der in die Materie abgesunkenen 
Seele ins Reich des Intelligiblen) nahegelegten 
Analogieschluß vom Wesen Gottes auf das 
Wesen der menschlichen Seele auch im 
Hinblick auf den Willensbegriff zu vollziehen, 
hinderte der tief eingewurzelte Intellektua¬ 
lismus aller grieeh.-philosophischen E. Für 
diesen Intellektualismus konnte es einen 
vom Erkennen qualitativ unterschiedenen 
Impuls zum Handeln nur im Bereich des 
Animalisch-Triebhaften geben, platonisch ge¬ 
sprochen im ffup.o<; u. £7uffup,v)Ti.x6v. Der 
Umstand aber, daß die Seele alogisch-ani¬ 
malische Kräfte beherbergt oder doch an sie 
unlöslich gebunden ist, unterscheidet gerade 
das Wesen des empirischen Menschen vom 
Wesen des rein immateriellen Gottes, wobei 
nicht viel darauf ankommt, ob man den 
materiell-animalischen Bereich mit dem gno- 
stischen Dualismus als radikal böse oder mit 
dem platonischen als weniger seiend (u. dar¬ 
um weniger gut) bezeichnet: der Aufstieg der 
Seele besteht in beiden Fällen in einer all¬ 
mählichen Eliminierung des Animalisch- 
Triebhaften. Auch die Modifizierung des 
starren (sokratisch-stoischen) Intellektualis¬ 
mus, für den sittliches Tun u. Wissen letzt¬ 
lich zusammenfallt, durch den Peripatos 
(Trennung der umfassenden theoretischen 
von der begrenzten praktischen Einsicht u. 
Einführung der Gewöhnung als sittlich-päda¬ 
gogischer Faktor), die auf dem Wege über 
Poseidonios in den Stufenbau der neuplato¬ 
nischen E. eingefügt wurde, brachte im 
Grundsätzlichen keinen Wandel, weil jeden¬ 
falls sittlich bewertbares Handeln von einer, 
wenn auch noch so begrenzten, Einsicht ab¬ 
hängig blieb. Die menschliche Entscheidungs¬ 
freiheit, 7Tpooupe<u<;, war für das gesamte 
griech.-philosophische Denken ein letztlich 
intellektuelles Phänomen. Dieser Intellek¬ 
tualismus fügte sich ohne große Schwierig¬ 
keit zu dem radikalen Dualismus der gnosti- 
sehen E., dergestalt, daß richtiges, d. h. nicht 
von den materiellen Wesensbestandteilen des 
Menschen determiniertes Handeln mit der 
Erkenntnis (Gnosis) zusammenfällt. Für 
Paulus (s. o. Sp. 721 f) hatte eine theoretische 
Sonderung der Einsicht vom Willen deshalb 
keine grundsätzliche Bedeutung, weil nach 
seiner Anthropologie der gesamte natürliche, 
d. h. unerlöste, Mensch mit allen seinen We- 
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sensbestandteilen sich gegenüber Gott im 
Zustand der Auflehnung befindet. Der erste 
Versuch, den vom Trieb wie vom Intellekt 
gleicherweise unterschiedenen Willen in Ana¬ 
logie zur Gotteslehre als psychologisch-mo¬ 
ralischen Faktor einzuführen, findet sich bei 
Clemens (o. Sp. 750f) u. beruht ohne Zweifel 
auf der Erfahrung, daß gerade das schlichte 
Gemeindeglied zu rechtem Glauben u. rich¬ 
tigem Handeln befähigt ist, obgleich ihm die 
tiefere Einsicht abgeht. (Eine Würdigung 
der sittlichen Leistung des Einfältigen war 
demgegenüber der philosophischen E. nicht 
möglich. Die <pucuxocl apsTod gehören nicht 
in den Bereich des Sittlichen.) Der Versuch 
des Clemens blieb ohne direkte Nachwirkung 
im Osten, u. die voraugustinischen westlichen 
Theologen waren in allen theoretischen Ein¬ 
zelheiten so stark vom Osten bestimmt, daß 
man auch hier hinter dem Wort voluntas, 
sofern es als anthropologischer Terminus ge¬ 
braucht wird, immer wieder den griech. 
7rpoaEps<n<;-Begriff wiederfindet (wie bei Ci¬ 
cero). Allerdings darf man nicht übersehen, 
daß im von der Philosophie unbeeinflußten 
Sprachgebrauch der Lateiner das Wort vo¬ 
luntas nicht derart intellektualistisch deter¬ 
miniert ist. Im Gegenteil, es gibt in der röm. 
Jurisprudenz sogar einen theoretisch fixierten 
eigenen Willensbegriff, der eben nur keinen 
Platz in der ganz aus dem Griechischen 
transponierten Anthropologie bzw. E. hat. 
Nur in den Spätschriften Senecas taucht hin 
u. wieder das Wort voluntas in .römischer“ 
Bedeutung auf, indessen ist die zugrunde¬ 
hegende Vorstellung in keiner Weise begriff¬ 
lich geklärt u. zu der im übrigen völlig 
griech. Psychologie Senecas in Beziehung 
gesetzt (Pohlenz, Stoa 1, 319f). 

2. Grundlagen des augustin. Willensbegriffs. 
Aug. hat seinen anthropologisch-sittlichen 
Willensbegriff in strenger Analogie zu seinem 
trinitarischen Gottesbegriff geprägt. Esse- 
velle-intellegere, die drei jeweils durch eine 
Person der Trinität repräsentierten Seins¬ 
weisen Gottes, sind auch die Zustandsweisen 
der menschlichen Seele (trin. 10, 13; 15, 16; 
civ. D. 11, 26 u. a.). Für die E. erweist sich als 
bedeutungsvoll, daß nach Augustins Auf¬ 
fassung dem Willen Gottes (u. das bedeutet 
seiner Liebe) ein wenn auch nicht qualitati¬ 
ver, so doch zeitlicher Primat vor dem Erken¬ 
nen zukommt (Schmaus 376f). Auch als 
Ethiker fragt darum Aug. zuerst nach der 
Beschaffenheit des menschlichen Willens u. 


findet damit eine Möglichkeit, der im NT u. 
im Mönchtum vielfach gelehrten Anschau¬ 
ung von dem gegensätzlichen Trachten u. 
Handeln Gottes u. des Menschen einen befrie¬ 
digenden theoretischen Ausdruck zu geben 
(o. Sp. 720ffu. Sp. 727). Die platonische Drei¬ 
teilung der Seele ist Aug. zwar nicht unbe¬ 
kannt (an. et ei. orig. 4), verliert aber ihre 
Bedeutung für die E. Auch die Lehre vom 
Verhältnis des sittlichen Handelns zur Er¬ 
lösung ist durch die Einführung eines eigen¬ 
ständigen Willensbegriffs auf eine neue Grund¬ 
lage gestellt. 

з. Entscheidungsfreiheit nach Aug. Die Ent¬ 
scheidungsfreiheit des Menschen, für Aug. 
ebenso wie für alle philosophische E. eine 
fundamentale Voraussetzung für jede be¬ 
wertbare Sittlichkeit, wird nun aus ihrer 
einseitigen Bindung an den Intellekt gelöst 

и. dem Willen zugeordnet (H. Barth, Die 
Freiheit der Entscheidung im Denken Augu¬ 
stins [Basel 1935] 93 ff), womit die uralte 
Gewissenserfahrung des Fehlens wider besse¬ 
res Wissen eine neue psychologische Begrün¬ 
dung erhält. Gegen die herkömmliche intel- 
lektualistische Interpretation des Begriffs 
liberum arbitrium hat sich Augustin selbst 
durch den nicht selten von ihm hinzugefügten 
Zusatz voluntatis zu schützen versucht. - 
Mit der Einführung eines distinkten Willens¬ 
begriffs in die E. ist ferner die ganze Frage 
nach dem Wesen menschlichen Fehlens u. 
Sündigens aus ihrer Beziehung zum Dualis¬ 
mus Körper-Seele bzw. Trieb-Logos befreit, 
in der sie bei den Platonikern ebenso wie bei 
den Gnostikern (Manichäern) verhaftet blieb. 
Auch in die christlich rezipierte Affektlehre 
trägt Aug. den neuen Willensbegriff hinein 
(civ. D. 14, 6). Zwar erkennt auch Aug. in 
der Bändigung der Triebe, in der Befreiung 
von der Sinnlichkeit durch Einsicht u. Askese 
eine sittliche Aufgabe, hierin längst geläufigen 
Vorstellungen huldigend. Aber die eigentliche, 
weil soteriologisch allein bedeutsame Wurzel 
alles sittlichen Übels liegt für ihn nunmehr 
in einer Verkehrung des menschlichen Wil¬ 
lens, also einer Seinsweise seines edelsten 
Wesensteiles. Auch die Argumente gegen 
den gnostisch-manichäischen Determinismus, 
durch den Christen u. Neuplatoniker in glei¬ 
cher Weise den Ernst sittlicher Bemühung 
bedroht sahen (s. o. Sp. 731), gewannen an 
Gewicht, wenn die Freiheit der menschlichen 
Entscheidung, die ja vor allem wegen der 
durch sie bestimmten Handlungen als sittlich 
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relevant empfunden wurde, nicht auf die 
erkennende Kraft der menschlichen Seele 
beschränkt blieb, sondern gerade dem un¬ 
mittelbar handlungsbestimmenden Willen zu¬ 
geordnet wurde. - E. Benz hat gezeigt, daß 
Aug. die Voraussetzungen für die Konzeption 
eines ethisch-psychologischen Willensbegriffs 
durch die neuplatonische Ontologie des Marius 
Victorinus übermittelt wurden. Wieweit be¬ 
reits der Neuplatoniker Manlius Theodorus, 
der Schriften moralischen Inhaltes verfaßte 
u. unter dessen Einfluß Aug. in der bedeut¬ 
samen Mailänder Zeit stand, zu ähnlichen 
Konsequenzen in der E. gelangt war, wird 
sich schwerlich ergründen lassen. Während 
die theologische u. philologische Forschung 
der letzten Jahrzehnte durchweg die Neu¬ 
artigkeit des augustinischen Voluntarismus 
stark hervorgehoben u. seine Voraussetzun¬ 
gen im biblisch-christl. oder im spezifisch 
röm. Denken nachgewiesen hat, betont Thei- 
ler (24 ff), daß sich auch dieser Zug der 
augustinischen Lehre ganz auf Porphyrios 
zurückführen lasse. Es steht außer Frage, 
daß für Porphyrios die Möglichkeit zur «p.ap- 
xia mit der gottgegebenen Entscheidungs¬ 
freiheit der Seele zu begründen ist, die sich 
aus ihrer Zwischenstellung zwischen dem 
intelligiblen Gott u. der Materie dem Sein 
wie dem Nichtsein zuwenden, moralisch ge¬ 
sprochen gut oder schlecht sein kann. Diese 
Entscheidungsfreiheit, die sich dann beim 
Handeln in einer richtigen oder verkehrten 
Willensrichtung kundtut, ist bei Porphyrios 
aber gerade nicht von Erkenntnis oder Ein¬ 
sicht unabhängig, so daß äp.apx[a, Ävoia, 
kocxix u. äffsta bei ihm u. seinen Nachfolgern 
(Hierokles, Proklos) geradezu synonym ge¬ 
braucht werden können, während Augustin 
die Verkehrtheit des Wollens bezeichnender¬ 
weise gern nequitia nennt (trin. 4, 5). Anders 
als in der neuplatonischen Tradition im 
griech. Sprachbereich (zu Plotin vgl. Zeeman 
42 f), für die Wollen u. Erkennen letztlich eine 
untrennbare Einheit bilden, hat Aug., so 
stark er in Begriffsbildung u. Systematik auch 
Neuplatoniker sein mag, diese beiden Fak¬ 
toren nicht nur in seiner Anthropologie von¬ 
einander getrennt, sondern sie auch gerade 
(s. o. Sp. 785) in der Trinitätslehre, also im 
Hinblick auf die höchste Seinsstufe, ausein¬ 
andergehalten. - Endlich gibt der selbstän¬ 
dige Willensbegriff die Möglichkeit, auch 
dem sittlichen Streben u. Vollbringen des 
Einfältigen gerecht zu werden u. so die ntl. 


Bevorzugung der Einfältigen, welche der 
Glaubens- u. Lebenserfahrung vieler Epochen 
so genau entsprach, auch in ein widerspruchs¬ 
freies System anthropologisch begründeter 
E. zu übernehmen. 

h. Gnadenlehre. 1. Standpunkt des Pelagius. 
Die Stellungnahme zur Lehre des Pelagius, 
zu der sich Aug. in späteren Lebensjahren 
gezwungen sah u. die ihn seine Lehre von der 
Bedeutsamkeit der sittlichen Leistung für 
die Erlösung des Menschen genauer zu fixie¬ 
ren veranlaßte, ergibt sich in wesentlichen 
Zügen aus dem eben skizzierten augustini¬ 
schen Willensbegriff. Pelagius hatte gelehrt, 
daß die göttliche Gnade bei der Erlösung des 
Menschen zwar ein notwendiges Hilfsmittel 
sei, daß die Erlösung jedoch vor allem durch 
die sittliche Anstrengung des Menschen ver¬ 
dient werde. Diese Lehre schließt (bei Pela¬ 
gius implicite, hei seinem radikaleren Partei¬ 
gänger Julian v. Aeclanum explicite) die 
Vorstellung von einer mit unausweichlicher 
Notwendigkeit u. nicht nur durch schlechtes 
Beispiel tradierten Erbsünde des Menschen¬ 
geschlechtes aus. Pelagius kam dazu, seine 
keineswegs revolutionäre Lehre zu formulie¬ 
ren, weil er mit der moralischen Trägheit der 
Christen schlechte Erfahrungen als Seelsor¬ 
ger gemacht hatte; in der Tat verleiht sie mit 
der Betonung ihrer soteriologischen Bedeu¬ 
tung jeder sittlichen Bemühung ein besonde¬ 
res Gewicht. Sie beruht auf einer Reihe von 
Voraussetzungen, die der Vorstellungswelt 
philosophischer E. selbstverständlich erschei¬ 
nen, ohne jedoch dem ntl. Bilde des Menschen 
u. seines Verhältnisses zum Schöpfer zu ent¬ 
sprechen: die Erlösung des Menschen ist, 
darin der philosophischen 7tpoxo7ri) vergleich¬ 
bar, die Wiederherstellung seines natürlichen 
Wesens, das zwar gegenwärtig durch mannig¬ 
fache Einflüsse verdorben u. entstellt ist, 
sich jedoch durch die Sünde nicht so grund¬ 
sätzlich verändert hat, daß die psychischen 
Möglichkeiten zur erfolgreichen sittlichen 
Anstrengung verschüttet wären. Die Gewähr 
für diese Auffassung vom nicht gänzlich ver¬ 
dorbenen Wesen des Menschen liegt im Vor¬ 
handensein der Entscheidungsfreiheit, durch 
die sieh der Mensch aus freien Stücken auf 
den Weg des sittlichen Aufstieges (u. damit 
der Erlösung) begeben kann. Mit dieser Auf¬ 
fassung ist zugleich der philosophischen (aber 
nicht der biblischen) Anschauung von der 
Art der göttlichen Gerechtigkeit Genüge 
getan. Die Gebote des pelagianischen Gottes 
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entsprechen der natürlichen Moral; er fordert 
nichts, was der empirische Mensch nicht zu 
leisten vermöchte, um dadurch sein unver¬ 
fälschtes Wesen wiederzugewinnen. Der Be- 
griff der Entscheidungsfreiheit bedarf, da 
sich Pelagius ganz in den Denkgewohnheiten 
der Philosophie bewegt, keiner voluntaristi- 
schen Bestimmung. Daß Pelagius mit dieser 
Lehre vor dem Eingreifen Augustins weder 
im Westen noch gar im Osten Widerspruch 
erntete, beweist die Intensität des Einflusses 
der philosophischen E. auf das christl. 
Denken. 

2. Entgegnung Augustins. Augustins scharfer 
Widerspruch operiert an entscheidender Stelle 
mit dem neu konzipierten Willensbegriff: die 
Erbsünde, unter deren Einfluß seit Adams 
Pall jeder Mensch ganz unabhängig vom 
Umfang u. dem Erfolg seiner sittlichen An¬ 
strengung steht, determiniert die auch beim 
empirischen Menschen vorhandene Entschei¬ 
dungsfreiheit seines Willens als ein Wollen 
des Schlechten, als ein Streben, in jeder Ein¬ 
zelhandlung Gott ungehorsam zu sein u. sich 
ihm zu entziehen. Ganz unabhängig von der 
vielleicht im Einzelfall vorhandenen Einsicht 
in das Rechte u. Gute ist der Mensch auf 
Grund der Determination seines Willens 
prinzipiell nicht imstande, eine vollkommene 
Tugendhandlung zu vollbringen u. durch stete 
Befolgung der Gebote Gottes seine eigene 
Erlösung zu bewirken. Das allein heilbrin¬ 
gende Verfahren, zu dem sein durch die Erb¬ 
sünde verkehrter Wille noch fähig ist, liegt 
in der demütigen, gläubigen Hingabe an die 
erlösende Gnade Gottes, die aus der Erkennt¬ 
nis der eigenen Sündhaftigkeit erwächst. 
(Die weiteren Einzelheiten der augustinischen 
Gnaden- u. Prädestinationslehre brauchen im 
vorliegenden Zusammenhang nicht erwähnt 
zu werden.) 

c. Demut. Damit ist das Begriffspaar humili- 
tas-superbia zum konstitutiven Element der 
augustinischen E. geworden. Jede Tugend 
oder tugendhafte Handlung, der der Mensch 
einen selbständigen Wert beimißt, läßt ihn 
der superbia, d. h. der Abwendung von der 
göttlichen Gnade als dem einzigen Rettungs¬ 
mittel, u. dem menschlichen Selbständigkeits¬ 
trachten verfallen u. verkehrt damit den sitt¬ 
lichen Wert in sein Gegenteil; denn was sitt¬ 
lich gut oder böse sei, hängt nicht von einer 
natürlichen Ordnung der Dinge, sondern vom 
Willen Gottes ab, den der Mensch als den 
Heilswillen Gottes erkennt. Sittlich gut ist 


also nur, was sich als für die Erlösung des 
Menschen dienlich erweist u. dem Erlösungs¬ 
willen Gottes nicht widerstrebt. So kann 
Augustin sagen, daß die Tugenden der Philo¬ 
sophen, Manichäer u. Pelagianer in Wahrheit 
Laster seien, weil sich der Mensch mit ihrer 
Hilfe von Gottes Erlösung unabhängig zu 
machen versucht ist. Nur wenn sich die 
einzelne Tugend oder Tugendhandlung mit 
der Demut, d. h. dem Bewußtsein des auch 
durch Leistung oder qualifizierende Tugend 
nicht geminderten Erlösungsbedürfnisses des 
Menschen, verbindet, bleibt sie eine Tugend. 
Jede positive Einschätzung der eigenen sitt¬ 
lichen Leistung liefert den Menschen der 
superbia aus. - Aber auch die Demut ist keine 
Tugend, die der Mensch aus sich heraus, aus 
seiner natürlichen Veranlagung, hervorzubrin¬ 
gen vermöchte. Der demütige Mensch ahmt 
lediglich die vollkommene Demut Jesu nach, 
der sich dem Willen des Vaters ohne Wider¬ 
streben oder Vorbehalt hingegeben hat u. 
gerade dadurch die Erlösung von der Ur- 
sünde der superbia bewirken konnte. Das 
rechte Verhalten des Menschen besteht also 
in einer Nachahmung Christi bei seinem Er¬ 
lösungswerk. Dieser Gedanke der imitatio 
humilitatis Christi hat in der monastischen u. 
außermonastischen ethischen Spekulation eine 
lange Vorgeschichte, die bis zum zweiten 
Kapitel des Philipperbriefes reicht; vor Aug. 
jedoch ist nirgends für diese Vorstellung ein 
ähnlich umfassender anthropologischer Zu¬ 
sammenhang hergestellt. Die Nachahmung 
Christi aber ist nur dem von Christus Erlösten 
möglich, da der natürliche Mensch durch 
seine Entscheidungsfreiheit zur Nachahmung 
der consuetudo geführt wird (Arendt 58 f. 
79f). 

d. Liebe. In der Demut als dienstwilliger 
Unterordnung unter den Nächsten endlich 
nimmt die für die Sittlichkeit wichtigste 
Seinsweise der Seele, der Wille, jene Gestalt 
an, in der alle Tugenden u. Vorzüge beschlos¬ 
sen sind, die Liebe. Ihr vollkommenes Urbild 
hat diese Liebe wiederum im Wesen Gottes, 
dessen Wille reine Liebe ist, weil er bei der 
Erschaffung, Erhaltung u. Erlösung von 
Welt u. Mensch gänzlich auf sein Objekt u. 
nicht zu einem Teile auf sich selbst gerichtet 
ist. Am sinnfälligsten wird dies im Leben u. 
Sterben des menschgewordenen Logos, also 
einer Person der Trinität, dessen Wille so 
ausschließlich auf die Menschen u. ihr Heil 
gerichtet war, daß er sich ihretwillen frei- 
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willig jeder Selbsterniedrigung unterzog. 
Ganz entsprechend soll der vollkommene 
Wille des Menschen, die Liebe, ohne jede 
Einschränkung auf den Nächsten gerichtet 
sein. Die Liebe ist nicht Trieb oder Affekt, 
sondern reiner Wille. Im diligere invicem 
liegt alle Sozial-E. beschlossen (Arendt 86f). 
e. Konventionelle Zöge der augustinischen E. 
Neben den hier beschriebenen trägt die augu- 
stinische E. auch andere, konventionellere 
Züge, etwa in der Lehre von der Eudämonie 
oder von der Askese als der Überwindung der 
Verstrickung in die Sinnlichkeit oder vom 
Gewissen, der Stimme gottgegebener Sitt¬ 
lichkeit, die von der creatura fort u. zum 
creator hinlenkt (Arendt 60fif; vgl. auch 
Hieron. in Ez. 1, 6/7), von der 7tpoxo7if) u. 
ihren Möglichkeiten u. a. m. Konventionell 
im Sinn einer besonders im Westen (Ter- 
tullian, Cyprian) ausgebildeten Tradition ist 
auch die Lehre von der Kirche als einer ver¬ 
bindlichen Rechtsordnung (u. nicht einer nur 
auf freier Gewissensentscheidung beruhenden 
Gemeinschaft der Gläubigen). Dieser Kirchen¬ 
begriff impliziert eine normengebende Lehr¬ 
autorität der Kirche auch auf sittlichem Ge¬ 
biet, so daß sich für Aug. Demut u. Gehorsam 
nicht nur in der Unterordnung unter den Näch¬ 
sten in der konkreten Gewissensentseheidung, 
sondern auch in der Unterwerfung unter die 
objektiv fixierten Lehren u. Gebote der Kir¬ 
che verwirklicht. Insgesamt darf man sagen, 
daß wir in der augustinischen E. den Versuch 
erblicken dürfen, den Bereich des Sittlichen, 
der im Verlauf der ersten Jhh. der Kirchen¬ 
geschichte unter dem Einfluß des philosophi¬ 
schen, objektivierenden Denkens u. durch 
die mit der Verfestigung der kirchlichen 
Organisation gegebenen sozialen Notwendig¬ 
keiten eine gewisse Eigenständigkeit erlangt 
hatte, wieder ganz der Religion einzufügen, 
indem er wieder zu dem durch die Kirche 
vermittelten Heilsgeschehen in engste Bezie¬ 
hung gesetzt wurde. Damit wurde die philo¬ 
sophisch bestimmte Theorie mit der indivi¬ 
duellen wie der kollektiv-traditionellen Glau¬ 
benserfahrung zu einer neuen Einheit ver¬ 
schmolzen. 

VIII. Nachaugustinische Zeit. a. Der Westen. 
Die westliche Orthodoxie (im Osten kann von 
einer wirklichen Rezeption augustinischer 
Theologie ohnehin nicht die Rede sein, u. die 
im 5. Jh. ebendort nachweisbare Bekämpfung 
pelagianischer Restbestände operiert nicht 
mit den Elementen der augustinischen Gna¬ 


denlehre) ist Augustins Gnadenlehre (u. da¬ 
mit den wesentlichen Bestandteilen seiner 
ethischen Theorie) nicht gefolgt. Zwar war 
sein Ansehen so groß, daß der Pelagianismus 
von zwei Päpsten verdammt wurde, denen 
sich dann auch das Ephesinum anschloß. Aber 
in der soteriologischen Bewertung sittlichen 
Bemühens u. damit in der grundsätzlichen 
Auffassung vom Wesen einer christl. E. 
wurde die fernere Entwicklung durch eine 
Anzahl von Theologen bestimmt, die zwi¬ 
schen den mit den Namen Augustinus u. 
Pelagius bezeichneten Extremen zu ver¬ 
mitteln suchten u. damit die für die Zeit um 
400 schon durchaus als traditionell anzuse¬ 
hende, im wesentlichen autonome E. mit 
einer starken Betonung der Verdienstlich¬ 
keit sittlichen Handelns fortsetzten (Vinzenz 
v. Lerin, Joh. Cassian u. a.). Auch die Regula 
Benedicti, die in den Kapiteln 4/7 eine zu¬ 
sammenfassende monastische Sittenlehre ent¬ 
hält, die für die weitere Entwicklung des 
abendländischen Mönchtums maßgebend wur¬ 
de, ist nicht von augustinischen Grundan¬ 
sehauungen bestimmt. Zwar lassen sich in 
Einzelfragen wie in der Hochschätzung der 
Demut, Parallelen zwischen Augustin u. der 
Regula nachweisen, einfach weil Augustins 
ethische Spekulation vielfältig von der älte¬ 
ren monastischen Frömmigkeit angeregt wor¬ 
den ist. Viel stärker aber wirken im abend¬ 
ländischen Mönchtum die Vorstellungen des 
alten ägyptischen Anachoretentums u. ihre 
den großen griechischen Mönchstheologen zu 
dankenden Modifikationen. Dennoch bedeu¬ 
tete die Lehre Augustins, die reifste Ausprä¬ 
gung frühchristlichen Denkens im Bereich 
des Sittlichen, in der Folgezeit vielfach den 
Ausgangspunkt erneuerter theologischer An¬ 
strengungen. 

b. Der Osten. Der Osten hat der ethischen 
Theorie Augustins nichts Gleichwertiges an 
die Seite zu stellen. Probleme der Trinitäts¬ 
lehre u. der Christologie absorbierten dort 
die spekulativen Energien, die nötig gewesen 
wären, um wie Augustin den Bruch mit den 
im Osten zudem viel stärker verwurzelten 
psychologischen Anschauungen der philoso¬ 
phischen Tradition zu vollziehen. Der von 
Clemens, dem wahrscheinlich bedeutendsten 
Ethiker der östlichen Kirche, gemachte An¬ 
satz blieb ohne Fortsetzung. Auch der reiche 
Schatz praktischer sittlicher u. psychagogi- 
scher Erfahrung, der dem griech. Mönchtum 
von seinen koptischen Vorläufern übermittelt 
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wurde, führte nicht zu einer der augustini- 
schen vergleichbaren Neubegründung der E., 
zumal sich das grieeh. Mönchtum in der Folge¬ 
zeit stärker als das westliche einer gesteigerten 
Bemühung um mystische Erfahrungen zu¬ 
wandte u. die Lebonsgestaltung im Diesseits 
zwar nicht eigentlich vernachlässigte, ihr 
aber weniger Nachdenken widmete. - Man 
darf bei dem Versuch, die geringere Intensi¬ 
tät der moralischen Reflexion im Osten zu 
erklären, wohl auch den Umstand nicht 
außer acht lassen, daß die Umwälzung der 
äußeren (politischen, sozialen, wirtschaftli¬ 
chen) Verhältnisse während der Völkerwan¬ 
derungszeit in der westlichen Reichshälfte 
ungleich heftiger ausfiel. Die relativ große 
Stabilität der äußeren Verhältnisse gestattete 
der im Osten zudem breiteren u. von der 
philosophischen E. mittelbar oder unmittel¬ 
bar stärker bestimmten Bildungsschicht 
christlichen u. heidnischen Glaubens ein 
Festhalten an den Grundlagen ihrer tradi¬ 
tionellen Gesittung, während sich im Westen 
viel deutlicher ein Bedürfnis nach radikaler 
Erneuerung des sittlichen Bewußtseins gel¬ 
tend machte. Nicht zufällig sind die Stimmen, 
die den Ereignissen jener Zeit epochale oder 
gar apokalyptische Bedeutung zumessen u. 
sich deshalb mit radikaler Kritik gegen die 
sittlichen Zustände in der Reichsbevölkerung 
wenden, im Westen zahlreicher u. vernehm¬ 
licher (Orosius, Salvian u. a.). Auch die Er¬ 
kenntnis, das literarische Bildungsgut werde 
in den Fluten der andrängenden Barbarei 
verloren gehen u. müsse durch umfassende 
Sammeltätigkeit gerettet werden, ist bei den 
Heiden (Senatsaristokratie des 4./5. Jh.) u. 
Christen (Cassiodor, Boethius) im Westen aus¬ 
geprägter als im Osten. Die Phase einer effek¬ 
tiven Barbarisierung u. eines umfassenden 
Bildungsverlustes fällt im Osten nicht mit 
der Völkerwanderungszeit zusammen, son¬ 
dern liegt, mit ganz anderen Begleiterschei¬ 
nungen, im 7./8. Jh. Bis dahin aber war das 
Bewußtsein einer Kontinuität der geistigen 
Entwicklung von der Philosophie zum Chri¬ 
stentum gerade im Bereich des Sittlichen dem 
Osten ungleich selbstverständlicher als dem 
Westen. 
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Etymologie. 



Unter E. versteht die moderne Sprachwissen¬ 
schaft die Rückführung des Einzelwortes auf 
eine rekonstruierte Wurzel u. die Erklärung 
des Bildungstypus; d. h. es wird die Ge¬ 
schichte der Bedeutung u. der Form ent¬ 
wickelt mit Berücksichtigung der bekannten 
Gesetze des Lautwandels der Einzelsprache 
innerhalb der verwandten Sprachen. Im Ge¬ 
gensatz dazu verstand die Antike in der 
Praxis unter E. meist lediglich die Bedeu¬ 
tungsgeschichte des Einzelwortes. Da die 
Gesetze der Sprachentwicklung, das methodi¬ 
sche Regulativ u. Korrektiv der modernen E., 
der antiken Sprachwissenschaft unbekannt 
waren, fohlte das Kriterium für die Richtig¬ 
keit der Wortableitung. E. u. Ätiologie ver¬ 
schwimmen daher nicht selten in eins. Trotz, 
oder gerade wegen ihrer sprachwissenschaft¬ 
lichen Unzulänglichkeit sind die antiken E. 
geisteswissenschaftlich bedeutsame Zeugnisse 
der Sprachauslegung. Da sie von dem um¬ 
fassenden Komplex des Ursprungs, der Natur 
u. der Leistungen der Sprache nicht zu 
sondern sind, werden die einschlägigen Theo¬ 
rien gestreift. Jedoch liegt der Hauptakzent 
auf den verschiedenen Anwendungen der E. 
in der Literatur, da dieser Gesichtspunkt für 
die Auseinandersetzungsfrage die größte Be¬ 
deutung hat. Dieser Artikel will also nicht 
ältere Standardwerke über Sprachwissen¬ 
schaft im Altertum, Geschichte der Etymo- 
logika u. Onomastika u. dgl. ersetzen oder et¬ 
wa ein umfassendes Repertorium aller antiken 
E. liefern; er will auch nicht abschließende 
Quellenstudien zur antiken Lexikographie u. 
Grammatik bieten; vielmehr soll die Funktion 
des etymologischen Arguments in der christl. 
Literatur gekennzeichnet werden. Alle um¬ 
rahmenden Ausführungen sind diesem Aspekt 
untergeordnet worden. 


A. Nichtchristlich. I. Griechen, a. Geschichte. 
1. Anfänge, Homer u. Hesiod. Jede E. be¬ 
ginnt damit, daß ein Wort nicht verstanden 
wird (psychologisch ähnliche Herleitung bei 
Pisani llf). Als verhältnismäßig konserva¬ 
tivste Teile der Sprache bieten die Namen den 
ersten Anlaß zur Frage, was sie ursprünglich 
bedeutet hätten. Denn der Name steht nicht 
so stark im Flusse der Sprachentwicklung 
wie die anderen Redeteile; er soll seinen 
Träger nicht so sehr bezeichnen, als vielmehr 
kennzeichnen (zur Theorie des Namens vgl. 
E. Pulgram, Theory of Names: Beiträge z. 
Namensforsehung 5 [1954] 149; A. Gardiner, 
The Theory of Proper Names 2 [Oxford 1954]). 
Daher erhält sich in den Namen älteres, auch 
fremdsprachliches Gut von verdunkelter Be¬ 
deutung. Der Glaube an die Macht des 
Namens (vgl. E. Cassirer, Sprache u. Mythos: 
StudBiblWarb 6 [1925] 2 zur Identität von 
Name u. Wesen) erzeugt die Frage nach 
seiner Bedeutung; dies ist die Geburtsstunde 
der E. Nicht zufällig stehen bei den Griechen 
am Anfang etymologischer Bemühungen die 
neuerdings mehrfach untersuchten Namens¬ 
erklärungen des griech. Epos, zB. die Deu¬ 
tung des ,Wunschnamens“ Astyanax (II. 6, 
402f; Risch 80; Lingohr 53f), die Erklärung 
Hektors als des ,Verteidigers“ der Stadt 
(Lingohr 81/7), Odysseus als des .Zürners“ 
(ebd. 51. 56; Od. 19, 407/9) u. a. Meist sind 
diese Deutungen nicht ausdrücklich, sondern 
Homer spielt mit den Lautclementen des 
Namens. Den Tatbestand charakterisiert 
Risch treffend als nur vereinzeltes Auftreten 
der etymologischen Deutung (82), während 
Rank u. Lingohr im Banne ihrer Fragestellung 
zu viele etymologische Anspielungen fest- 
stellten. Hesiods Neigung, zum Ursprung zu¬ 
rückzukehren, u. seiner genealogisch-ableiten- 
den Denkform liegen Namenserklärungen be¬ 
sonders nahe. Er erklärt den Namen der 
Kyklopen als der ,Rundäugigen“ (theog. 
142/5; Risch 72; Lingohr 104f. 115f. 140/2), 
den der Aphrodite als der ,Schaumgeborenen“ 
(theog. 195/200; Risch 74/6; zu dc«pp6? 
.Schaum“), den des Chrysaor als des .Trägers 
eines goldenen Schwertes“ (zu ^pu<r6? u. aop; 
theog. 280/3) u. den des Pegasos als des ,an den 
Quellen, mpy-od, des Okeanos Gezeugten“ 
(ebd.; Risch 73). E. u. Ätiologie gehen bei 
Hesiod durcheinander. Ferner liebt er es, 
einen Namen bei der Namengebung zu er¬ 
klären; Pandora (op. 80/2) zB. wird so ge¬ 
nannt, weil alle Götter sie beschenkten, die 
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Titanen, weil sie sich reckend, TtT«ivovT£<;, 
Ruchloses tun u, büßen (ticti?) müssen 
(theog. 207/10; Lingohr 107. 135f). Ausdrück¬ 
liche E. treten auch in den homerischen 
Hymnen auf: Ainoias erhält seinen Namen 
nach dem Wunsch seiner Mutter Aphrodite, 
weil sie wegen ihrer Vereinigung mit einem 
Sterblichen, Aiueias’ Vater, furchtbarer Gram 
(aivöv Äx°?) be ^ el (hym. Ven. [3] 198f; 
Längohr 190). Die Pythonschlange heißt so, 
weil sie durch die Strahlen der Sonne Apolls 
verfaulte (zu-oHsiv; h. Ap. [5] 371/4; Langohr 
190f). Pan wird so genannt, weil er .alle“ 
ergötzt (h. Pan. [19] 45/7). 

2. Tragiker u. Pindar. Die schicksalhafte Be¬ 
deutung des Namens, die unheilvolle Glei¬ 
chung von Wort u. Los des tragischen Helden, 
hat Aischylos zu einem seiner wirkungs¬ 
vollsten Kunstmittel gemacht, zB. liegt im 
Namen Helena beschlossen, daß seine Träge¬ 
rin ,Männer, Städte u. Schilfe wegnimmt“ 
(Ag. 681/98), u. Polyneikes heißt zu Recht 
der ,Vielstreitende“ (sept. 658. 825). Zu E. 
bei Euripides vgl. Christ-Schmid, Lät. 1, 3 
Register 879. Auch Pindar verwendet die 
Bedeutung des Namens, zB. bei den drei 
Chariten (01. 14, 5/7) u. erinnert daran, daß 
Hieron zu Ispo<; gehört (Pyth. 2, 69). - Dem 
dichterischen Spiel mit der E. ist in Funktion 
u. Verfahren die mythisch-literarische Denk¬ 
form der Ätiologie verwandt (*Erfinder I). 
Bei ihr fällt die Kausalerklärung eines nicht 
mehr verstandenen Phänomens mit der 
Kausalerklärung seiner nicht mehr ver¬ 
standenen Bezeichnung zusammen. Auch 
diese Gattung läuft durch die ganze antike 
Literatur hindurch. Ebensowenig wie die 
dichterisch naive hat sie der wissenschaft¬ 
lichen E. mehr als einen Impuls geben 
können. 

3. Heraklit u. Parmenides. Ein sprachtheore- 
tisch neuer Ansatz liegt in den hintergründi¬ 
gen Worten Heraklits, mit denen er das 
Hauptthema aller späteren Diskussion auf¬ 
wirft: das Verhältnis von Namen u. Wesen; 
Heraklit sieht darin hauptsächlich einen 
Widerspruch (vgl. B. Snell, Die Sprache 
Heraklits: Hermes 61 [1926] 353/81; Diels 
2/4). So heißt zB. ßio?, Bogen, u. ßloLeben 
(frg. 48; Snell 369). Zeus hängt mit Leben, 
£t]v, zusammen (frg. 67). Dieser Gegensatz 
ist für Heraklit kein Zeichen der Unzuläng¬ 
lichkeit der Sprache, sondern er ,weist im 
Gegenteil zum Logos hinüber, der Sinn u. 
Gegensinn umgreift“ (Snell 369). Für Parme¬ 


nides aber ist die Benennung die Quelle des 
Irrtums (Diels 7), da sie den Fehler der sinn¬ 
lichen Wahrnehmungen, die trügerische Auf¬ 
spaltung der Einheit in die Vielheit, durch die 
Sprache verewigt. Heraklit u. Parmenides 
sind die ersten in dem langen Streit über den 
Ursprung der Sprache u. ihren Erkenntnis- 
wert. Die gegensätzlichen Standpunkte wur¬ 
den seit der Mitte des 5. Jh. vC. durch die 
Antithese Nomos u. Physis charakterisiert. 
Empedokles, Leukippos u. Demokrit ent¬ 
schieden alle gegen Heraklit, d. h. sie be¬ 
zweifelten den Erkenntniswert der Sprache. 
Zum ganzen Komplex vgl. Steinthal 1, 41/77. 

4. Platon. Die Problematik des Sprachur- 
sprungs ist am besten bei Platon zu erkennen. 
Das Thema des Dialogs Kratylos ist Richtig¬ 
keit der Namen“, ophoTTj? ovop-aTtev. Damit 
ist die Frage nach der Übereinstimmung 
zwischen Bezeichnung u. Bezeichnetem ge¬ 
meint. Sie führt auf die weitere Frage nach 
dem Ursprung der Sprache (Crat. 433 E). Die 
Sophisten sagten, die Sprache sei willkürlich 
gesetzt. Wenn sie aber lediglich auf eine 
Konvention zurückgeht, folgert Platon, so 
ist auch die ,Richtigkeit der Namen“ eine 
relative, d. h. sie richtet sich nur nach der 
Vereinbarung, der die Sprache ihr Entstehen 
verdankt. Die Benennungen sind also nicht 
mit Naturnotwendigkeit, (pcoei, so, wie sie 
sind, sondern sie könnten auch anders sein. 
Gegen diese sophistischen Thesen geht Platon 
von einer Definition des ,Benennens“ aus: 
es ist eine Handlung, die sich nach der Natur 
des zu Benennenden richten soll (387 D; 
Steinthal 1, 77: ,naeh wahrer Erkenntnis“). 
Der Name wird definiert als Werkzeug der 
Belehrung u. der Unterscheidung des Seien¬ 
den (388B). Die Benennungen überliefert der 
Nomos (.Gebrauch“; Steinthal 1, 92; 388D). 
Die Spraehschöpfung ist das Werk eines 
dafür besonders Geeigneten, des .Namen¬ 
gebers“ (vopo^^TV)? 389 A; vgl. Steinthal 1, 
93f). Die Namengebung richtet sich nach der 
Natur des zu Benennenden (389D). Die 
Richtigkeit der Spraehschöpfung kontrolliert 
der Dialektiker im Gebrauch der Sprache 
(390C). Der Hauptteil dos Dialogs gibt durch 
die Begriffsanalyse des zu Benennenden eine 
E. der Benennung u. weist ihre Richtigkeit 
nach, d. h. die wesenhafte Übereinstimmung 
von Name u. Namensträger (vgl. auch Stein¬ 
thal 1, 88). Platon wählt seine Beispiele aus 
Theologie u. Ethik; in der Hauptsache 
handelt es sich um schwer erklärbare Götter- 
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namen. Wichtig sind folgende Gedanken: im 
Gebrauch verändern sich die Benennungen 
durch Hinzufügung oder Auslassen von 
Lauten oder auch durch Akzentverschiebung 
(399A). Die Benennung des Feuers, die 
Sokrates nicht zu erklären vermag, wird auf 
niehtgriechischen Ursprung zurückgeführt 
(410A). Es liegen Ansätze zu Beobachtungen 
einer Gesetzlichkeit des Lautwandels vor 
(418B): aus i oder st wird y\, aus & Die 
Veränderung der Benennungen infolge ihres 
Alters verhindert manchmal, daß die ur¬ 
sprünglichen gefunden werden (421D). Die E. 
erschließt der Weg vom ovop,oc zum p9j|jta u. 
von hier wieder zum ovojxa, bis auf nicht 
weiter zerlegbare Elemente der Benennungen 
(422 A). 'Pyjpa ist nach Steinthal 1, 138 ein 
Mittelglied zwischen Logos u. 8vo[aoc, aber 
nicht das ,Prädikat“ schlechthin. Die Richtig¬ 
keit (ophoT’/j?) der ursprünglichen wie der 
letzten, d. h. vom Ursprung am weitesten 
entfernten, Benennungen besteht darin, daß 
sie das So-Sein jedes einzelnen Seienden offen¬ 
baren (422D). Auf diese methodischen Dar¬ 
legungen folgt eine neue Definition des ovopa, 
das zunächst nur funktionell bestimmt 
worden war, als ,eine durch die Stimme be¬ 
wirkte Nachahmung des Nachzuahmenden“, 
also des Gegenstandes der Benennung. Das 
Benennen ist also Nachahmen des Seienden 
(423B). Steinthal (1, 103) nennt Platon auf¬ 
grund dieser Definition den Erfinder des 
onomatopoietischen Prinzips. Die Nachah¬ 
mung durch die Sprache ist verschieden von 
der durch die Musik (423D). Die Musik trifft 
nur das das xp«(jta u. die tpcoW) des 

Seienden; die Sprache jedoch das Wesen 
(oüa(oc: 423E). Da sie die Dinge mittels 
Silben u. Buchstaben ,nachahmt‘, ist der 
methodisch richtige Weg zur Erkenntnis des 
Ursprungs der Bezeichnungen die Unter¬ 
scheidung der Laute (424CD). Die Buchstaben 
bauen die Silben auf u. diese wiederum ovopa 
u. pvjpoc (424E). Unter den Lauten erweist 
sich das Rho als der Beweger u. Veränderer 
(426C). Das Jota ist ,das weiche Element“ 
(426E). Aus diesen Beobachtungen ergibt 
sich die Übereinstimmung der Benennungen 
mit den Dingen (434). - Es könnte nach 
diesen Darlegungen Platos scheinen, als sei 
die sophistische These vom willkürlichen Ur¬ 
sprung der Sprache u. der nur relativen 
Richtigkeit der Benennungen erschüttert. 
Trotzdem u. trotz der (postulierten) Unfehl¬ 
barkeit des ersten Namengebers ist die E. für 


Platon nur die Quelle abgeleiteter Erkenntnis 
(439). Denn die Benennungen sind eben doch 
nur .Abbilder“ u. müssen hinter der Erfor¬ 
schung des Seienden selbst zurüektreten. Da 
die ontologische Ausgangsbasis des Namen¬ 
gebers, das Werden, jede echte Erkenntnis 
unmöglich macht (440), ist das Vertrauen 
auf den Erkenntniswert der E. eigentlich 
.eine Art Krankheit“, die auf der Fehlüber¬ 
tragung der ontologischen Struktur der 
Sprache auf das Seiende seihst beruht (zum 
Ganzen Steinthal 1, 79/113; Pisani 15/21; 
Woodhead 51/73; Dahlmann 4f; zur sprach¬ 
lichen Deutung Platos in den späteren Dia¬ 
logen vgl. Classen 1/98; insbes. 85/98). 

5. Aristoteles. Für Aristoteles ist die Sprache 
bzw. die lautliche Äußerung Kennzeichen der 
Erregung der Seele. Deshalb existiert die 
Sprache nicht vonNatur (cp/mei: interpr. 1.2), 
sondern durch Übereinkunft. Nur aus der 
vorgängigen Vereinbarung leitet sich die 
Funktion des Logos als Bedeutungsträger her 
(Steinthal 1,187). Daher hat die E. für Aristo¬ 
teles nicht mehr den Charakter einer primären 
Erkenntnisquelle. Sie hat ihren Platz in der 
Topik als beweisendes Enthymem (rhet. 2, 
23/29 [1400b]). Dabei wird der Bedeutung 
eines Namens die Bestätigung entnommen, 
daß das Wesen des Trägers seinen Namen 
rechtfertigt (vgl. Woodhead 73f). Aristoteles 
verwendet die E. auch gerne als Mittel der 
Begriffsbestimmung (zB. eth. Nie. 1132a 31), 
worin er reiche Nachfolge fand. 

6. Stoa. Ihre gültige Ausprägung erfuhr die 
E. erst durch die Stoa. Auch die Bezeichnung 
STupoXoyt« ist wohl erst hier aufgekommen 
(Steinthal 1,331; Pisani 14 2 ; Stanford 8 2 ). 
Bertoldi 15 x erklärt STopoXoyta für eine 
poetische Bildung. Jedoch trifft das nur für 
das vordere Element zu; eTupoXoyla ist eine 
prosaische Bezeichnung mit einem archai¬ 
schen Bestandteil. Die E. knüpft an den Be¬ 
griff der öpüoxrjt; ovopaxeov, die .Richtigkeit“ 
der Bezeichnungen an. Sie wird zum Range 
einer methodischen Disziplin erhoben. Sie 
ist im Unterschied zu der E. der modernen 
Sprachwissenschaft nach rückwärts orien¬ 
tierte, also genetische Semasiologie. Die ver¬ 
dunkelte Wortbedeutung wird gesucht in der 
Überzeugung, daß sie das Wahre (sTupov) 
über die Natur des Bezeichneten aussage. In 
dieser stoischen Auffassung der E. liegt be¬ 
schlossen, daß sie .statisch“ ist (vgl. dazu 
J. Vendryes, Pour une etymologie statique: 
Bull. Soc. lingu. 49 [1953] 1/19). Sprechen 
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bedeutet für die Stoiker, ein bezeichnendes 
Lautzeichen für das in der Vorstellung er¬ 
faßte Ding äußern (Sext. Emp. adv. math. 8; 
adv. log. B 80; Steinthal 1, 288). Auch die 
Stoiker verbinden die Frage nach dem Wesen 
der Sprache mit der ihres ideellen Ursprungs. 
In diesem Zusammenhang war in der Sprach- 
theorie das Gegensatzpaar Nomos u. Physis 
durch Physis u. Thesis abgelöst worden. Stein¬ 
thal (1, 310) will im Begriff der Thesis, der 
bereits bei Platon nachweisbar war, also schon 
sophistisch ist, die Fortsetzung des alten 
sophistischen Nomosgedankens sehen. Der 
Fortschritt in der Sprachbetrachtung der 
Stoiker liegt darin, daß sie nicht mehr die 
fertige Sprache als solche, sondern ihren 
Werdegang ins Auge faßten. Die Sprache sei 
«piitret entstanden, lehrten die Stoiker u. 
folgerten daraus, daß sie Notwendigkeit u. 
Wahrheit (das Etymon) in sich schlösse. 
Daraus ergibt sich als Aufgabe der E., die 
Einzelwörter .mittels eines Verfahrens ‘auf¬ 
zufalten’, das die Wahrheit deutlich macht' 
(Bekker, Anecdot. 2, 740; Steinthal 1, 331). 
Methodische Voraussetzung ist die Identität 
von Ding u. Sache. Ursprünglich war die 
Benennung die lautliche Nachahmung des 
Dinges. Daher sind die ersten Wörter ,ono- 
matopoietisch“. Auf der nächsten Stufe 
werden die lautlichen Qualitäten in .taktile“, 
tastbare, umgesetzt. Die dritte Stufe ist die 
der nur mehr annähernden Übereinstimmung. 
Hier herrscht das Prinzip der Analogia 
(abusio). Auf der vierten Stufe der Benennung 
hat sich die enge Beziehung zwischen Ding 
u. Sache noch mehr gelockert, u. die Sache 
wird durch ihr Gegenteil bezeichnet (Ety¬ 
mologien vom Typus lucus a non lueendo; 
vgl. Sext. Emp. adv. geom. 40; PsAug. princ. 
dial. 6; Steinthal 1, 332f; Dahlmann, Varro 
7). Bei dieser Betrachtungsweise stellten 
Homonyma u. Polyonyma eine besondere 
Schwierigkeit dar; denn sie widersprachen 
der von Natur u. Notwendigkeit gegebenen 
Identität zwischen Bezeichnung u. Bezeich- 
netem. Die Stoiker halfen sich, indem sie 
erklärten, die Sprache entwickle sich im Ver¬ 
hältnis zum Gedanken nach dem Prinzip der 
Anomalie, so daß ein Ding mehrere Bezeich¬ 
nungen haben u. eine Bezeichnung mehrere 
verschiedene Dinge bezeichnen könne. Der 
Logos hat zwei Formen, den im Inneren ge¬ 
staltenden, den Xoyo? IvSiaAero? (grob ,Ge¬ 
danke’), u. den durch die Stimme aus dem 
Inneren hervordringenden X6yo? 7cpo<poptx6s 


(.Sprache’; vgl. M. Pohlenz, Die Stoa l 2 
[1959] 39). - Zeno, das erste Schulhaupt der 
Stoa, hat nach dem Skeptiker Cotta bei Cicero 
,die mühsame u. nicht notwendige Last der E. 
auf sich genommen' (n. d. 3, 63; vgl. Deila 
Corte 6). Seine Nachfolger, Kleanthes u. Chry- 
sipp, setzten seine Arbeit fort. Chrysipps Ver¬ 
dienst war die Erweiterung des Arbeitsfeldes 
der E. Vor ihm hatte man sich auf die Erklä¬ 
rung von Eigennamen, insbesondere Götterna¬ 
men, beschränkt, auch im Dienste der Mythen- 
allegorese(vgl.Hersmanu.u.Sp.809f).Chrysipp 
untersuchte als erster auch den alltäglichen 
Wortschatz. Er schrieb das erste Etymologi¬ 
kon (Dahlmann 8/10; Woodhead 77). 

7. Alexandrinische Grammatiker. Die ersten 
Grammatiker, die sich mit E. befaßten, 
waren die Alexandriner. Dies geschah nicht 
unter stoischem Einfluß, sondern unabhängig 
an der Arbeit an Homer, als Kanon des 
Hellenismus (Dahlmann, Varro 11). Die Ziel¬ 
setzung der grammatischen E. ist dieselbe, 
wie die der Stoiker: sie will Auskunft geben 
über den Ursprung eines Wortes. Anders als 
die Stoiker sehen die Grammatiker die Be¬ 
deutung der E. darin, daß sie ein Kriterium 
des Hellenismus ist (bzw. der Latinität bei 
ihren röm. Nachfolgern). Die E. bestimmt 
Wortwahl u. Orthographie (Barwick 259). 
Bei Dionysios Thrax ist die E. die 4. der 6 
Aufgaben des Grammatikers (5, 4). Nach der 
kanonischen Festlegung des grammatischen 
Systems durch Tyrannion (Barwick 224) 
winde die E. jedoch in eine kategorial niedere 
Stufe gedrängt; sie wurde zur bloßen Hilfs¬ 
wissenschaft. Asklepiades von Myrleia teilte 
die Grammatik ein in ts^vix^v, E<7Topix6v, 
YpappocTixov (Barwick 217); dabei gehörte die 
E. zu dem ve^vtx6v, das seinerseits nur eine 
Hilfswissenschaft des ypappaTixov war (Bar¬ 
wick 217. 227). Diese Stellung im System 
blieb der E. auch bei den röm. Grammatikern 
erhalten. Eine Skizze der weiteren Geschichte 
der E., insbesondere aber der griech. Etymo- 
logika, ist im Rahmen dieses Artikels ent¬ 
behrlich, weil ihr Einfluß auf die christl. 
Literatur gering ist; auch versagt sie sich den 
Gesetzen lexikalischer Darstellung. Reitzen¬ 
steins Geschichte der griech. Etymologika 
bleibt das monumentale, aber schwer kompi- 
lierbare Standardwerk. 

b. Gelehrte Anwendung. 1. Dichtung. Nach 
Begründung der E. als wissenschaftlicher 
Disziplin wird ihre Verwendung in der Dich¬ 
tung gelehrt. Es handelt sich meist um Eigen- 
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namen, die der Tradition folgend erklärt 
werden. Unter Tradition ist dabei nicht nur 
die Gelehrsamkeit der Grammatiker zu ver¬ 
stehen, sondern alle älteren, auch vorgram¬ 
matischen Erklärungen. Wir haben also 
Homer- u. Tragikerimitatio vor uns u. eine 
Fülle anderer Uberlieferungsströme. 
a. Alexandriner. Diese gelehrte E. war beliebt 
bei den Alexandrinern. Theokrit greift die 
alte E. des Namens Pentheus, die von Tzbj&oc, 
,Leid‘ ausgeht, wieder auf (26, 26; vgl. Eur. 
Bacch. 367. 508; Chaerem. frg. 4; Nonn. 
Dion. 5, 554f; 46, 73; Woodhead 19). Ety¬ 
mologische Spielereien des Kallimachos ver¬ 
zeichnet Pfeiffer nicht; erhalten ist zB. die 
Erklärung des Flußnamens Parthenios frg. 
599 Pf. (vgl. A. Koerte, Hellenistische Dich¬ 
tung [1925] 101). Zu Umbenennungen vgl. 
frg. 601 Pf. Etymologische Erklärungen des 
Apollonios Rhodios hat Woodhead gesammelt: 
1, 229 f ,Minyer‘, weil Söhne der Minyas- 
töehter; 588/90 ’ AcpsToc'i ’Apyoü«; (Ortsnamen); 
624f Sikinos, die Insel, nach Sikinos, Sohn 
des Thoas; 988 Jasons weg, wegen der Er¬ 
steigung des Dindymon auf diesem Pfad; 1019 
hl. Fels bei den Dolionen, wo die Argo ver¬ 
täut worden war; 1063/9 Geschichte der 
Kleite-Quelle; 1148f Jasonsquelle; 2, 296f 
Namensgeschichte der Strophaden; 379/83 
Namensgeschichte der Monouvoixoi nach 
ihren Häusern; 686/8 Benennung der hl. 
Insel des morgendlichen Apollo; 907/10 Name 
des Flusses Kallichoros nach den Tänzen der 
Bakchanten; 4, 519/21 Name der Kerauni- 
schen Berge; 1716f Beiname des Apoll Aig- 
letes; 1717 f Name der Insel Anaphe (Wood¬ 
head 31 4 ). 

ß. Lehrgedicht. E. erscheinen auch im Lehr¬ 
epos; hier findet sich die dichterische Ein¬ 
kleidung der fachwissenschaftlichen E. Dafür 
ein Beispiel aus dem Kynegetiker Oppian: 
wppuy!;, das gestreifte Pferd, heißt so wegen 
seines Aufenthalts in bewaldeten Bergen oder 
nach der Brunst der Männchen 6t t... OlXomr’ 
sni fb)XuT£p7]<jw Spoilstv (Opp. Cyn. 1, 317/9; 
zum stilistischen Prinzip der Umdichtung im 
Lehrgedicht allgemein H. Schneider, Stilisti¬ 
sche Untersuchungen zur sprachlichen Struk¬ 
tur der beiden erhaltenen Lehrgedichte des 
Nikander v. Kolophon = Klass.-philol. 
Studien 24 [1962]). Der sog. Periegetiker 
Dionysios erklärt die E. geographischer Be¬ 
griffe (zB. 525. 541. 641. 992. 1150 mit 
Woodhead 31 7 ). 

y. Nonnos. Verhältnismässig häufig sind E. 


in den Dionysiaka des Nonnos. Da sie bisher 
noch nicht vollständig katalogisiert sind, 
seien eigene Sammlungen vorgelegt: 1, 408 
Ätiologie des Berges Tauros, weil Zeus ihn in 
Gestalt des Stiers besucht hatte; 3, 275/8 
Erklärung von Nil als ,neuer Schlamm“, weil 
der Fluß die Erde durch die jährliche Über¬ 
schwemmung begattet u. neuen Schlamm, 
vsa iXö<;, spendet (vgl. Heliod. Aeth. 9, 22 
[267 Bekker] mit A. Hermann, Der Nil u. die 
Christen: JbAC 2 [1959] 39 58 ); 3, 284/6 Epa- 
phos, so genannt, weil Zeus die Io, seine 
Mutter, berührt hatte, iTcaip^naTo (vgl. Aesch. 
Prom. 849/51); 5, 69/73 Namenserklärung der 
Stadttore Thebens ’Oyxaiv) 7:0X7] (vgl. Tzetz. 
zu Lycophr. 519); 5, 75/7 Erklärung der 
Elektrapforte; 9, 18/22 Dionysos heißt Sohn 
des Zeus; 9, 110/20 Mystis, Amme des 
Dionysos, als Namengeberin der Mysterien; 

10, 76f Benennung der Leukothea, weil sie 
den Staub des weißen Feldes durcheilt hatte; 

11, 480f Kalamos als Namengeber u. Erfinder 
der Halme, Karpos als Namengeber u. Er¬ 
finder der Früchte; 12, 360/2 Kypellos als 
Namengeber der Becher; 13, 99/102 Orion, 
benannt nach seiner Entstehung aus oöpot, 
Urin, dreier Götter; 13,124/6 'Yap.7roXic; nach 
einer Sau; 13, 203f Aiakos nach einem Adler, 
«lero?; 13, 206/10 Name der Myrmidonen 
als Verwandlung aus Ameisen in Menschen 
erklärt; 13, 468/70 Name der Stadt Kerassai, 
weil Dionysos dort den Wein zum ersten Mal 
,gemischt“ hatte; 14, 92/5 Anspielung auf die 
Bedeutung des Namens Nomios, eines Pan- 
sohnes, als ,der sich an Schafweiden erfreut“, 
vopai? qlcov <ptXop; 18, 74f Lychnis als 
Namengeberin des Dochtes; 24, 70 Anspie¬ 
lung auf die Bedeutung des Namens Deriades 
zu Syjpi<; ,Kampf“; 28, 306/8 Anspielung auf 
Ableitung von Melisseus zu piXnrca ,Biene“; 
48, 854 Benennung des Berges Dindymon 
nach den Zwillingskindern der Rhea. Eigene 
E. des Nonnos zeichnen sich durch die Hypo¬ 
stasierung des *Erfinders u. Namengebers 
kultischer Einrichtungen u. Institutionen 
aus. - Das scherzhafte Spiel mit dem Namen 
blieb auch in der späten Dichtung lebendig; 
ein Beispiel dafür aus der Anth. Pal.: E. von 
AiTOiX-»), Mt) 80t; (5, 63). 

2. Fachwissenschaft. Die Verwendung der E. 
in der Fachwissenschaft geht auf die ver¬ 
schiedensten Traditionen zurück. Die E. der 
Historiker setzt alte Ätiologie fort; dasselbe 
gilt von den Erklärungen der Orts-, Länder-, 
Berg- u. Flußnamen durch die deskriptive 
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Geographie. Anders ist die Deutung der 10, 1; Dion. Hai. 1, 35, 2f u. F. Klingner, 


botanischen u. zoologischen Nomenklatur; 
die meist noch ganz verständlichen Termini 
werden form- oder verhaltensdeskriptiv moti¬ 
viert. Eine Sondergruppe bilden die Erklä¬ 
rungen fremdvölkischer Namen oder Ein¬ 
richtungen, wie sie zB. in der Beschäftigung 
der kaiserlichen griech. Historiker mit Rom 
begegnen. Hier wird lediglich die fremde ge¬ 
lehrte Tradition übersetzt. In der späten 
Kompendiengelehrsamkeit endlich dient die 
E. der Begriffsbildung u. Begriffsklärung, 
a. Eigennamen. Bevorzugter Gegenstand der 
E. sind auch in der Fachwissenschaft die 
Eigennamen. Eine kuriose E. leitet den 
Namen Helena ab von eXo? ,Sumpf“, der 
Geburtsstätte (Ptol. Heph. nov. hist. 4 [189 
Westermann]). In der Rhetorik des Aristo¬ 
teles finden sich Eigennamen als Beispiele 
für das Namensargument: Thrasybulos ist 
der kühn Planende, Thjasymachos der kühn 
Kämpfende, Polos das ,Füllen“, Drakon der 
,Drache“ (rhet. 2, 34, 1400 b 18 mit Stanford 
34f). Bei Pausanias werden Götternamen als 
Menschennamen erklärt, so Ammon u. Bel 
(4, 23, 10). Daß die Iulier nach ihrem Stamm¬ 
vater Iulus hießen, gibt Dionys v. Halikarnass 
in der Nachfolge der röm. Tradition wieder 
(1, 70, 4); aus derselben Quelle kennt er auch 
die E. von Silvius, der griechisch 'YXaioi; 
geheißen haben soll (1, 70, 3). 
ß. Völkernamen. Ein besonderer Gegenstand 
des Interesses sind Völkernamen. Häufig be¬ 
gegnet die Ableitung von einem mythischen 
Stammvater. Diese der frühen genealogischen 
Geschichtsschreibung eigene Ableitungsform 
ist noch bei Pausanias besonders häufig; die 
Achäer heißen zB. nach Achaios (7, 1, 7), 
die Eher nach Eleus (5, 1, 8), die Meder nach 
ihrer Stammutter Mcdea (2, 3, 8). Den griech. 
Namen der Etrusker, Tuppyjvot, leitet Dionys 
v. Halikarnass ab von ihren turmartigen 
Behausungen, sv Tupnstnv olx^neic; den 
latein. Namen Etrusci oder Tusci nach ihrem 
Wohnsitz in Etruria; der Kurzname Tusci 
ist eine Verkürzung der griech. Bezeichnung 
ffuouxdoi, Opferpriester (1, 30, 2f). 
y. Länder u. Städtenamen. Dem Rückgriff 
auf den Stammvater bei Völkernamen ent¬ 
spricht der auf den Gründer bei Länder- u. 
Städtenamen. Während Timaeus, Varro u. 
Festus in dieser Technik Italia von Italos ab¬ 
leiten, erscheint daneben auch die sprachge- 
schichtlich zutreffende von vitulus, ,Jung¬ 
stier“ (vgl. Gell. 11, 1, 2 mit Varro ant. frg. 


Römische Geistesweit 4 [1961] 11/2). In be¬ 
währter Technik wird Makedonien von Make- 
don abgeleitet (Ael. n. a. 10, 48). Städte sind 
benannt nach ihren Gründern: Kleitorioi 
nach Kleitor (Paus. 8, 22, 3), Korinth nach 
Korinthos (ebd. 2, 1, 1), Nisaea, der Hafen 
von Megara, nach Nisos (ebd. 1, 39, 4), 
Mantinea nach Mantineus (8,3,4), Tegea nach 
Tegeates, Mainaion nach Mainalos (8, 3, 4), 
Dyrrachion nach einem gleichnamigen Grün¬ 
der (ebd. 6, 21, 11), Megara nach Megareus 
(ebd. 1, 39, 5), Eleusis nach Eleusis (ebd. 1, 
38, 7), Erythrai in Böotien nach Erythras 
(ebd. 6,21,11). - Interessanter sind .Ereignis¬ 
etymologien“; mit diesem Ausdruck soll hier 
die Ableitung eines Namens nach einem her¬ 
vorragenden Ereignis bezeichnet werden. Die 
italische Stadt Feronia hieß ursprünglich an¬ 
geblich Foronia nach der Seefahrt, cpöp-^au;. 
der einwandernden Sabiner (Dion. Hai. 2, 
49, 5). Die Stadt Mykene ist nach dem Knopf, 
P-uxt)?, benannt, der an der Stelle des späteren 
Mykene dem Schwert des Perseus entfiel; 
dieser nahm das für ein Zeichen dafür, hier 
solle eine Stadt begründet werden. Nach 
einer anderen Tradition, die sich an der 
Grundbedeutung von p.öxrj<; orientierte, soll 
Perseus sich an einem Pilz gelabt u. die Grün¬ 
dung nach diesem Pilz benannt haben (Paus. 
2, 16, 3). Wo solche mythischen Gründer 
fehlen oder anders heißen als die Städte, 
unterläßt Pausanias, d. h. natürlich seine 
Quellen Rhianos u. Myron, die Erklärung des 
Namens, wie zB. im Falle von Theben (9, 
5,1/18, 6). Erklärung des Namens Alba Longa 
bei Dio Cass. 1, 2, 4 (dazu vgl. W. Ehlers, Die 
Gründungsprodigien von Lavinium u. Alba 
Longa: MusHelv 6 [1949] 166/75; eine Schöp¬ 
fung des Fabius Pictor). - Auch Flußnamen 
hatten ihre Geschichte. Der troische Skaman- 
der hieß früher angeblich Xanthos wegen 
seiner bleichenden Wirkung auf das Fell der 
Schafe (Ael. n. a. 8, 21). Der erste Name des 
Tiber war Albula; dann wurde er umbenannt 
nach dem dort ertrunkenen Tiberinus (Dio 
Cass. 1, 2, 4). Diese Art der Deutung von 
Flußnamen nach ertrunkenen Heroes epony- 
moi beherrscht den Traktat De fluviis des 
PsPlutarch (vgl. *Ertrinkeno. Sp. 393ff). Ähn¬ 
lich heißt die myrtoische See nach Myrto 
(Paus. 8, 14, 12). Die Inseln der Sehgen sind 
nach ihren seligen Bewohnern so benannt 
(Strabo 1, 1, 5). 

8. Tiemamen. Tiernamen werden Verhaltens- 
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deskriptiv begründet. Der aTTayäs-Vogel 
heißt so nach seinem Ruf (Ael. n. a. 4, 42), 
die Dipsasschlange nach ihrem dursterzeu¬ 
genden Biß (ebd. 6, 51), der aXieücj-Frosch 
nach seinem Verhalten als Fischer (ebd. 9, 
24); der Hirsch, sXacpo?, heißt so, weil er an¬ 
geblich die Schlangen packt (Plut. soll. an. 
24D; vgl. Eustath. in II. 4, 70; Et. Magn. 
326, 1/5). 

s. Antiquarische Erklärungen. Antiquarische 
u. andere Worterklärungen dienen den ver¬ 
schiedensten Zwecken. Hierfür hier nur einige 
Beispiele. In einer späten Einleitung in die 
Beredsamkeit wird der Name des Redners, 
p^Twp, programmatisch davon abgeleitet, daß 
er pi>87]v, d. h. ,flüssig“, oder, wie der Text 
gleich selbst erklärt, reichlich spreche; dies 
geht auf die copia verborum (Rhet. Graec. 
14, 16 Rabe). Ebd. erscheint die Bestimmung 
der EaTpwo f], der Heilkunde; sie sei nach dem 
Heilen, ri.no ty)? Eanew? benannt. Stoisch ist 
die funktionelle Definition der Konjunktion, 
des (TuvSsopoc; als nuvSoüv t<x piprj toü Xoyou 
(Diog. L. 7,58). Dionys v. Halikarnass erläutert 
griech.-römische Institutionen mittels griech. 
E.: classis von xXvjou; (4, 18, 2), Palatium als 
HaXXavTiov (1,31,4), haruspex als EepoarxoTOx; 
(2, 22, 3), ovatio als suoenr/)<; (5, 47, 2). Die 
Akademie war, wie die doxographische Tradi¬ 
tion wußte, nach einem Heros eponymos 
namens 'ExocS^po? benannt u. hieß früher 
'ExaS^pioc (Diog. L. 3, 7). 

3. Allegorese. Innerhalb unserer Skizze der 
Entwicklung der E. bei den Griechen ist bis 
jetzt eine ihrer Funktionen mit Absicht bei¬ 
seite gelassen worden: die im Dienste der 
allegorischen Mythenauslegung. Mit Hilfe der 
E. der Götternamen wird deren Wesen ver¬ 
geistigt u. eine Korrektur am .anstößigen“ 
Mythos vorgenommen. Die * Allegorese ist 
ein Werk der griech. Aufklärung. Ihre metho¬ 
dischen Anfänge liegen in der doppeldeutigen 
Sprache Heraklits; sachlich ist sie eine Ant¬ 
wort auf die Mythenkritik der frühen Athei¬ 
sten wie Xenophanes. Die allegorisierenden 
Ansätze Heraklits, zB. die Deutung des 
Namens Zeus als mit Leben, £r ( v, zusammen¬ 
hängend (vgl. o. Sp. 799), baute die stoische 
Theologie weiter aus. Sie nahm mit Hilfe der 
E. eine Umdeutung des Mythos vor. Zenon, 
Kleanthes u. Chrysipp erklärten Kronos als 
die Zeit (^povoc;); Pluton ist der .Reiche“, 
weil die Erde alles spendet; Demeter ist 
Mutter Erde, Ge-meter; Zeus heißt so, weil 
er allen das Leben spendet (SVF 2, 1062). 


Apollo war nach Kleanthes die Sonne, weil 
diese bald da, bald da aufgeht: aTi’aXXwv 
(SVF 1, 540); Chrysipp leitete den Namen 
des Gottes ab von privativem a u. ~oXXü>v, 
weil die Sonne einzig ist oder weil sie die 
schädlichen Wirkungen des Feuers nicht be¬ 
sitzt (SVF 2, 1095). Rhca, die Mutter des 
Zeus, war die Erde, weil ihr die Wasser .ent¬ 
strömen“ (SVF 2,1084). Ares ist der Zerstörer, 
wie sein Name anzeigt, der zu avoupsiv ge¬ 
hört (SVF 2, 1094). Auch Dionysos war nur 
eine andere Benennung der Sonne, weil sie 
den Himmelsbogen ganz durchläuft, SiavtSsi 
(SVF 1, 546). An diese etymologisierende 
Allegorese (vgl. o. Bd. 1, 285f) wurde hier 
wegen ihrer starken Nachwirkung auf die 
christl. Kirchenväter erinnert. Die stoische E. 
der Göttemamen ist in der Hauptsache über¬ 
liefert in Ciceros Schrift De natura deorum, 
in Plutarchs Traktat De Iside et Osiride u. 
in den Sammelwerken des Gellius u. Ma- 
crobius. Wegen ihrer polemischen Umbiegung 
durch lateinische Kirchenväter wie Minucius 
Felix, Arnobius, Laktanz u. Augustinus, u. 
griechische wie zB. Klemens v. Alexandrien 
wurde hier nochmals auf diese Quellen¬ 
schriften der Apologeten hingewiesen (zum 
Ganzen Pepin 124/31). 

II. Römer, a. Geschichte. Während die E. 
bei den Griechen aus der naiven Namensdeu¬ 
tung hervorgeht, die auch nach der Begrün¬ 
dung der E. als wissenschaftlicher Disziplin 
der Grammatik Weiterbestand, ist sie bei den 
Römern ein Produkt der Literatur u. der 
Grammatik. Abgesehen von einigen u. Sp. 812 
besprochenen E. des Plautus, die teils seinen 
Originalen zu verdanken, teils echte, also nicht 
gelehrte, Wortwitze sind, bietet die altlateini¬ 
sche Literatur, soweit sie uns erhalten ist, 
keinen Anhaltspunkt für den naiven Ursprung 
der latein. E. Sie ist das Werk der röm. 
Sprachtheoretiker. Sie werden unten im 
einzelnen behandelt. Dabei wird haupt¬ 
sächlich ihr Einfluß u. Weiterwirken auf die 
christl. Schriftsteller verfolgt; es handelt sich 
ja bei Varro u. Festus um Werke, die unter 
dem Gesichtspunkt der Auseinandersetzung 
lediglich als Quellenschriften interessieren. - 
Von den röm. Grammatikern der Frühzeit wie 
Aelius Stilo, dem Lehrer Ciceros u. Varros 
(vgl. Goetz: PW 1, 144 f), u. Nigidius Figulus 
(vgl. W. Kroll: PW 17, 202f) sind uns keine 
Spuren einer unmittelbaren Nachwirkung auf 
die Kirchenväter erhalten. Anders ist es mit 
den etymologischen Arbeiten des M. Teren- 
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tius Varro. Spuren seiner erhaltenen wie 
seiner verlorenen Schriften, also De lingua 
Latina u. Antiquitates rerum humana- 
rum et rerum divinarum, erscheinen allent¬ 
halben bei den Kirchenvätern, die ihnen 
das Rüstzeug für ihre Angriffe gegen 
die heidn. Religion entnehmen. Eine zu¬ 
sammenfassende Arbeit über das Verhältnis 
der latein. christl. Schriftsteller zu Varros 
Werken fehlt noch; einiges davon wird im 
Abschnitt über die polemische Verwendung 
der E. durch die Kirchenväter wie auch im 
Abschnitt über antiquarische Worterklärung 
gezeigt. Vor allem Laktanz, Augustinus u. 
Isidor v. Sevilla, auch Cassiodor, schöpfen 
aus Varro. - Varro stellt einen Höhepunkt der 
latein. Grammatik dar, nicht aber ihren Ab¬ 
schluß. Dazu vgl. auch R. Schröter, Studien 
zur varronischen E.: AbhMainz 1959, nr. 12. 
Das umfassendste etymologische Sammel¬ 
werk nach De lingua Latina, der Traktat 
De verborum significatu des M. Verrius 
Flaccus, ist uns lediglich im Auszug des 
Pompeius Festus u. in Exzerpten des Paulus 
Diaconus erhalten. Gut des Verrius bei den 
Kirchenvätern ist noch nicht systematisch 
ermittelt. Antiquarische Worterklärungender 
Kirchenväter können aus Verrius stammen. 
Auf Verrius als Quelle führt die Geschichte 
einzelner E., die in Thesaurusartikeln unter 
der Überschrift De origine vocis bereits 
niedergelegt sind. Diese Paralipomena der 
Thesaurustätigkeit sind u. W. bisher nicht 
ausgewertet: (zB. agnus, altare, antiae, anus, 
apricus, aquila, ars, astus, augur, basilica, 
bucina, caelebs, calumnia, camera), - indes 
vgl. A. Dihle, Art. Verrius Flaccus: PW 8A, 
1636/45 über die Nachwirkung des Verrius- 
Festus auf Servius u. Isidor (Beispiel Dihles: 
apricus). - Das Werk des Remmius Palaemon, 
des nächsten großen Grammatikers, hat Bar- 
wick aus den erhaltenen Artes grammaticae 
rekonstruiert; aber sein Einfluß auf die E. der 
Kirchenväter ist noch ungenügend heraus¬ 
geschält. Da Remmius’ Arbeiten in die 
späten Artes eingegangen sind, die ihrerseits 
auf Cassiodor u. Isidor weitergewirkt haben, 
müßte eine Untersuchung auf den Forschun¬ 
gen Barwicks u. Fontaines aufbauen, der 
den Einfluß der späten Artes u. Kommentare 
auf Isidor^herausgearbeitet hat. Diese Auf¬ 
gabe kann hier nur angedeutet, nicht aus¬ 
geführt werden. - Varro, Verrius Flaccus, 
Remmius Palaemon u. die Kommentarwerke 
der späteren Grammatiker sind die wichtig¬ 


sten Quellen der polemischen u. antiquari¬ 
schen E. der latein. christl. Schriftsteller. 
Detailprobleme der Auseinandersetzung mit 
Hilfe der E. können nur durch die Einzel¬ 
geschichte von Worterklärungen weiter ver¬ 
folgt werden. Sie überschneiden sich aber mit 
Sachartikeln wie der Frage der Rezeption der 
heidn. Götter, der Auslegung von Kult- u. 
Staatsinstitutionen usw. Der vorliegende Ab¬ 
schnitt kann also vielfältige Ergänzung 
finden, einerseits durch die älteren Standard¬ 
werke über lateinische Grammatik von Mül¬ 
ler, Deila Corte, Dahlmann, Collart, Barwick 
u. andererseits durch die oben generell ge¬ 
kennzeichneten Sachartikel. 
b. Anwendung. 1. Dichtung. Die in der latein. 
Dichtung begegnenden E. sind teils gelehrt, 
teils handelt es sich um ursprünglichen 
Sprach- u. Wortwitz, d. h. um Wortspiele. 
Es werden meist Eigennamen etymologisiert, 
oft im Dienste der Ätiologie. Daneben er¬ 
scheint eine etwas verschiedene Technik, die 
an die E. erinnert. Sie besteht darin, den ur¬ 
sprünglichen Wortsinn zu gelehrten oder auch 
polemischen Anspielungen Wiederaufleben zu 
lassen. (Zu dieser .stillen E.‘ vgl. H. Fuchs, 
Taeitus über die Christen: VigChr 4 [1950] 
73f 12 ). Nach den Untersuchungen Marou- 
zeaus verwandte Vergil diesen Kunstgriff 
(,le souci etymologique“) gerne; er muß auch 
sonst üblich gewesen sein. Hier soll lediglich 
an die von Marouzeau gesammelten Beispiele 
des ,souci etymologique' Vergils erinnert 
werden; vieles davon beruht auf reiner Spe¬ 
kulation der Interpreten u. ist nicht streng 
beweisbar. Im folgenden sei die Technik des 
echten (beweisbaren) Etymologisierens bei 
den einzelnen Dichtern an einer Auswahl von 
Beispielen gezeigt. - Plautus verwendet E. 
nie als gelehrtes Beiwerk, sondern münzt sie 
um zu Witzen. Der Name des Gastfreunds 
Archidemides, verstanden als ,Erzwegnehmer' 
(scherzhafte latein.-griech. E. zu äpyy] u. 
demere, wegnehmen) hätte den bestohlenen 
Gast warnen müssen (Bacoh. 283/5). Die 
Stadt Epidamnus ist so benannt, weil fast 
kein Fremder sich dort ohne Schaden 
(damnum) aufhalten kann (Men. 263f). In 
der Cistellaria wird dem röm. Heer gewünscht, 
die Punier, Poeni, sollten Strafe, poena, er¬ 
halten (197/202). Wohl aus der griech. Vor¬ 
lage stammen Spielereien mit griech. Eigen¬ 
namen: Die meretrix Phronesium hat dem 
Gebebten ihren ganzen Namen aus der Brust 
gerissen; denn phronesis heißt Verstand 





(truc. 77/78a). Der Parasit Gelasimus er¬ 
läutert, woher er seinen Namen hat: von seiner 
Armut, die ihn von Jugend auf zwang, Ge¬ 
lächter zu erregen (stich. 174/7). Zu einem 
witzigen Kompliment wird der Name der 
Sklavin Pasikompsa verwendet. Lysimachus 
schmeichelt ihr, sie heiße zu Recht so, denn 
sie gefalle allen (merc. 516f). Lateinische 
Spitznamen von Parasiten beschreiben ihre 
Eigenart. Peniculus heißt Pinsel, weil er beim 
Essen den Tisch abwischt, d. h. auch alle 
Brosamen sorgfältig mitaufißt (Men. 77f). 
Summanus heißt so wegen seiner Kleiderdieb¬ 
stähle beim Gelage (eure. 414/6). E. des 
Lucilius sammelt I. Mariotti, Studi Luciliani 
(Firenze 1960) 32. - Im Unterschied zu dem 
ursprünglichen Hantieren des Plautus mit der 
E. verwenden die Augusteer nur gelehrte E. 
E. bei Vergil sammelt Marouzeau. Beispiele 
dafür: Lupercal von lupus (Aen. 8, 344), 
Byrsa nach der Kuhhaut (1, 367 ff), Capua 
von Capys (10, 145), Mantua von Mantus 
(10,199), Tibur von Tiburtius (7,670), Latium 
von latere (8, 322ff), Iulius von Iulus (1, 288). 
Zum ,souci etymologique 1 Vergils, der nicht 
immer sicher nachweislichen Anspielung auf 
die Grundbedeutung, vgl. Marouzeau 73/5. 
Horaz spielt auf die Bedeutung des Namens 
Lalage an als die ,Plauderin 1 (c. 1, 22, 23f; 
vgl. Heinze zSt.). Bei Properz erscheinen 
antiquarische Ätiologien: Erklärung des Na¬ 
mens Iuppiter Feretrius von ferire, .schlagen 1 , 
oder ferre, .tragen 1 (4, 10, 45/8), Erklärung 
von Vertumnus als verso amne (4, 2, 7/10). 
Ovid erklärt zB. in traditioneller Weise den 
Namen der Myrmidonen (met. 7, 654), den 
Monatsnamen Aprilis mit aperire, .öffnen 1 
(fast. 4, 89f), den Namen aconitum mit 
cautes (met. 7, 438f; vgl. seine Nachwirkung 
ThesLL 1, 419, 84/420, 15), den Namen des 
Gecko, stellio, mit stellatus, gesprenkelt (met. 
5, 461 f). Origineller ist der Hinweis auf den 
Spitznamen einer trunksüchtigen Kupplerin 
als Dipsas, an sich einer gefährlichen 
Schlangenart (am. 1, 8, 1/4); von Acontius 
wird gesagt, er heiße so, weil er die in ihn ver¬ 
liebte Cydippe durch die Liebe .verwundet 1 
habe (her. 21,209f). Im allgemeinen herrschen 
jedoch die gelehrten E. vor: Ciris wird von 
xsipstv, scheren, abgeleitet (Cir. 488; Wood- 
head 82 2 ). Seneca gibt nur traditionelle Wort¬ 
erklärungen. So heißen zB. die Ionier nach 
Io, ihrer Stammutter (Oed. 723/5), Oedipus 
ist nach dem Geschwulst an seinem Fuße be¬ 
nannt (ebd. 813). In den Laudes Pisonis wird 


der Beinamen der Gens Calpurnia von Calpus, 
Piso von pinsere, .Getreide worfeln 1 , abge¬ 
leitet (14/7; vgl. Plin. n. h. 18, 10; F. Münzer: 
PW 20, 1801). Auch Lucan zeigt nur gelehrte 
E. Der Volksname Encheliae gehe darauf 
zurück, daß der Stammvater Cadmus in 
einen Aal, gy^eXuc, verwandelt wurde (3, 
187/9). Silius It. erklärt den griech. Namen 
Sardiniens, Ichnusa, damit, daß die Insel wie 
eine Fußsohle, ?x v0 ?> aussehe (12, 356/8); 
den Namen der Pyrenäen leitet er von einem 
Fluß Pyrene ab (14, 35f). Spielerische E. 
griechischer Eigennamen bei Statius sammelt 
H. M. Mulder (Statii Thebaidos über secundus 
commentario exegetico aestheticoque instruc- 
tus [Groningen 1954] 64 zu Theb. 2, 49). Ein 
Beispiel dafür bietet Theb. 2, 49: nigri Iovis 
vacua atria ditat mortibus; in ditat, .be¬ 
reichert 1 , liegt eine Anspielung auf Pluton, 
,der Reiche 1 , vor. Martial verwendet E. zu 
leicht zotigen Witzen; zB. Chione, ,die 
Schneeige 1 , ist zwar nicht weiß, aber kalt (3, 
34). Faule Matrosen sind: Argonauten, d. h. 
müßige Seefahrer (Umdeutung: statt Argo- 
schiffer 3, 67,10). Ein Fahrgast, der wiederum 
Wasser läßt, toxXiv oupsi, wird Palinourus 
benannt (3, 78, 2). In der Phaedrus-Appendix 
wird der Name des Vogels terraneola, ,des 
Erdmännchens 1 , erklärt: er heiße so, weil er 
auf der Erde niste (app. Perottina 32, lf). 

2. Fachschriftstellerei. Wie in der griech. 
Literatur, so erscheinen auch in der lateini¬ 
schen E. verschiedener Wort- u. Sachgruppen 
in der Fachschriftstellerei: also der Historio¬ 
graphie, in philosophischen Traktaten, in der 
Geographie, Botanik, Zoologie, Medizin, bei 
den Antiquaren, Juristen u. in der ,Bunt¬ 
schriftstellerei 1 . Alle diese geleimten Traktate 
erklären Eigennamen (oder spielen lobend 
oder tadelnd auf ihre Bedeutung an), Völker¬ 
namen, geographische Begriffe, Kult- u. 
Staatsaltertümer u. juristische Begriffe. Die 
dichte Streuung dieser E. über die ganze 
latein. Literatur soll an der Auswahl der Be¬ 
lege aus den verschiedensten Literaturdenk¬ 
mälern gezeigt werden. Die E. sind nicht das 
Werk der Grammatiker, sondern entstammen 
den verschiedensten Traditionen, 
a. Eigennamen. In seiner Scheltrede gegen die 
aufständischen Soldaten verweist Scipio Afri- 
canus d. Ä. auf die unheilvolle Bedeutung des 
Namens des Anführers Atrius Umber (Atrius 
gehört zu Ater, also etwa ,der Schwarze 1 , 
Liv. 38, 28, 4 mit Stanford 37). Caesars Name 
wurde von den Historikern je nach ihrer 
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Tendenz positiv oder negativ gedeutet. In 
seinem rhetorischen Handbuch leitet Empo- 
rius den Namen von Caesar, ,dem aus dem 
Leib der toten Mutter herausgeschnittenen“, 
ab u. bezeichnet ihn als falsum ferum et 
abortivum nomen (rhet. 567, 12). In der 
Biographie des Aelius werden die verschiede¬ 
nen Traditionen zusammengestellt: der Name 
Caesar komme von maurisch caesai, Elefant, 
weil der erste dieses Namens im Gefecht 
einen Elefanten erlegt habe, oder daher, daß 
Caesar aus dem Leibe seiner toten Mutter 
herausgeschnitten worden war oder daß er 
bei der Geburt schon mit langen Haaren, 
magnis crinibus, caesarie, ausgestattet war, 
oder daß er sich durch übermenschlich 
strahlende Augen, oculis caesiis, auszeichnete 
(Hist. Aug. Ael. 2, 3; vgl. F. Münzer, Art. 
Julii Caesares: PW 10, 182). Der Name der 
Gens Iulia wurde ebenfalls verschieden er¬ 
klärt: die Familie leitete den Namen des 
Ahnherrn Iulus von Iuppiter ab, als Iobus, 
,Juppitersohn‘ (Caes. frg. bei PsAurel. Vict. 
15, 5); daneben wurde Iulus als toßoXoc;, 

,Pfeilschütze“, oder als Flaumbart, "IouXoi;, 
gedeutet (Caes. frg. bei Serv. Aen. 1, 267). 
Agrippa gehörte angeblich zu aegritudo u. 
pedes u. bezeichnete denjenigen, der mit den 
Füßen voran geboren wurde (Gell. 16, 16, 1). 
Nero wurde als sabinischer Name erklärt u. 
aus dem Griechischen von vsüpa, Sehnen, ab¬ 
geleitet (Gell. 13, 23, 6/10). Galba hatte seinen 
Namen, weil er eine spanische Stadt mit in 
Galbanharz getränkten Fackeln in Brand ge¬ 
setzt hatte oder weil er eine Medizin, galbeus, 
in Wollpackungen verwendet hatte oder weil 
er dick war oder weil er so abgezehrt war wie 
galbae, winzige Käfer, die in Eichenhainen 
wachsen (Suet. Galba 3). Her Beiname Augu- 
stus wurde als der .Gemehrte“ aufgefaßt, ab 
auctu, oder nach dem Befragen von Vögeln, 
ab avium gestu (Suet. Aug. 7, 2). Iulius 
Calpurnius spielte schmeichelnd auf die Be¬ 
deutung des Namens an, als er von der töd¬ 
lichen Krankheit des Kaisers Carus erzählte 
(Brief Hist. Aug. Car. 8, 5). Der spätere 
Kaiser Probus wurde in einem Brief Valerians 
an Gallienus als vere Probus bezeichnet (ibid. 
Prob. 4, 4); dieselbe Aktualisierung der 
Namensbedeutung kehrte auf dem Grabstein 
des Kaisers wieder: Probus imperator et vere 
probus (ibid. 21, 4). Der Verfasser der Bio¬ 
graphie des Claudius tadelt den Historiker 
Gallus Antipater, weil er den Prätendenten 
Aureolus als .imperator nominis sui“ gerühmt 


hatte; im Gegensatz dazu weist der Biograph 
darauf hin, daß Aureolus ein beliebter Bei¬ 
name für tüchtige Gladiatoren sei (ibid. 
Claud. 5, 4f). Dem Regilianus verschaffte die 
Macht sein Name, der ihn als zum Amt prä¬ 
destiniert zeigte (ibid. tyr. trig. 10, 4/7). Ein 
von Cicero in den Reden gern gebrauchtes 
Kunstmittel sind Wortspiele mit dem Namen. 
Erinnert sei an das ius Verrinum, die 
Schweinsbrühe (in Verr. act. 2, 2, 121; vgl. 
A. Haury, L’ironie et l’humour chez Ciceron 
[Leiden 1955] 54 x ); ferner an Verres als den 
.Auskehrer“ der Provinz Sizilien (ibid. 2, 7, 
19: Verres .. . paratus ad everrendam pro- 
vinciam); auch an Verres den Vernichter 
(Anspielung auf evertere; ibid. 2, 21, 52; 
4, 25, 57). In den Philippika spielt Cicero 
an auf die Bedeutung des Namens des Caesari- 
aners Baibus ,des Stammlers“ (Phil. 3, 6, 16). 
In der Verteidigung des Fonteius erinnert er 
an die Anekdote, nach der Gracchus bei der 
Vorladung seines Gegners L. Piso auf die 
Bedeutung des Cognomens Frugi anspielte: 
cogis me dicere inimicum meum Frugi (pro 
Font. 17, 39; mehr bei Haury aO. 88/10). 
ß. Völkemamen. Die Erklärungen von Völ- 
kemamen stammen aus historiographischer 
Tradition u. sind Zeugnisse des späteren 
Selbstverständnisses der Völker mit Hilfe der 
Ätiologie oder sie sind mythisch. Bei Undeut- 
barkeit des Namens ist der aus der griech. 
Literatur bekannte Rückgriff auf den mythi¬ 
schen Stammvater beliebt, dessen Name dann 
seinerseits unerklärt bleibt. Ferner begegnet 
Ableitung nach dem Sitz oder Herkunftsort 
des Volkes. So sind zB. die Juden, Iudaei, 
nach dem kretischen Berg Ida benannt, d. h. 
Idaei, woraus durch barbarische Zerdehnung 
Iudaei wurde (Tac. hist. 5, 2). Den Namen der 
kleinasiatischen Gallograeci erläutert Iivius 
(38, 17, 9). Die mythischen Aborigines 
wurden mit: ab origine, erklärt, also als .Zu¬ 
sammenbildung“ nach moderner Terminologie 
(Fest. 266; Aurel. Vict. orig. 4, 2; weitere 
Belege ThesLL 1, 125). 
y. Ortsnamen. Die Ableitung von Ortsnamen 
nach ihrem Gründer, die aus der griech. 
Literatur bekannt ist, begegnet auch bei den 
Römern; Capua war nach Capys benannt 
(Belege o. Sp. 813), Rom nach Romulus 
(Paul.-Fest. 268; Varro 1. 1. 4, 50; Dion. 
Hai. 2 usw.). Bei griechischen u. syrischen 
Namen besteht die E. in einer Übersetzung; 
darin liegt die genaue Entsprechung zur 
onomastischen Methode Philos u. seiner 



817 


Etymologie 


818 


christl. Nachfolger. Dafür ein paar Beispiele: 
Livius erklärt die Benennung Axylon; in 
dieser Gegend wachsen weder Holz, noch 
Dornen, noch sonst etwas Brennbares (38, 
18, 4). Den früheren Namen der Provinz 
Achaia, Aigialos, erläutert Plinius; er leitet 
ihn ab von der Tatsache, daß ihre Städte 
sich an der Küste aufreihten (n. h. 4, 12; vgl. 
Mart. Cap. 6, 652). Ältere griech. Namens¬ 
ableitungen der Stadt Adiabene in Assyrien 
von der Undurchschreitbarkeit der beiden 
Flüsse Ona u. Tigris widerlegt Ammianus 
Marcellinus; die Stadt ist vielmehr, so be¬ 
hauptet er, nach den beiden Flüssen Adiabas 
u. Diabas benannt, wie auch Ägypten, India, 
Hiberia u. Baetica nach ihren größten Flüssen 
benannt seien (23, 6, 20f). Die Ortschaft 
Zaitha heiße ,Ölbaum‘ (23, 5, 7). Naarmalcha, 
Fluß der Könige (24, 2, 7), erläutert der 
gräkosyrische Historiker in onomastischer 
Technik. 

8. Antiquarische Erklärungen. In literarische 
Texte eingestreute E. sind in der Buntschrift¬ 
stellerei häufig, deren grammatisches Inter¬ 
esse bekannt ist. Die E. des Gellius sind nicht 
sein eigenes Werk, sondern er referiert, was 
die älteren Grammatiker berichtet hatten, 
wie Aelius Stilo, P. Nigidius, Varro, Gabius 
Bassus, Trebatius, Valgius Rufus, der Jurist 
Labeo, Hyginus u. der Gräkomane Cloatius 
Verus, der vom griech. Ursprung der latein. 
Sprache überzeugt war (dazu Woodhead 83 
mit Hinweis auf Gell. 16, 12). Folgende E. 
erscheinen bei Gellius: für (1, 18), indutiae 
(1, 25, 12/6), septentriones (2, 21, 4/10), eurus 
(2, 22, 7), boreas (2, 22, 9), notos (2, 22, 14), 
Caesius (2, 26, 19), Parca (3, 16, 10; anders 
Serv. Aen. 1, 22 mit Stanford 37 8 ), parcus = 
par arcae (3, 19), paelex (4, 3, 3), religiosus 
(4, 9), K<Sap,o<; inb toü xiisiv (4, 11, 10; vgl. 
♦Bohne, o. Bd. 2, 495f), persona a personan- 
do (5, 7), lituus (5, 8, 8/11), Iuppiter a iuvan- 
do (5, 12), sacellum = sacra cella (7, 12, 5f), 
fratres arvales (7, 78; vgl. Varro 1. 1. 5, 85), 
avarus = avidus aeris (10, 5, lf), locuples 
(ebd.), multa (11, 1, 5/7), retare (11, 17, 4), 
lictor a ligando (12, 3, lf), a licio (12, 3, 3), 
aeditimus (12, 10, 4), saltem: si aliter (12, 14, 
3f), btiSec, nach vq = succula (13, 9, 4), 
soror, frater (13, 10), autumo (15, 3, 4), 
petorritum (15, 30, 3), vestibulum (16, 5, 
5/10), bidens (16, 6, 9/15), proletarius (16, 10, 
13/5), errare (16, 12, 4), alucinari (16, 12, 3; 
anders Fulg. serm. ant. 52), fascinum (16, 12, 
4), faenerator (16, 12, 5f), festinare (16, 13, 


3), municeps (16, 13, 6), Vaticanus (16, 17, 
lf), iumentum (20, 1, 28), arcere (20, 1, 29). 
Aus derselben Quelle stammen die E. des 
Macrobius: mane a manibus (1, 3, 13), 
vespera — sancp a, (1, 3, 15), Planeten als 
,Wandersterne‘ (1, 18, 2), ambarvalis (3, 5, 
7) usw. - Angewandte Gelehrsamkeit oder 
mehr noch, im Interesse der Leser nützliche 
E., erscheinen auch außerhalb der Bunt¬ 
schriftstellerei in lebendigerem Bezug zur 
Darlegung. Der Biograph des Gallienus er¬ 
läutert die E. von prandium; es hieß ur¬ 
sprünglich parandium, weil es die Soldaten 
zum Kampfe rüste (Hist. Aug. Gallien.: 
20, 5). Ammianus Marcellinus, dessen geo¬ 
graphische E. schon erwähnt wurden, ver¬ 
wendet mitunter auch andere zweckdienliche 
E., zB. die von Themis (21, 1, 8), von 
pyramis, weil sie sich feuerartig nach oben 
verjünge (22, 15, 29). 

e. Tier-, Pflanzen- u. Gesteinsnamen. In seinem 
landwirtschaftlichen Handbuch erklärt Varro 
den griech. Namen des Schafes, pvjXov, als 
onomatopoietische Bildung, Nachahmung des 
Blökens, u. zieht ihn zu lat. belare, blöken, 
(r. r. 2, 1, 7; vgl. Paul.-Fest. 30; Quint, inst. 
1, 5, 72). - Die Naturgeschichte des Plinius 
enthält zweckdienliche Erklärungen von 
Metall-, Gesteins-, Tier- u. Pflanzennamen. 
So sind zB. das Sallustianum u. Livianum 
aes nach den Herren der Bergwerke benannt 
(34, 3); der carbunculus heißt nach dem 
,Feuer 1 (37, 92), der Fisch aphye, lat. apua, 
nach dem Regen a pluvia (31, 95), die Pflanze 
alsine .Cynocrambe L.', nach griech. x\ooq, 
ihrem Standort (27,8,23); ein zweiter Name des 
aconitum, myoctonon, benannte die Pflanze 
nach ihrem mäusetötenden Geruch (27, 9); 
leuce oder mesoleucon, eine noch nicht be¬ 
stimmte Pflanze, sei benannt nach dem 
weißen Streifen in der Blattmitte (15, 47); 
der Name Ambrosia sei unerklärt, vagi nomi- 
nis (27, 28); der Name regale unguentum 
bezeichne die Spezialmischung für die Par- 
therkönige (13, 18). Auch bei Solinus er¬ 
scheinen E. So erklärt er adamas, das Magnet¬ 
eisen, als ferrum adamans (52, 57). 

£. Juristen. E. römischer Wertbegriffe gibt 
Cicero, zB. die viel berufene E. von fides, 
quia fiat quod dictum est (off. 1, 7, 23; vgl. 
Ceci 7; Woodhead 12); lex von legere (leg. 
1, 6, 19); negotium (Tusc. 3, 8, 18; vgl. 
Woodhead 84). Die eigentümliche etymolo¬ 
gische Praxis der röm. Juristen, ihren Begriff 
in die Grundbedeutung hineinzuinterpretie- 
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ren, bzw. die E. mit Hilfe des Begriffs zu 
finden, hat Ceci herausgearbeitet. Sie er¬ 
scheint in Ciceros E. von fides; sie erscheint 
ferner in der E. von mutui datio, Darlehen, 
ab eo quod de mco tuum fiat (Paul. dig. 12, 
12; vgl. Pisani 37f), auch die Erklärung 
testamentum a mentis contestatione gehört 
hierher (Serv. Sulp, bei Gell. 7, 12, lf), Er¬ 
klärung von angiportum (Ulp. dig. 50, 16, 
59; vgl. Varro 1. 1. 6, 41; Paul.-Fest. 13, 11; 
Donat. Ter. Ad. 4, 2, 39; ThesLL 2, 46), die 
Erklärung von aedilis (Pomp. dig. 1, 2, 2, 21; 
vgl. Paul.-Fest. 13 usw. ThesLL 1, 928). Auf 
das nützliche Nachschlagwerk von Ceci kann 
hier nur in cumulo verwiesen werden. 

III. Judentum, a. Altes Testament. In den 
historischen Büchern des AT erscheinen ätio¬ 
logische E. von Personen-, Völker- u. Orts¬ 
namen. Sie häufen sich vor allem in den 
jahvistischen Partien des Buches Genesis. 
In den späteren Büchern treten solche 
Namenserklärungen nur mehr vereinzelt auf; 
es handelt sich dabei meist um Ortsnamen; 
im Buch Exodus wird das Mana erklärt als 
man hu, was ist das (Ex. 16, 15. 31); im Buch 
Esther die Bezeichnung des Purim-Festes als 
Gedenkfeier der Errettung der Israeliten von 
dem Los, dem pur, dem sie anheimfallen 
sollten (9, 24/6). Die E. des AT werden in 
zweierlei Form eingeführt: 1. Als ätiologische 
Namengebung bei der Geburt des Kindes, 
meist durch die Mutter, vereinzelt durch den 
Vater (zB. Namengebung des B 3 ri c ah: weil 
es geschehen, während Unglück, ra c ah, im 
Hause war; 1 Chron. 7, 23), mit voraus¬ 
gehender oder nachfolgender Begründung. 
2. Als Ereignisetymologien von Ortsnamen. - 
Im folgenden soll eine vollständige Übersicht 
über die E. des AT gegeben werden, da sie 
zur Abgrenzung des Umfangs der späteren 
Onomastik notwendig ist. Auch fehlt bis jetzt 
eine vollständige Zusammenstellung; der Auf¬ 
satz Fichtners, der das Material erschlossen 
u. aufbereitet hat u. dem dieser Abschnitt 
dankbar verpflichtet ist, könnte übersehen 
werden. Ein weiterer Grund für die Aus¬ 
führlichkeit der Darbietung ist der Wunsch, 
die Gemeinsamkeit orientalischen u. heid¬ 
nisch-antiken vorsprachwissenschaftlichen 
oder, wenn man so will, naiven Etymologi- 
sierens zu zeigen. 

1. Personennamen. Folgende Personennamen 
werden im AT erklärt: Die Frau, Isah, ist die 
,Männin“ wegen ihrer Erschaffung aus der 
Rippe des Mannes, is (Gen. 2, 23). Eva ist 


hawwah (nicht belegt), Stammutter aller 
Lebendigen (Gen. 3, 20). Kain wird gestellt 
zu qänah, besitzen (Gen. 4, 1); Noah zum 
Hiphil von nuh, lagern, ruhen, mit der Be¬ 
deutung, ,der uns zur Ruhe bringen wird“ 
(Gen. 5, 29); Set zu Sit, setzen, weil Gott 
Adams Frau weiteren Samen .gesetzt“ hatte 
(Gen. 4, 25); Ismael, Jisma c el, zu sama c , 
hören, u. Elohlm, weil Gott die Leiden 
Hagars gehört hat (Gen. 16, 11). Umbe¬ 
nennung Abrams in Abraham wird erklärt, weil 
er ,zum Stammvater eines Haufens von Völ¬ 
kern gemacht wird’ (Gen. 17,5). Isaak, Jisljaq, 
gehört zu sähaq, lachen, weil Jahve der Mutter 
ein Lachen bereitet hat oder weil alle über sie 
lachen werden, daß sie in ihrem hohen Alter 
noch geboren hat (Gen. 21, 3, 6). Esau, c esau, 
wird auf se c ar, haarig, bezogen, wegen seines 
dicken Haares bei der Geburt (Gen. 25, 25f); 
Edom, sein Beiname als Stammvater Edoms, 
wird als der Rote erklärt, weil er rot war, 
’admöni, bei der Geburt (ebd.) oder weil er in 
großem Hunger rief, von dem Roten, dem Ro¬ 
ten, min hä-ädöm, wolle er essen (Gen. 25, 31). 
Jakob, Ja c aqöb, wurde zu Ferse, c aqeb, gezo¬ 
gen, weil er bei der Geburt Esau an der Ferse 
hielt (25, 26), oder zu c äqab, betrügen, weil er 
Esau um die Erstgeburt u. um den väterlichen 
Segen betrog (Gen. 27, 36). - Die Namen der 
Jakobssöhne, der Väter der zwölf Stämme 
Israels, werden folgendermaßen erklärt: Rü¬ 
ben, R'üben, kommt von ra’ah, sehen, u. 
c oni, Not, weil Gott das Elend seiner Mutter 
Leah gesehen hatte (Gen. 29, 32); Simeon, 
5im c ön, von säma c , hören, weil Gott gehört 
hatte, daß Leah zurückgesetzt war (Gen. 29, 
33); Levi, Levi, vom Niphal von läuah, 
hängen, weil Leah hoffte, ihr Mann werde ihr 
nun anhängen (Gen. 29, 34). Juda, J’hüdah, 
gehört zum Hiphil von jädah, preisen, weil 
Leah Jahveh pries wegen der Geburt des 
vierten Sohnes (Gen. 29, 35). Dän, der Sohn 
der Bilhah, wird zu din, Recht verschaffen, 
gezogen, weil durch ihn der Rachel Recht 
wurde (Gen. 30, 6). Naphtali, Naphtali, zum 
Niphal von phätal, kämpfen oder ringen (?), 
weil Rachel Gottes Kampf gekämpft hatte 
mit ihrer Schwester (Gen. 30, 8). Gäd, der 
Sohn der Zilpah, ist benannt nach dem Aus¬ 
spruch Glückauf, bägäd (Gen. 30, 11). Äser 
ist ein Eigenschaftsname mit der Bedeutung 
.glücklich“, weil Leah sich die Glückliche 
nannte u. weil alle Frauen sie glücklich 
preisen würden (Piel von asar; Gen. 30, 13). 
Issakar, Jissäkar, wird zu säkär, Lohn, ge- 
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zogen, weil Gott der Leah ihren Lohn gab 
für die Abtretung der Zilpah (Gen. 30, 18). 
Zebuion, Z^bulön, erhält eine Doppel-E.: 
zäbad, ,schenken“, und zäbal, wohnen; weil 
Gott Leah .beschenkt“ hat mit dem Sohn u. 
Jakob nun endlich bei ihr wohnen würde 
(Gen. 30, 20). Joseph, Joseph, wird abgeleitet 
von ’äsaph, wegnehmen, u. jäsaph, hinzu¬ 
fügen, weil Gott die Schmach von Rachel 
wegnahm u. weil sie bittet, Gott möge ihr einen 
weiteren Sohn hinzuschenken (Gen. 30, 23f). 
Perez, Peres, u. Zerach, Zerah, die Zwillings¬ 
söhne der Tamar, heißen nach Vorgängen 
bei der Geburt: Peres, weil er einen Riß, 
peres, gemacht hatte u. Zerah nach dem 
roten Faden, der ihn als den Erstgeborenen 
kennzeichnen sollte (Gen. 38, 29; vgl. Köhler- 
Baumgartner, Lexicon in V. T. libros [Leiden 
1953]: zarah, scharlachrot sein; sani, der rote 
Faden; es fehlt hier Wort-E., vielmehr liegt 
Ereignis-E. vor; Kautzsch zSt. vermutet 
hingegen Überlieferungsschäden; Gen. 38, 
29f). Manasse u. Ephraim, Mürassch u. 
'Ephraim, Söhne des Joseph, werden zu Fiel 
von nasah, vergessen machen u. Hiphil von 
parah, fruchtbar machen, gezogen (Gen. 41, 
51). Der ägyptische Name Moses, Moseh, wird 
von mäsah, aus dem Wasser ziehen, abge¬ 
leitet (Ex. 2, 10. 22. 27). Gersom u. ’ElFezer, 
die Söhne des Moses, werden zu ger, der 
Fremde, gezogen, weil Moses ein Fremder 
in Ägypten war u. weil Gott ihm zu Hilfe 
kam (Ex. 18, 2f). Jerubbaal, J’rubba c al, 
der Beiname Gideons, wird gedeutet als 
,der Ba c al streite wider ihn“, järeb, Hiphil 
von rib (Jude. 6, 32). Samuel, S’mü’el, zu 
sä’al, bitten, weil seine Mutter ihn von 
Jahveh erbeten hatte (1 Sam. 1, 20). Ikäböd 
wird erläutert als ,dahin ist die Ehre Israels“ 
(1 Sam. 4, 21), Näbäl als ,ein Tor ist er“; 
Abigail bedient sich der Namensbedeutung 
in der aus der paganen Antike bekannten 
Form: Nabal heiße zu Recht so (1 Sam. 25, 
25). Peleg u. Ja c bes sind so benannt, weil 
sich die Erde ,teilte“ zur Zeit der Geburt des 
Peleg u. weil Ja c bes mit Schmerzen geboren 
ward (1 Chron. 1, 19; 4, 9). No c omi bittet, 
Mara’ genannt zu werden, weil Gott viel 
Bitteres bereitet habe (Hiphil von märar; 
Ruth 1, 20). Die Völkemamen der Moabiter 
u. der Ammoniter werden von ihren Stamm¬ 
vätern, Moab u. Ben Ammi, den Lothsöhnen, 
abgeleitet (Gen. 19, 37ff). 

2. Ortsnamen. Folgende Ereignis-E. von 
Ortsnamen erscheinen im AT: Babel zu 


balbel, verwirren, als der Stätte der Sprach¬ 
verwirrung (Gen. 11, 9). So c ar, der Ort, wohin 
Loth sich flüchtete, wird zu mis c ar, Kleinig¬ 
keit, gezogen (Gen. 19, 20. 22). B 3 erseba c 
wird als .Siebenbrunnen“ gedeutet, wegen der 
sieben Lämmer, des Geschenks, das Abraham 
Abimelek machte, oder als Schwurbrunnen, 
wegen des dort abgeschlossenen Vertrags der 
beiden (Gen. 21,28/31). Diese E. kehrt wieder 
in der Übertragung der Geschichte auf Isaak 
(Gen. 26, 31/3). Die Stätte des Isaaksopfers 
nannte Abraham .Jahveh sieht es“ (Gen. 22, 
14). Bethel, der Ort von Jakobs Traum von 
der Himmelsleiter, heißt .Wohnsitz Gottes“ 
(Gen. 28, 19; 35, 15). Ferner werden die 
Namen folgender kleinerer Orte oder auch 
Oasen erklärt: ein Brunnennamen (Gen. 16, 
14), Esek, Sitna, Rehoböt, Namen von 
Brunnen (Gen. 26, 20. 21. 22), Jegar Saha- 
dutah, GiFad (Gen. 31, 46), Sukköt (Gen. 33, 
17), Abel Mizraim (Gen. 50, 11), Mabanaim 
(Gen. 32, 3), P’niel (Gen. 32, 31), Mara (Ex. 
15, 23), Massah, Meribah (Ex. 16, 15. 31; 17, 
7), Taberah (Num. 11, 2), Qibröt ha-attawah 
(Num. 20, 13), Gilgal (Jos. 5, 9), Tal Akör 
(Jos. 7, 26), Hormah (Ri. 1, 17), Bökxm (Ri. 
2,4), Rämat Lehi (Ri. 15,17), 'Eben ha- c ezer 
(1 Sam. 7,12), Sela c ham malihqöt (1 Sam. 23, 
28), Ba c al Peräsim (2 Sam. 5, 20; 1 Chron. 
14, 11), Peres c uzzah (2 Sam. 6, 8; 1 Chron. 
13, 11), Som’rön (1 Reg. 16, 24), Kabul (1 
Reg. 9, 13), Sela c joqt’el (2 Reg. 14, 7); c emeq 
b’räkah (2 Chron. 20, 26). Die Quelle, die der 
Eselskinnbacke entströmte, um den durstigen 
Samson zu laben, hieß c en haqöre’, Rufer¬ 
quelle (1 Jude. 15, 18ff). 
b. Philo. 1. Allgemein. Das Gerüst der alle¬ 
gorischen Auslegung Philos sind E. der 
hebräischen Personen- u. Ortsnamen des AT, 
die als sinnfällige Exponenten der Heilsge¬ 
schichte u. als ethisch-theologische Allegorien 
erscheinen. Wie die Untersuchungen E. Steins 
in der Nachfolge W. Boussets (Jüdisch-christ¬ 
licher Schulbetrieb in Alexandrien [1915]) 
gezeigt haben, sind diese E. nicht die Schöp¬ 
fung Philos, weil er die hebräische Sprache 
nicht verstand. Philo verarbeitet vielmehr 
in seinem Werke im wesentlichen zwei 
Quellen: eine profane, deren Allegorien nicht 
auf E. beruhen, u. eine ethisch-theologische, 
der er die hebräischen E. verdankt. Philo ist 
also für uns mehr der Bewahrer alter Traditi¬ 
onen als ein großer Neuerer. Stein (61) ver¬ 
gleicht ihn, vielleicht nicht ganz zutreffend, 
mit Cicero. Die Tradition, der Philo ver- 
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pflichtet war, ist die jüdisch-hellenistische. 
Ihre Anfänge, die an die physikalische Alle¬ 
gorie der Stoa anknüpfen, liegen bei Aristo- 
bnlos, im Aristeasbrief, dem Testament der 
zwölf Patriarchen (vgl. R. H. Charles, The 
Greek Versions of the Testaments of the 
twelve Patriarchs [Oxford 1908] 27) u. in der 
sog. Weisheit Salomos (Stein 6/15). Wichtiger 
aber noch als sie waren für Philo die Thera¬ 
peuten u. die Essener. Zwar sind deren E. 
u. Allegorien für uns verloren, aber Stein hat 
glaubhaft dargelegt, daß Philo ihre Praxis 
fortsetzt (32/41). - Die E. Philos sammelte 
C. Siegfried. Wutz (2, 733/9) hat seine Er¬ 
gebnisse in die Form einer alphabetischen 
Liste gebracht, an einigen Stellen bereichert 
u. nochmals abgedruckt. Die folgenden aus¬ 
gewählten Beispiele werten diese älteren 
Sammlungen aus u. sollen die funktionelle 
Bedeutung der E. für das Denken Philos 
zeigen. Sie sind von Wichtigkeit, weil Philos 
,Methode 1 in den Jüdisch-christlichen Schul¬ 
betrieb 1 überging u. von Klemens v. Alexan¬ 
drien, Origenes, Hieronymus, Ambrosius, 
kurz den angesehensten Vertretern der christl. 
Exegese fortgesetzt wurde. Der Schwerpunkt 
unserer Darstellung liegt auf der Anwendung 
der E. durch Philo. Dies schien geboten, weil 
bisher die Filiation der hebr. Namenserklä¬ 
rungen im Vordergrund der Forschung stand. 
Wichtiger als diese quellenkritischen u. über- 
lieferungsgeschiehtüchen Ermittlungen, über 
die der Abschnitt B I berichtet, ist es aber, 
die eigentliche Leistung Philos herauszu¬ 
arbeiten, die in der Adaptation des Fremd¬ 
gutes liegt, der gegenüber die eigentliche ety¬ 
mologische Arbeit (griech. E. hebräischer 
Namen sammelt Stein 23) zurücktritt. - Die 
Grundlage der Allegorese Philos erhellt gut 
ein Passus der Schrift De Cherubim (17, 56). 
Dort kennzeichnet Philo den wesentlichen 
Unterschied menschlicher u. biblischer Na¬ 
mengebung folgendermaßen: während die 
menschliche Namengebung mit dem Be¬ 
nannten nicht unbedingt übereinstimmt u. 
bald zutrifft, bald an seinem Wesen vor¬ 
beigeht, besteht in der biblischen Namen¬ 
gebung (Philo sagt: ,in den Benennungen 
bei Moses“) notwendige Identität zwischen 
Sache u. Name; der Name ist die Verwirk¬ 
lichung des Dinges (evspysia; dafür ist 
evapyeioc .Verdeutlichung 1 , vorgeschlagen 
worden). Diese methodische Voraussetzung 
rechtfertigt u. erklärt die philonische Alle¬ 
gorie, welche die E. hebräischer Namen mit 


dem philosophischen Begriffsapparat mühe¬ 
los vereint. 

2. Personennamen als Typoi. Eine Erklärung 
des Gottesnamens Adonai fehlt bei Philo. 
Dafür symbolisieren die Patriarchen, ihre 
Frauen, andere Gestalten des AT, die Gott 
lieb hat, u. ihre Feinde, ja sogar die Lokali¬ 
täten des Heilsgeschehens Werte u. Unwerte. 
Die E. des Namens Israel als .Schau Gottes 1 
oder .Gottesseher 1 (Belegsammlung bei Sieg¬ 
fried 24, Wutz 736 ohne Ergänzungen) wird 
zum Symbol der geistigen Schau u. zur Ver¬ 
pflichtung, die wahre Gottessohnschaft zu 
erwerben; denn Israel symbolisiert Beginn 
u. Gott, Logos u. den gottebenbildlichen 
Mensch u. denjenigen, der Gott schaut, also 
die höchste Stufe geistiger Vollendung des 
Menschen (conf. ling. 28, 146; vgl. Clem. Al. 
ström. 1, 5, 31). Eine ähnliche Verpflichtung 
auferlegt die Bezeichnung als Hebräer; dieser 
Name bezeichnet denjenigen, ,der hinüber¬ 
setzt 1 . Damit ist niemand sonst gemeint als 
derjenige, der den Übergang von den Dingen 
der Sinnenwelt, den odolhjTa, zu den intelli- 
giblen Dingen, den votjtoc, vollzogen hat 
(migr. Abr. 5, 19; Siegfried 16; vgl. insbes. 
Euseb. praep. ev. 11,6,38/41). Der Name Jakob 
bezeichnet eine der Phasen des Aufstiegs zur 
geistigen Vollendung; denjenigen, der kämpft, 
sich im Staube müht u. mit der Ferse tritt, 
d. h. den Ringenden, der nach seiner Voll¬ 
endung Israel genannt wird (migr. Abr. 36, 
200; Siegfried 22; vgl. Clem. Al. ström. 1, 

5, 31). Adam heißt ,Erde‘. Mit diesem Namen 
wollte Gott den Menschen an seine irdische 
u. vergängliche Beschaffenheit erinnern. Zu¬ 
gleich aber ist er das Sinnbild des vou? (leg. 
alleg. 1, 29, 90; Siegfried 10; vgl. Ambr. 
parad. 2). Abel bedeutet .Trauer 1 , den¬ 
jenigen, der um die vergänglichen Dinge 
trauert, d. h. sie geringschätzt, u. durch die 
imsterblichen glücklich ist. Daher war Abel 
nicht geübt in der Kunst sophistischer Rede 
u. wurde von Kain besiegt (migr. Abr. 13, 
74; Siegfried 8; vgl. Euseb. praep. ev. 11, 

6, 24f). Eine andere Deutung von Abel ist 
,der, der sich zu Gott erhebt 1 ; denn die Seele 
gebiert beide Willensregungen, Kain, die 
selbstische, u. Abel, die Gott liebende (sacr. 
Cain. et Abel. 1, 1; vgl. Ambros. Cain et Abel 
1,1; Siegfried aO.). Abraham hieß vor seiner 
ehrenden Umbenennung durch Gott Abram 
(zur aramäischen Zerdehnung des Namens 
Noth 145U, d. h. der .schwebende Vater 1 ; 
so wird der Asket bezeichnet vor der Ver- 
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besserang seiner Seele, wenn er sich mit 
Meteorologie u. Himmelskunde beschäftigt 
(eher. 2, 4; andere E., ,erwählter Vater des 
Echos“, quacst. in Gen. 3, 43; Siegfried 9). 
Abram wie Abraham sind Ehrennamen. Mit 
7tari)p ii.exewpoc, Abram, ist der Nüs ge¬ 
meint, der nicht despotisch herrscht, son¬ 
dern die Seele väterlich regiert, d. h. sich 
vom Vergänglichen zur Schau des Göttlichen 
erhebt (leg. alleg. 3, 27, 83f). Isaak, nach 
moderner Erkenntnis ein Wunschname mit 
fehlendem theophoren Element, ,(die Gott¬ 
heit) möge lachen“ (Noth 210), heißt nach 
Philo ,das Lachen, die Freude u. der Frohsinn 
der Seele“ (leg. alleg. 3, 28, 87; Siegfried 23f; 
vgl. Clem. Al. paed. 1, 5, 21; Euseb. praep. 
ev. 11, 6, 29 usw.). Jakob legte Ephraim, dem 
Jüngeren, beim Segen die Rechte, Manasse, 
dem Älteren, die Linke auf das Haupt. Dies 
ist symbolisch zu verstehen. Ephraim heißt 
,Ertrag“ u. versinnbildlicht die Frucht der 
lernbegierigen Seele, während Manasse durch 
seinen Namen das Gedächtnis symbolisiert 
(leg. alleg. 3, 30, 93). Rebekka (zur Namens¬ 
form Noth 10; .Schlange“) bedeutet Geduld u. 
Beharrlichkeit (cherub. 12, 41; Siegfried 32f). 

3. Personennamen als Antitypoi. Den wahren 
Werten stehen die Unwerte gegenüber. Eli- 
phaz, der Freund Hiobs, sagt durch seinen 
Namen: ,Gott hat mich zerstreut“. Dadurch 
wird der Zustand der Seele gekennzeichnet, 
die Gott verstreut, d. h. von sich abgewiesen 
hat, so daß in ihr der unvernünftige Trieb 
entsteht (congr. erud. gr. 11, 56; Siegfried 
17f). Balak heißt der Unvernünftige; diese 
Bezeichnung ist zutreffend, denn sie charak¬ 
terisiert den Versuch, das Sein zu betrügen 
u. den Willen Gottes durch trügerische 
Menschenlist zu ändern (conf. ling. 15, 65; 
Siegfried 13). 

4. Ortsnamen. In derselben Weise wie die 
Personennamen behandelt Philo die bibli¬ 
schen Ortsnamen. Das Paradies, der Garten 
Eden, bedeutet Tputpfj, .Üppigkeit“. Er ist 
das Symbol der ipzv /), denn zu ihr gehören 
Friede, Wohlbehagen u. Freude (leg. alleg. 1, 
14, 45; Siegfried 17). Die vier Paradieses¬ 
ströme zeigen durch ihre Namen an, daß sie 
die vier Kardinaltugenden vertreten. Phison, 
zu griech. cpelSsoOai, .bewahren“, verscho¬ 
nen“, ist die Vernunft, welche die Seele vor 
Unrechten Taten bewahrt (leg. alleg. 1, 20, 
67; Siegfried 31). Geon, .Brust“, oder ,der mit 
den Hörnern stößt“, symbolisiert die Tapfer¬ 
keit, deren Sitz die Brust ist u. die zur Ver¬ 


teidigung dient (leg. alleg. 1, 21, 68). Der 
Tigris, ,der Tiger“, ist die Mäßigkeit, die der 
Lust entgegentritt. Hier muß Philo sich um 
des Parallelismus willen zu einer gewaltsamen 
Erklärung verstehen. Denn die Mäßigkeit ist 
nach seiner Erklärung benannt nach ihrem 
eigentlichen Widersacher, der Lust, dem 
Tiger, dem am schwersten zu zähmenden 
Tier (leg. alleg. 1, 21, 69). Der Euphrat, ,der 
Ertrag“, ist die Gerechtigkeit, die in der Tat 
ertragreich ist u. das Gemüt erfreut (leg. 
alleg. 1,23, 72; Siegfried 20). Pithom, Ramses 
u. On, die jüd. Siedlungen in Unterägypten, 
versinnbildlichen die drei Seelenteile. Das 
geht aus den Namen hervor. Pithom zB. 
gehört zu griechisch 7iet0d>, ,Gabe der Über¬ 
zeugung“, u. vertritt den Logos (post. Cain. 16, 
55; Siegfried 30). Jerusalem bedeutet Schau 
des Friedens, d. h. keine geographische Stadt, 
sondern einen nicht irdischen Ort; er liegt in 
der befriedeten Seele, die in Kontemplation 
u. in Frieden lebt (somn. 2, 38, 250/4; Sieg¬ 
fried 22). Ortsnamen versinnbildlichen auch 
Unwerte. Charran bedeutet zB. ,die Höhlen“ 
oder .Löcher“. Damit ist der Bereich der 
sinnlichen Wahrnehmung gemeint, d. h. das 
leibliche Gefäß der Sidvoia (migr. Abrah. 
34, 188; Siegfried 15). Sodom bedeutet .Ver¬ 
blendung“ u. .Unfruchtbarkeit“, d. h. die un¬ 
gezügelte Begierde (ebr. 53, 222f). Kanaan, 
,die Erschütterung“, ist die Allegorie der 
Seele, die sich zum Sündigen hin in Bewegung 
setzt (sobr. 10, 46; Siegfried 14f). Naid, das 
Exil Kains, heißt .Erschütterung“, d. h. die 
Bosheit, welche die Seele erschüttert (Cher. 4, 
12; Siegfried 29). 

B. Christlich. I. Geschichte, a. Onomastika. 
Das Gegenstück der heidn. etymologischen 
Lexika, die einem rein sprachwissenschaft¬ 
lichen Interesse entsprangen u. dienten, sind 
die christl. Onomastika. Diese sind meist 
alphabetisch, aber nicht in strenger Folge 
angeordnete Listen biblischer, d. h. hebrä¬ 
ischer u. aramäischer, Personen- u. Ortsnamen 
mit Erklärungen ihrer Bedeutung. Die Er¬ 
klärung besteht in einer Übersetzung ins 
Griechische, Lateinische, Syrische, Arabische, 
ja es sind sogar armenische, äthiopische u. 
slavische Listen erhalten. Im Gegensatz zur 
nicht zweckgebundenen Inventarisierung der 
E. des Gesamtwortschatzes bei den Heiden u. 
bei Isidor v. Sevilla sind die christl. Namens¬ 
listen als Hilfsmittel gedacht. Sie sollen der 
Exegese dienen. - Die Geschichte der christl. 
Onomastika hat F. Wutz zusammen mit 
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einem vollständigen Repertorium aller Texte 
vorgelegt. Der folgende Überblick, der für 
die Geschichte der christl. Exegese, genauer 
für die Anwendung der E. hebräischer Namen 
zu exegetischen Zwecken, notwendig ist, will 
die Ergebnisse der Untersuchungen von F. 
Wutz knapp zusammenfassen. Wutz hatte 
die Beobachtungen, auf denen seine sorg¬ 
fältige Argumentation beruht, als Handbuch 
bezeichnet, das zum Nachschlagen gedacht 
ist. Seine Detailforschungen behält man nur 
schwer im Gedächtnis. Die folgende Zu¬ 
sammenfassung soll den Zusammenhang u. 
die Wechselwirkung deutlich machen, die 
zwischen den listenartig komprimierten Ono- 
mastika u. der lebendigen Väterexegese be¬ 
stehen. 

1. Origenesgruppe. Über das ganze Werk des 
Origenes verstreut finden sich zu exegetischen 
Zwecken, d. h. als Stützpfeiler der Allegorese, 
die E. von atl. u. ntl. Personen- u. Ortsnamen 
(alphabetisch geordnete Liste bei Wutz 2, 
739/48). Darüber hinaus schreibt Hierony¬ 
mus dem Origenes ein ntl. Onomastikon zu, 
das Gegenstück u. die notwendige Ergänzung 
des angeblich von Philo verfaßten Ono¬ 
mastikon (lib. interpret. nom. hebr. 2, 2). 
Dieses Werk des Origenes behauptet Hierony¬ 
mus zu übersetzen u. imbedeutend zu be¬ 
reichern. Ein solches alphabetisch geordnetes 
Onomastikon des Origenes ist nicht über¬ 
liefert, ebensowenig wie das alphabetische 
Onomastikon atl. Namen, das Hieronymus 
dem Philo zuschreibt u. das Origenes über¬ 
setzt haben soll. Erhalten sind hingegen im 
Werke des Origenes 3 onomastische Listen: 
Erklärung der Namen der Söhne der Melcha 
(Orig, in Gen. 3 [PG 12, 117]), der Söhne der 
Ketura (in Gen. tom. 3 [PG 12,120B/C]) u. eine 
rekonstruierbare Liste der Namen der Jakobs¬ 
söhne, die im Kommentar zu Gen. 46, 8 ge¬ 
standen haben muß. Darüber hinaus sind 
verschiedene onomastische Listen u. Lexika 
erhalten, deren Zusammenhänge u. Filiation 
Wutz durch konsequente Anwendung der 
komparativ-philologischen Methode aufge¬ 
zeigt hat. Aus den Einzelbeobachtungen von 
Wutz ergibt sich, daß weder ein atl. noch ein 
ntl. Onomastikon des Origenes je existiert 
hat (308). Jedoch gibt es eine Gruppe von 
Namenserklärungen, die sog. Origenesgruppe, 
die noch zur Zeit des Hieronymus aus ein¬ 
zelnen Listen bestand u. ,von der Exegeten- 
schule in Alexandrien ihre Pflege u. Ausge¬ 
staltung erfahren hat u. zwar in Catenen- 


form‘ (179). Zur Origenesgruppe gehören 
folgende Vertreter: 1) die oben angeführten 
Erklärungen der Namen der Melcha-, Ketura- 
u. Jakobssöhne in den Genesiskoinmentaren 
des Alexandriners. 2) Ein von Deissmann 
veröffentlichter Papyrus der Heidelberger 
Sammlung. 3) Das sog. Onomastikon Marcha- 
lianum, eine im 6. Jh. nC. veranstaltete 
Sammlung aus den Tomoi des Origenes. 
4) Das Onomastikon der Oktateuchkatene 
des Prokop v. Gaza, das in Hss. des 10. u. 

11. Jh. überliefert ist. 5) Die bei Rufin er¬ 
haltene Homilie über die 42 mansiones (PG 

12, 780/801), das Vorbild des PsAmbrosius zu 
seiner Homilie über die 42 mansiones (PL 17, 
14/38). 6) Ein syrisches, dem Origenes zu¬ 
geschriebenes Onomastikon angeblich nur aus 
den Psalmen, das einer griech. Vorlage folgt, 
atl. Namen überhaupt erklärt, angesichts 
seines größeren Reichtums an E. aus späterer 
Zeit stammen muß u. die unten folgenden 
beiden anderen Gruppen nicht kennt (Wutz 
177). 7) Das ,Lexikon“, ein griech., alpha¬ 
betisches Lexikon von atl. u. ntl. Namen, von 
einem Griechen für Griechen verfaßt, dessen 
strenge alphabetische Ordnung durch Inein¬ 
anderschreibung der Kolumnen der Vorlage 
gestört ist. Das ,Lexikon“ enthält Zusätze 
lateinischer E. Es ist aus verschiedenen 
jüngeren Listen zusammenkompiliert, zB. 
einer Engelliste, einer Liste der Paradieses¬ 
ströme usw. 8) Die älteren Glossae Colberti- 
nae, die teilweise von der Vatikanischen 
Gruppe abhängig sind u. als Einschub eine 
alphabetische Liste origenischer Art ent¬ 
halten (Wutz 218), die selbst wiederum einer 
älteren Liste folgte (Wutz 231). Die Er¬ 
klärungen der Namen aus dem NT weichen 
von den übrigen Vertretern der Gruppe ab 
(Wutz 234). 9) Die christl. Glossae Colber- 
tinae. Sie enthalten viel unabhängiges Gut, 
obwohl mit origenischem eng verflochten, so 
daß Wutz 238 an eine selbständige Gruppe 
denkt. Diese Gruppe ist dem Hieronymus 
unbekannt. Die in den Glossen eingeschobenen 
Erklärungen der zehn Namen Gottes sind den 
Erklärungen des Symeon bei Hieronymus 
verwandt (Wutz 239). 10) Das sog. Coisli- 
nianum, dessen Hss. bis ins 6. Jh. zurück¬ 
gehen, das jedoch das jüngste Onomastikon 
ist, wie sich aus seinen Fehlern u. aus der 
streng alphabetischen Reihenfolge, die erst 
in den späten Onomastika üblich ist, er¬ 
schließen läßt. Das Coislinianum folgt einer 
ebenfalls streng alphabetischen Vorlage, die 
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in Majuskel geschrieben war. Es gehört dem 
5. oder 6. Jh. an (Wutz 259). 

2. Sog. Laktanzgruppe. Sie besteht aus einer 
in zwei Hss. des Laktanz aus dem 6. u. 7. Jh. 
überlieferten Völkertafel mit lateinischen Er¬ 
klärungen von Genealogien, ,die ursprünglich 
das Stemma des Herrn aufarbeiten wollte“ 
(Wutz 57). Diese Gruppe folgt einer griech. 
Vorlage u. wurde später durch E. der Orige- 
nesgruppe angereichert. Sie war dem Hierony¬ 
mus unbekannt, wirkte aber auf griechische 
Namenslisten u. ist bereits vorhieronymia- 
nisch. 

3. Sog. Vatikanische Gruppe. Sie ist gekenn¬ 
zeichnet durch stereotype Wiedergabe des 
hebr. Namensbestandteils hen, hanah mittels 
S6£a u. Kenntnisse des Syrischen. In alpha¬ 
betischer Reihenfolge bietet sie Erklärungen 
von atl. u. ntl. Namen. Ambrosius folgt 
dieser Gruppe in De exhortatione virginum 
u. im Psalmenkommentar (virg. 7, 45: Cades; 
5, 30: Nabuthe; 8, 52: Samuel; in Ps. 118 
expos. 514, 33: Ephraem; ep. 27, 4: Rachel; 
lob et Dav.: Sicima). Auch Hilarius v. 
Poitiers scheint diese Gruppe zu kennen, wie 
seine Erklärung des Namens Esau als de- 
fectio nahe legt (tr. in Ps. 59, 12 [PL 9, 389]); 
Wutz (103) vermutet, es handle sich bei der 
Vatikanischen Gruppe um ein Exzerpt aus 
einer größeren Homille. Von dieser Gruppe 
sind abhängig die beiden Vertreter der Ori- 
genesgruppe: das Lexikon Coislinianum u. 
die Glossae Colbertinae. 

4. Hieronymus. Von Hieronymus ist erhalten 
der Liber interpretationis Hebraicorum nomi- 
num. Es handelt sich dabei um alphabetische 
Listen von Namenserklärungen, die nach 
Büchern des AT u. NT angeordnet sind. Die 
Hauptdisposition ist die nach Büchern; die 
alphabetische ist ihr untergeordnet. Hierony¬ 
mus behandelt die Personennamen von Gene¬ 
sis bis zum Buch der Könige, die aus dem 
Psalter, Jesaja, den Zwölfpropheten, Jeremia, 
Daniel, Ezechiel, Job; dann die ntl.: aus den 
Synoptikern, der Apostelgeschichte, dem 
Jakobusbrief, 2 Petr., 3 Joh., Römer, 1 u. 
2 Cor., Gal., Kol., Thess., Hebräer, 1 u. 2Tim., 
Titus, Philemon, der Apokalypse u. dem 
Barnabasbrief. Ferner werden über das ganze 
Werk des Hieronymus versprengt diese E. 
zu exegetischen Zwecken angewendet. Diese 
hat Wutz entgegen seiner sonstigen Praxis 
leider nicht exzerpiert. - Eusebius folgend be¬ 
arbeitet Hieronymus auch die Ortsnamen des 
AT u. NT. Im Gegensatz zum Liber inter¬ 


pretationis Hebraicorum nominum ist das 
Alphabet das oberste Anordnungsprinzip; die 
Disposition nach Büchern folgt nach. - Die 
Vorlage des Hieronymus für den Liber inter¬ 
pretationis Hebraicorum nominum war ent¬ 
gegen seiner Angabe kein von Origenes ver¬ 
faßtes atl. Onomastikon (Wutz 259). Den¬ 
noch benützte er eine griech. Quelle: darauf 
weisen die Terminologie (latein. Wiedergabe 
griechischer Doppelbedeutungen eines Aus¬ 
drucks) u. die Verlesung griechischer Wörter. 
Hieronymus behandelt die Personennamen 
des NT anders als die des AT. Im AT arbeitet 
er kritisch nach Quellen, die teilweise ver¬ 
loren sind (Wutz 289). Eigene Arbeit des 
Hieronymus erkennt man am Rückgriff auf 
die hebr. Namensform (Beispiele dafür bei 
Wutz 293/5). Sie ist bisweilen fehlerhaft, aber 
Hieronymus vermeidet es, sie am LXX-Text 
zu korrigieren (Wutz 296). Die kritische 
Haltung des Kirchenvaters zeigt sich im Ab- 
wägen bzw. im Verwerfen konkurrierender E. 
Das geschieht unter dem Stichwort ,sed 
melius“ (Beispiele dafür bei Wutz 297). Be¬ 
sonders häufig ist dieses Verfahren bei Namen 
des Buches Ezechiel. Methodisch wird Hiero¬ 
nymus so vorgegangen sein, daß er nur die 
Namen aufgrund des masoretischen Textes 
zusammenstellte, sie aber nach griech. Vor¬ 
lage erklärte; das muß angenommen wer¬ 
den, weil gewisse Erklärungen der hebr. 
Namensform zuwiderlaufen. Die Arbeit des 
Hieronymus führt im ganzen die aus den 
onomastischen Listen bekannte Methode fort 
(Wutz 308). 

b. Eucherius. Eine weitere nicht rein ono- 
mastische Liste erscheint im 2. Buch der 
Instructiones des Eucherius v. Lyon, die ver¬ 
mutlich vor 434 nC. entstanden sind (vgl. 
Bardenhewer, Gesch. 4 [1924] 569). In diesem 
seinem Sohn Salonius gewidmeten Buch 
greift Eucherius zur Katalogform, um, wie 
er behauptet, einen stilistischen Ausgleich 
zur Frage- u. Antworttechnik des 1. Buches 
zu schaffen. Im 2. Buch behandelt Eucherius 
unter dem Titel .hebräische Namen“ in nicht 
alphabetischer Ordnung hebräische, aramä¬ 
ische, griechische u. lateinische Personen- u. 
Ortsnamen der Bibel, also des AT u. des NT. 
Eucherius erklärt Namen von Gottvater u. 
Gott dem Sohn, Namen dreier Erzengel, dann 
in der Reihenfolge des Textes Namen der 
Patriarchenzeit: Adam, Eva, Abel, Kain, 
Enoch, Methusalem, Noeh, Lot u. seine 
Söhne, Melchisedek, Abraham, Sara, Agar, 
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Ismael, Isaak, Rebekka, Jakob u. Israel, 
Namen der Frauen u. Söhne Jakobs, der 
Söhne Josephs, Hiob, Aaron, Moses, Pharao, 
Namen der Richter, der jüdischen Könige, 
der Propheten. Darauf folgen ntl. Namen: 
Joseph, Maria, 12 Apostel, Evangelisten, 
Pontius Pilatus: declinans consilium, os mal- 
leatoris (vgl. Hier. nom. hebr. 65, 18 [La- 
garde]), Barrabas. Daran schließt sich eine 
Liste von Länder-, Städte- u. Völkemamen: 
Eden, Iudäa, Jerusalem, Sion, Babylon, 
Aethiopia, Aegyptus, Tyrus, Roma, Sinai, 
Gehenna; Hebraei, Sadducaei, Pharisaei, 
Galilaei, Samaritae. An die interpretationes 
der hebräischen Namen schließen sieh Er¬ 
klärungen liturgischer Ausdrücke wie Amen, 
Alleluja usw. Dann folgen Sacherklärungen 
ohne E., ein Abschnitt über Völkernamen, 
Ortsnamen, Flüsse, Monate, Festtage, Götzen, 
Gewänder, Vögel, Tiere, Gewichte, Maße, 
schließlich griechische Namen. - Nach Wutz 
XXV u. Bardenhewer aO. 569 schöpft 
Eucherius aus Hieronymus. Er bevorzugt 
deutlich die Erklärungen aus den ntl. Ab¬ 
schnitten, läßt aus, macht einige Zusätze u. 
hat auch Fehler hereingebracht (vgl. I. Opelt, 
Quellenstudien zu Eucherius: Hermes 91 
[1963] 476/83). 

c. Isidor v. Sevilla. Als letztes systematisches 
Sammelwerk der im RAC betrachteten 
Epoche ist die etymologische Enzyklopädie 
des Isidor zu nennen, Origines oder Etymolo- 
giae in 20 Büchern (zum Titel, höchstwahr¬ 
scheinlich Origines, nicht Etymologiae, Fon¬ 
taine 1, llj). Isidor verbindet das biblisch- 
onomastisehe mit dem heidnisch-grammati¬ 
schen Etymologisieren, er schafft mit Hilfe der 
E., die für ihn eine Art der Weltauslegung 
wird (vgl. die treffliche Charakteristik von E. 
R. Curtius, Europ. Lit. 2 [Bem 1954] 486/90), 
eine Erklärung des verbleibenden Gesamt¬ 
wissens seiner Zeit. Die Eigenart dieses wegen 
seiner starken Nachwirkung auf das ganze 
MA ungemein wichtigen Werkes möge eine 
kurze Gehaltsanalyse andeuten, die mit 
quellenkritischen Beobachtungen verbunden 
ist. Isidor ist im Rahmen dieses Artikels je¬ 
weils als letzter Gewährsmann für eine Wort¬ 
ableitung miterfaßt worden. Der folgende 
Überblick soll seine Stellung innerhalb der 
Geschichte der E. als wissenschaftlicher 
Disziplin erkennen lassen. - In den Büchern 
1 bis 5 behandelt Isidor Trivium u. Quadri- 
vium, wobei er, wie die Untersuchungen 
Fontaines gezeigt haben, vornehmlich der 


Historia tripartita Cassiodors folgt u. in 
,musivischer Technik 1 Notizen aus späten 
Grammatikern hineinfügt (Überblick u. 
Aufschlüsselung der Quellen des 1. Buches: 
Gnomon 32 [1960] 439/41). Medizin u. 
Juristerei, die ebenfalls zu den artes liberales 
gezählt wurden, runden die Enzyklopädie ab. 
Der Anhang von Buch 5 bringt eine rein 
christl. Chronographie. Buch 6, 7 u. 8 handeln 
über die Hl. Schrift, Gott u. die Kirche; hier 
erscheinen auch Namenserklärungen in ono- 
mastischer Technik (zB. 7, 6. 7. 9. 10), die 
sachlich geordnet sind. Buch 9 bietet Völker¬ 
namen, 10 ist ein reines Glossar. Buch 11 
gibt eine .Anthropologie“, deren Erklärungen 
varronisches Gut enthalten, das jedoch auch 
bei Laktanz erscheint. Buch 12, die Zoologie, 
wertet Plinius aus. Buch 13 ist eine Kosmo¬ 
logie, 14 bringt Geographie, deren Quellen 
Wessner genauer untersucht hat. Buch 15 
handelt über Städte, 16, die Mineralogie, folgt 
wiederum Plinius, 17 handelt über den 
Ackerbau; 18 über Staatsaltertümer. Buch 19 
u. 20 sind glossenartige Sammlungen über 
Geräte, Speisen u. Getränke usw., in denen 
Profanausdrücke u. solche des christl. Gottes¬ 
dienstes miteinander vermischt sind. - Der 
disparate Aufbau u. die Verschiedenartigkeit 
der Quellen, die genauer nur für die Bücher 
1 bis 3 u. Buch 14 untersucht sind (hinzu 
kommen unsystematische ältere Streifzüge 
von Dressei), erweisen die Origines als ein in 
statu nascendi überliefertes Werk; Gesamt¬ 
darstellungen wie die von Brehier u. Schme- 
kel, die dem Gesamtplan der Enzyklopädie 
gewidmet waren, vermochten die Einheitlich¬ 
keit des Ganzen nicht überzeugend darzu¬ 
tun. - Weitere Quellenuntersuchungen zu den 
Origines in der Art Fontaines sind not¬ 
wendig. Sie müssen mit der Strukturanalyse 
verbunden werden. Diese Aufgabe ist ein 
wichtiges Desiderat, denn das Werk Isidors 
stellt in mehrfacher Hinsicht eine Besonder¬ 
heit der patristischen Literatur dar: 1) durch 
die enzyklopädische Verwendung der E.; 
2) durch die Verabsolutierung der E. u. ihre 
Abtrennung von der Texterklärung, der 
Apologetik oder sonstiger zweckdienlichen 
Anwendung; 3) durch die Verbindung des 
sonst streng geschiedenen profanen gramma¬ 
tischen mit onomastisch-biblischem Gute. 

II. Anwendung, a. Auseinandersetzung mit 
dem Heidentum. Der Zielsetzung der christl. 
Apologetik entsprechen 2 verschiedene Typen 
von E.: Dem Angriff auf die heidn. Religion 



833 


Etymologie 


834 


dienen die E. der Namen heidnischer Götter; 
ihr götzenhaftes, verderbliches, lasterhaftes 
oder auch nur menschliches Wesen gibt ihr 
Name kund. Der Verteidigung des christl. 
Glaubens dienen die E. der Bezeichnungen 
menschlicher Körperteile u. kosmologiseher 
Begriffe; aus ihnen geht die Güte u. Ziel¬ 
strebigkeit der Schöpfung hervor. Wie die 
Apologetik überhaupt verwendet auch das 
apologetische Namensargument heidnische 
Gelehrsamkeit gegen die Heiden. 

1. Götternamen. Die E. heidnischer Götter¬ 
namen, die deren ungöttliches Wesen be¬ 
zeugen, führen meist euhemeristische oder 
auch schon stoische Gedanken fort. Neptunus 
ist kein Gott, sondern eine Bezeichnung der 
Seefahrer für das Meer, die von natare, 
schwimmen, abgeleitet wird. Der Bildungs¬ 
typus bleibt unerklärt (Firm. Mat. err. 17, 2 
nach Cic. n. d. 2, 66). Poseidon, die griech. 
Bezeichnung, stammt nach dem. Al. protr. 5, 
64, 3, von 7r6ais, Trinken, u. ist lediglich 
eine Bezeichnung der Feuchtigkeit. Apollos 
Name bildet menschliche Schicksalsfälle nach, 
als ,verlöre 1 oder vernichte er gleichsam alles, 
was ihm anvertraut ist (Firm. Mat. err. 17, 
3; vgl. Pastorino zSt.; vgl. Cic. n. d. 2, 68). 
Loxias, ein Beiname Apollos, wird als Schelt¬ 
name erklärt wegen der irreführenden Orakel¬ 
sprüche des Gottes (Schol. Cosm. zu Greg. 
Naz.: PG 38,498). Venus ist eine Bezeichnung 
der personifizierten venustas, Schönheit, des 
Menschen (Firm. Mat. err. 17, 3; nach Cic. 
n. d. 2, 69; Cic. lehnt diese E. ab). Minerva 
ist ein kriegerischer Name; er besagt, daß 
die Göttin mindert, minuit, oder droht, 
minatur (Firm. Mat. err. 17, 3 nach Cic. n. d. 

2, 67); Mars, Mavors, der Kriegsgott, hat 
seinen Namen nach den Wechselfällen des 
Krieges, gleichsam als wende er große Dinge, 
magna vortat (Firm. Mat. err. 17, 3 nach 
Cic. n. d. 2, 67; anders Varro 1. 1. 5, 73: 
Mars . . . quod maribus praeest). Der griech. 
Name des Kriegsgottes Ares gehört zu dceipeiv, 
vernichten (Clem. Al. protr. 5, 64, 3). Proser- 
pina, die Tochter der Ceres, war angeblich 
eine Personifikation der Fruchtbarkeit, die 
nach dem Hervorsprießen der Halme, proser- 
pere, ihren Namen empfangen hatte (Aug. 
civ. D. 7, 20; vgl. Fulg. myth. 1, 20: Proser- 
pinam vero quasi segetes . . . id est terram 
radicibus proserpentem; vgl. Pastorino 178; 
Arnob. ad nat. 3, 33; Firm. Mat. err. 17, 3: 
substantia frugum, nicht nach Cic. n. d. 2, 
66, wo griechische E. erscheint, sondern nach 
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Varro 1. 1. 5, 68). Pluton war ein reicher 
Bauer, der nach seinem Reichtum benannt 
war (Firm. Mat. err. 7,1; anders Cic. n. d. 2, 
66). Die andere Bezeichnung des Unterwelts¬ 
gottes Dis weist angeblich darauf hin, daß er 
eine Personifikation der Erde ist, deren 
Reichtum, divitiae, sein Name anzeigt (Firm. 
Mat. err. 17, 2; nach Cic. n. d. 2, 66). Auch 
die Namen der vorgeblichen Astralgötter ent¬ 
hüllen ihr wahres, d. h. ungöttliches, Wesen. 
Die Göttlichkeit der Planeten, der errantia 
sidera, winde durch polemische E. bestritten. 
Sie heißen so, sagt Augustinus, nicht weil 
sie sich bewegen, umherirren, sondern weil 
sie zum Irrtum verführen (Aug. in Ps. 93, 3 
[PL 37, 1192] mit Isid. nat. 23, 3; Fontaine 
2, ölOj). Die Sonne heißt nicht deshalb sol, 
weil sie allein, solus, da ist, wie die Neu- 
platoniker lehren, sondern weil sie allein 
leuchtet, wenn sie aufgegangen ist (Firm. 
Mat. err. 17, 1 aus Cic. n. d. 2, 68; Pastorino 
zSt.). Der Mond ist nach dem nächtlichen 
Licht, das er spendet, Luna benannt (Firm. 
Mat. err. 17, 2 nach Cic. n. d. 2, 68), oder er 
heißt Diana, weil er bei Nacht einen zweiten 
Tag, alterum diem, spendet. Der Gigant, Gigas, 
zeigt schon in seinem Namen an, daß er ein 
Erdungeheuer, terrae monstrum ist, wegen 
seiner Lebensweise, seines Aussehens, der 
Gestalt, der Tapferkeit, der Bewegung der 
Glieder (Filastr. haer. 108 [CSEL 38, 69]; vgl. 
Isid. et. 11, 3, 13; Et. Magn. s. v. Gigas; 
0. Kern, Orph. Frag. 146 nr. 63; Schol. Hes. 
theog. 185; Eustath. Od. 4, 159 [1490]). 
Kronos ist die Zeit, xpövc?; er ist so benannt, 
weil er alles verzehrt; das lateinische Äquiva¬ 
lent, Satumus, benannte dieselbe Gottheit 
nach dem Gesichtspunkt, daß alles aus ihr 
hervorgehe (Tert. nat. 2, 12). - Die Namen 
der ägyptischen Götter wurden mit Hilfe der¬ 
selben Methode teils entheiligt, teils judai- 
siert. Sarapis wurde erklärt als Sappa? 7iod?, 
d. h. Sohn der Sarra (aus Nymphiodor bei 
Clem. Al. ström. 1, 21, 106, 6; Firm. Mat. 
err. 17, 3; Euseb. praep. ev. 10, 12, 24f; 
Aug. civ. D. 18, 5; Parallelen nach Pastorino 
zu Firm. Mat. 17, 3 u. L. Parmentier, Recher- 
ches sur le traite d’Isis et d’Osiris de Plu- 
tarque: Mem. Acad. Roy. de Belgique, CI. 
Lettr. 2. ser. [1913] 25). Ägyptische theophore 
Stadtnamen verweisen nach Hieronymus auf 
Raub- u. Zugtiere, Hund u. Löwe; Thmuis 
heißt so nach dem Uhu; Pelusion nach der 
Zwiebel (Hier, in Is. 13, 46 [PL 24, 450]). 

2. Kultinstitutionen. Nicht nur die heid- 
27 
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nischen Götternamen, auch die Namen heid¬ 
nischer Kultinstitutionen verraten, so argu¬ 
mentieren die Apologeten, die schändlichen 
Hintergründe des heidu. Götzenglaubens. Die 
Orgien sind benannt nach dem Zorn, der 
öpyy), der Deo oder Rhea gegen Zeus, weil 
er sie vergewaltigte (Clem. Al. protr. 2, 12, 2; 
Hipp. ref. 6 prol. 6). Die Erinnerung an 
diesen Vorgang ist auch in einem ihrer Kult¬ 
namen, Brimo, lebendig, der ,die dauernd 
Zürnende“ bedeutet (Arnob. adv. nat. 5, 20). 
Die eine der E. des Namens Heiden, *pagani, 
beweist, daß er ursprünglich Schimpfwort 
war: pagani ist abgeleitet von pagus, ,plattes 
Land = Bauernschaft’, oder vom König 
Paganus, oder von Götzenbildern, seulptilia, 
deren Verehrer pagani hießen (Filastr. haer. 
111 [CSEL 38, 75]). 

3. Schöpfungslehre. Dem Angriff gegen die 
heidn. Religion steht die Darlegung der 
eigenen Glaubenswahrheit zur Seite. Zwar 
fehlt eine durchgängige E., die Deus u. sein 
griech. Äquivalent als Schöpfergott erweisen 
würde, u. die heidn. E. lehnt wenigstens 
Tert. ab (ad. nat. 2, 4, 1/6; vgl. Opelt 72/80; zu 
den dort aufgezählten Belegen füge man hin¬ 
zu: Theophil. Autol. 1, 4 [12 Otto]). Gerne 
griffen die Apologeten die Bezeichnung der 
Welt als xofffxo? oder mundus auf, das Zeugnis 
von Gottes Schöpfertum (Tert. apol. 17, 1; 
Paul. Nol. 32, 195/200; zu jüdischen Vor¬ 
läufern Stein 22). Demselben Zweck dient 
auch die E. des Namens avO-pomoi;, weil der 
Mensch nach oben blickt, zu seinem Schöpfer 
(Lact. inst. 2, 1, 16; vgl. Euseb. praep. ev. 
11,6; Opelt 82 f), oder die latein. E. von homo, 
wodurch der Mensch in seiner Geschöpflich- 
keit gekennzeichnet wird (vgl. ebd. 83/5). 
Ebenfalls apologetisch verwendet werden 
konnte die E. der griechischen u. lateinischen 
Bezeichnung des Himmels (vgl. ebd. 80/2). 
Die Bezeichnungen der Körperteile können 
als Beweis der Zielstrebigkeit der Schöpfung 
dienen. In seiner Schrift De opificio Dei zieht 
Laktanz durchgängig varronische E. in diesem 
christl. Sinne heran. Der Kopf heißt caput, 
weil hier Sinne u. Nerven beginnen, initium 
capiunt (Lact. op. 5, 6; Cassiod. in Ps. 10,9, 
7 [PL 70, 798]; Isid. or. 11, 1, 25 nach Varro), 
das Haar, capillus, ist nach seiner Zusammen¬ 
setzung aus caput u. pilus benannt (Lact. op. 
7, 9 nach Varro bei Ps. Aug. dial. 6; Isid. or. 
11, 1, 28; Cels. 4, 2), die Stirne, frons, weil 
die Augenhöhlen in sie hineingebohrt sind, 
a foratu (Lact. op. 8, 6), das Ohr, auris, 


ist nach seiner Funktion benannt, von au¬ 
dio (Lact. op. 8, 8; Varro 1. 1. 6, 8 nach 
dem Griechischen), oder a vocibus haurien- 
dis (Isid. dilf. 2, 55; or. 11, 1, 46). Die 
Augen, oculi, heißen so, weil Gott sie durch 
die Wimpern verbarg, occuluit (Lact. op. 10, 
1). Den Lidern, palpebrae, gab die dauernde 
zuckende Bewegung, palpitatio, den Namen 
(Lact. op. 10, 2; vgl. Cassiod. in Ps. 10, 6 
[PL 70, 94]), der Zunge, lingua, ihre Aufgabe, 
die Speise zu binden, a ligando cibo (Lact, 
op. 10, 16). Die Nieren heißen rienes, weil 
dort die Harnkanäle, obsceni umoris rivi, 
beginnen (Lact. op. 14, 3), die Fußsohlen 
plantae, weil sie auf ihrer Fläche, planities, 
den Körper tragen (Lact. op. 13, 6), der 
Daumen heißt pollex, weil er stärker ist als 
die übrigen Finger, magis polleat (Lact. op. 10, 
24). Gottes Schöpferwillen bekunden auch 
die Namen Mann u. Frau. Der Mann heißt 
vir, weil er größere Kraft hat, damit er die 
Frau unter das Joch der Ehe zwingen kann, 
die Frau, mulier, ist nach ihrer Weichheit, 
a mollitie, benannt (Lact. op. 12, 16). 
b. Ketzerbestreitung. Ebenso tendenziös wie 
gegenüber den Heiden wird die E. im Dienste 
der Auseinandersetzung mit der Häresie ver¬ 
wendet. Während man sich jedoch im ei'st- 
genannten Bereich auf den Wahrheitsgehalt 
der Benennungen beruft, sind die E. der 
innerkirehliehen Auseinandersetzung ge¬ 
wöhnlich boshafte Wortspiele, d. h. sie aktu¬ 
alisieren meist die wirkliche oder angenom¬ 
mene Grundbedeutung von Eigennamen, die 
im normalen Sprachgebrauch nicht oder nicht 
mehr vorschwebt. Die Manichäer, in Wirk¬ 
lichkeit nach Mani benannt, hießen angeblich 
so wegen ihres wahnsinnigen Betragens, 
ihrer (xavla, insania (A. Adam, Texte zum 
Manichäismus = KIT 175 [1954] 65; Aug. 
haer. 46 [PL 42,34]). Hieronymus, dieser Mei¬ 
ster bissiger Angriffe, warnt Rom vor Jo vinian; 
sein Name sei von einem Götzen hergeleitet. 
Entgegen dem allgemeinen Verfall des Jup- 
piterkultes solle Rom nicht in Jovinian, dem 
zu Juppiter Gehörenden, den Namen u. die 
Laster Juppiters zur Geltung bringen (adv. 
Iov. 2, 38 [PL 23, 352 B]). Hieronymus’ 
Gegner Vigilantius, der Wachsame, trage 
seinen Namen zu Unrecht; er solle Dormitan- 
tius, ,Schläferich‘, heißen (c. Vig. 1 [PL 23, 
355]). Eine gnostische Sekte trug, wohl bei 
Außenstehenden, den Namen *Borborianer, 
die sich im Schlamm Wälzenden; Augustinus 
u. Filastrius übersetzen diese polemisch ge- 
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meinte Bezeichnung mit caenosi (Aug. haer. 
6; Filastr. haer. 73, 2 [CSEL 38, 38]). 
c. Exegese. 1. Hebräische Eigennamen. An- 
knüpfend an die jüd.-alexandr. Exegese, 
deren prägnantester Vertreter für uns Philo 
ist, hatten Klemens v. Alexandrien u. Orige- 
nes die Erklärung hebräischer Personen-, 
Orts- u. Flußnamen in die Bibelauslegung 
eingeführt. Sie wurden für diese Zwecke auch 
zu Listen zusammengestellt, den Onomastika, 
über die o. Sp. 826 f gehandelt ist. Für die jüd. 
wie die christl. Exegeten sind die hebräischen 
Namen durch die wunderbare Eigenschaft 
ausgezeichnet, daß sie einen Hinweis auf das 
Heilsgeschehen enthalten. Der Name ist ein 
sprechender Exponent der Heilsgeschichte 
von tieferer, allegorischer Bedeutung. Dieser 
Gedanke ist die methodische Voraussetzung 
der christl. Exegese u. Predigt. Dies soll im 
folgenden an signifikanten Beispielen gezeigt 
werden. 

a. Personennamen. Adonai, der Gottesname, 
bedeutet das Unnennbare u. Bewunderns¬ 
werte; wird das Daleth verdoppelt, so be¬ 
deutet Addhonai denjenigen, der das Fest¬ 
land vom Wasser scheidet u. abgrenzt (Iren. 
2, 35, 3). Israel bedeutet, als Name Jesu, den, 
der den Vater sieht (Orig, in loh. 1, 35, 260 
[46 Klost.]; aus Philo migr. Abrah. 39, von 
Jakob; vgl. J. Danielou, Sacramentum futuri 
[Paris 1950] 99 2 ). Auf wunderbare Weise 
deutet der Name Adam seinen Ursprung aus 
Erde an (Greg. Nyss. op. hom. 22 [PG 44, 
204 D]), oder daß er aus der Erde Edems ge¬ 
schaffen wurde (Diod. Tars. frg. in Gen.: PG 
33, 1566A), ja wie in einem *Akrostichon 
umfaßt Adam in seinem Namen die vier 
Elemente oder die vier Himmelsrichtungen, 
deren Anfangsbuchstaben sich zu ADAM 
vereinen (Sev. Gab. creat. mundi 5, 3 [PG 
56, 473f]). Abels Los kündet sein Name: 

,Trauer 1 , .Eitelkeit“ oder .elender Dampf“ 
(Max. Taur. tract. 5; Hier. nom. hebr. 2, 18; 
31, 15; 77, 26; Aug.civ. D. 15, 18; Isid. or. 
7, 68; Ambr. Cain. 1, 13: referens ad Deum; 
exhort. virg. 6, 36: totus a domino; Wutz 
764). Abraham, der im AT selbst als pater 
multarum gentium bestimmt wurde, wurde 
teils im Sinne der atl. Tradition gedeutet 
(PsCypr. mont. Sin. 5; Aug. civ. D. 20, 23; 
Isid. or. 7, 7, 2), teils als pater videns populum 
aufgefaßt (Hier. nom. hebr. 3, 3; in Gal. 
comm. 2, 5, 25 [PL 26, 390]); in der Nach¬ 
folge Philos deutet Ambrosius den Namen 
als pater sublimis (Abrah. 1, 27, zu Abraham 


in den Onomastika Wutz 1, 159/61; Ambro¬ 
siusbelege ebd. 764; Aponius ebd. 771). Isaaks 
Name deutet auf das Lachen des Herrn beim 
Anblick seiner greisen Eltern (nach Gen. 18, 
12 lächelt Sara, nach Gen. 17, 17 Abraham; 
Philo praem. poen. 31; Clem. Al. paed. 1, 5, 
21, 3; Ambros. Is. 1, 1). Rebekka, Isaaks 
Frau, ist nach ihrer Geduld, oTrotrov/, be¬ 
nannt (Clem. Al. paed. 1, 5, 21, 3). Moses 
empfing seinen Namen nach dem Wasser, 
behauptete aber trotzdem nicht, das Wasser 
sei das Urelement (Ambros, exam. 1, 2, 6). 
Aaron heißt ,Berg der Stärke“ (Hier. nom. 
hebr. 12; Greg. M. hom. 2, 23, 8 [PL 76, 
1244]; Isid. or. 7, 6, 47). Hiob, der ,Typus“ 
des Erlösers, heißt ,der Schmerz Empfinden¬ 
de“; darin liegt ein Hinweis auf die Passion 
oder auf die Bedrängnis der Kirche (Greg. 
M. mor. 1 praef. 7, 16 [PL 75,526]; vgl. jedoch 
origenisch äya7r7]TO? xupfoo: Wutz 96); die 
Namen seiner Freunde Eliphaz, Bildad u. 
Sophar, ,Gottesverachtung“, ,Alter“, Zer¬ 
streuung“, geben der allegorischen Auslegung 
die weitere Richtung: sie bedeuten die drei 
verschiedenen Formen der Seelenverderbnis 
des Häretikers (ebd. 526). Balak, der Fürst 
von Moab, hieß eigentlich der .Auslecker“, 
d. h. der Teufel u. Feind der Kirche (Hier, in 
Micha 6, 5 [PL 25, 1209]). Auch Namen des 
NT u. Namen geschichtlicher Persönlich¬ 
keiten wurden von den Kirchenvätern nach 
derselben Methode behandelt. Barnabas wur¬ 
de in der Vulgata gedeutet als filius consola- 
tionis, Sohn des Trostes (Hier. nom. hebr. 
67, 23; in Ez. 40, 17 [PL 25, 383]; Filastr. 
haer. 147, 3 [CSEL 38, 117]; Ambros, spir. 

2, 13; in 1 Cor. 9,12; Rufin. h. e. 1,12,1; Isid. 
or. 7, 9, 24; vgl. ThesLL Onomasticon s. v.). 
Barchochba, ,der Sternensohn“, wollte nach 
Rufin seine Sendung auch den gemeinen Skla¬ 
ven manifestieren (h. e. 4, 62). 

ß. Ortsnamen. Nicht nur die Akteure, auch 
die Szenerien des Heilsgeschehens trugen für 
die Allegorese bedeutsame Namen. Der 
Garten Eden, das Paradies, heißt,Üppigkeit“, 
vpocpT) (Greg. Nyss. op. hom. 19 [PG 44,196D]; 
Sev. Gab. creat. mundi 55 [PG 56, 477]). Die 
vier Paradiesesströme, Phison, Verwandlung 
des Mundes“ (Ambros, in Ps. 1, 36; parad. 

3, 15 nach Philo leg. alleg. 1, 24), Geon, 

,Erdriß“ (Ambros, parad. 3, 16 nach Philo 
quaest. 1, 12), Euphrat u. Tigris, veranschau¬ 
lichen nicht nur Geographie, sondern lehren 
auch tiefere moralische Weisheiten (Ambros. 
aO.). Hierusalem wurde gedeutet als ,Schau 
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des Friedens 1 (Hier, in Ez. 14, 48 [PL25,490]; 
Aug. en. in Ps. 50, 22 [PL 36, 598]; Greg. M. 
34, 40 [PL 76, 771]; in Ez. hom. 2, 1, 5 [PL 
76, 938]) oder ,der mit Füßen getretene 
Frieden 1 , caleata pax (Hier. ep. 46, 3). Kain 
wohnte nach seiner Vertreibung im Lande 
Naid, d. h. Schwankung 1 , fiuctuatio. Darin 
kündigt sich das Schwanken desjenigen an, 
der sich von Gott abgewandt hat (Hier. ep. 
21, 7, 1). Bethanien bedeutet ,Haus des Ge¬ 
horsams“ ; in diesem Namen zeigt sich die Be¬ 
kehrung der Heiden zum Christentum an 
(Ambros, ep. 71, 6; Hier, in Mt. 21, 17; 26, 
6 [PL 26, 153. 191]). Jericho hieß die Mond¬ 
stadt; schon im Namen zeigte sich der 
Götzendienst an (Greg, M. in ev. hom. 1, 2, 2 
[PL 76, 1082]). Aleph, der erste Buchstabe 
des hebr. Alphabets, bedeutet im tieferen 
Sinne ,Lehre 1 (Ambros, in Ps. 118, 1, 1 [PL 
15, 1263]; Hier. ep. 30, 2, 5; 20, 3, 5; 78, 34; 
nom. hebr. 48, 8; sit-, et nom. 100,2; vgl. brev. 
in Ps. 111 [PL 26, 1169]). 

2. Christliche Begriffe. E. christlicher Be¬ 
griffe erscheinen nicht nur bei den Apologeten 
in der Darlegung der Glaubenslehre, sondern 
auch in der Exegese. Dabei handelt es sich 
dank dem griech. Ursprung des Christentums 
meist um die Erklärung griechischer Aus¬ 
drücke, erinnert also an die Verwendung der 
E. zur Begriffserklärung in der Fachwissen¬ 
schaft. Der Zusammenhang von Christiani 
mit Christus war stets geläufig; er wurde 
protreptisch oder apologetisch ausgewertet 
(dazu vgl. zB. Oros. hist. 6, 20, 7; zur Er¬ 
klärung von Christus im Sinne von unctus, 
vgl. ThesLL 3, 1028f). Antichristus wird er¬ 
klärt als sündhafter Mensch u. Sohn der Ver¬ 
derbnis, d. h. Gegner Christi (Hier. ep. 121, 
11); apostolos als Gesandter (in Gal. comm. 
1, 1 [PL 26, 3350]; Max. Taur. hom. 68; 
Isid. or. 7,9,1); Tertullian erläutert archange- 
lus als .hervorragendster Engel“ (adv. Marc. 2, 
10; Hier. adv. Rufin. 1, 23 [PL 23, 435]; 
Isid. or. 7,5,6). “'Ayio?, heilig, erklärt Origenes 
(in Lev. 11, 1 [448 Baehr.]). Die E. von 
diabolus erscheint in den gnostischen Acta 
Archelai: dei obtrectator (36, 4). Protreptisch 
verweist Hieronymus den Clericus auf die 
wahre Bedeutung seines Namens u. ermahnt 
ihn, er solle danach streben, sie zu erfüllen: 
zum ,Los“, xXijpog, Gottes zu gehören oder 
Gott zu seinem Los zu machen (ep. 52, 5, 1). 
Augustinus deutet monachus u. monasterium 
als qui vivunt in unum, ut unum hominem 
faciant (en. in Ps. 132, 6 [PL 37, 1732f]). 


Die E. von prophetia quod futura praedicat, 
entwickelt Gregor d. Gr. (in Ez. 1, 1, 1 [PL 
76, 786a]; vgl. Fontaine 1, 36 x ). Joh. Chry- 
sostomus verweist auf die Bezeichnung des 
Friedhofs, xoip.rj'rijpiov, Ort des Schlafes, aus 
der die christl. Umdeutung des Todes zu er¬ 
kennen ist (coem. et cruc. [PG 49, 393f]; 
o. Bd. 3, 231; vgl. M.M. Beyenka, Cemetery, 
a word of consolation: ClassBull 27 [1951] 
35). Augustin knüpft an die ciceronische E. 
von religio als .Bindung“ an u. deutet sie 
christlich um (retr. 1, 13; ver. rel. 55, 111; 
nach Cic. n. d. 2, 72). 

3. Sacherklärungen. Antiquarische u. sonstige 
E. in der Schriftauslegung setzen die Tradi¬ 
tion der antiken Schriftstellerinterpretation 
fort, zu der die Erklärung seltener Ausdrücke 
gehörte. Die christl. Exegeten wollen durch 
diese E. dasselbe erreichen wie die heidni¬ 
schen Kommentatoren: das Verständnis des 
Textes fördern. Didymus beginnt seinen 
Proverbienkommentar mit der Erläuterung 
des Wortes 7rapot(ria: ursprünglich ein Weg¬ 
zeichen (oIp.o?, ,Weg“), auf dem die Weg¬ 
länge u. piocToc angebracht waren, um 

den Wanderer zu zerstreuen (in Prov. 1 [PG 
39, 1621B]). Der lauchfarbene Stein, 6 Tcptxat,- 
vo <; XlOo?, auf dem Gewand des Hohenpriesters 
bedeute die Leviten; dies sei sinnig; denn 
,gut zu handeln, 7tpaTTEiv, sei der Priester¬ 
würde eigentümlich“ (Sev. Gab. creat. mund. 
5, 5 [PG 56, 479]). Alle Grasfresser u. alle 
Lastträger werden im Schöpfungsbericht als 
xtyjvt] bezeichnet, weil sie Besitz, xTvj|i.a, der 
Menschen sind (ebd. 4, 5 [462]). Das Firma¬ 
ment, crrspeco p.a, heißt so, weil Gott es befestig¬ 
te, EUTspswcs, aus dünnen u. zerfließenden 
Wassern (ebd. 2,3 [442]). Alles ist Feuer: Blitz, 
Sterne, Sonne u. Mond. Die Verwandtschaft 
des Blitzes, aaTp«7Tyj, mit den Sternen, äo-xpa, 
geht auch aus dem Namen hervor (ebd. 1, 4 
[434]). Unser Fleisch gleicht einer Jungkuh, 
einer 8«p.aXn;, so benannt, weil sie durch 
Schläge gebändigt wird, toü Sapiaa&Sjvai 
(Ambros. Abr. 2, 8, 51 aus Philo quaest. 3, 
3 zu Gen. 15, 9). Der Leichnam, cadaver, 
eine Parallelbildung zu tttco p.a, ist so benannt, 
weil der Tote im Tode hinfällt (Hier, in Mt. 
24, 28 [PL 26, 197]; Tert. res. 18; Aug. civ. 
D. 20, 10. 21; quaest. hept. 3, 20 usw.; vgl. 
ThesLL 3, 12). Caerimonia heißt so nach 
carere, gleichsam carimonia (Aug. retr. 2, 
37; nach Masurius Sabinus bei Gell. 4, 9, 8). 
Augustin warnt vor dem Ehebruch, dem 
adulterium: der Mann soll zu keiner anderen 
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Frau, ad alteram, die Frau zu keinem anderen 
Mann, ad alterum, gehen, woher der Name 
stamme (s. 51, 22 [PL 38, 345]; vgl. Dig. 48, 
5, 6, 1; Paul.-Fest. 22). E. von servus, quia 
servatus est bei Aug. (quaest. in hept. 1, 
153 [CSEL 28, 3, 79f]) u. PsAmbros. (Com. 
Col. 4, 1 = dig. 1, 5, 4; zu anderen E. 
Augustins vgl. H. I. Marrou, Saint Augu¬ 
stin et la fin de la culture antique [ 4 Paris 
1958] 57f; 127f; zB. civ. D. 18, 21 E. 
von lupanar; vgl. V. Pisani, Agostino eti- 
mologo: Paideia 7 [1952] 212). Das Rebhuhn, 
perdix, hat seinen Namen von perdere, ver¬ 
derben (Ambros, ep. 32, 3 [PL 16, 1115]; 
Isid. or. 12, 7, 63). Aponus, das oberitalieni- 
sehe Bad, hat seinen Namen, ,Schmerzfrei“, 
deshalb, damit der Kranke die Ursache seiner 
Heilung erkenne (Cassiod. var. 2,39,4 [PL 69, 
569]; vgl. Schol. Yeron. Verg. Aen. 1, 250). 
Die Hölle heißt im griech. Text der Prover- 
bien aSv)?, weil diejenigen, die dort hinab¬ 
steigen, alle Strafen äv)S£k, freudlos, erblicken 
(loh. Chrys. in Prov. [PG 64, 669A]). Die 
serpentes, die Schlangen, haben ihren Namen 
daher, weil sie nur serpere, kriechen, können 
(Ambros, exam. 5, 14, 46). Die Welt, die auf 
Gottes Gebot aufstieg, barg sich in den Schat¬ 
ten, wie ein beschatteter Ort; denn wonach 
heißt die Grotte antrum, wenn nicht nach der 
schwarzen Düsterheit, quod atro situ inhor- 
rescat (Ambros, exam. 1, 8, 32) ? Isidor v. 
Pelusium erklärt in einem Brief, woher der 
Areopag, wo Paulus seine Rede gehalten 
hatte, seinen Namen hätte (ep. 2, 91 [PG 78, 
536B]). In einem anderen Brief führt er aus, 
daß die griech. E. von yuvv] in der in der 
Bibel angegebenen hebräischen, die ,Frau‘ von 
,Mann‘ ableitet, ihre Entsprechung habe: yj 
yuvy] Tvxpa TT]v yovyv sl'pTjroa . . . yovlpL-/] (ep. 
3, 243 [PG 78, 921]). Analog diesen exege¬ 
tischen Begriffs-E., die lediglich Verständnis¬ 
hilfen sind oder Gelehrsamkeit entfalten, er¬ 
scheinen auch in der übrigen christl. Literatur 
antiquarische u. topographische E.: in den 
Itineraren, in der Geschichtsschreibung, in 
Briefen u. in der Auseinandersetzung mit der 
antiken Philosophie, deren Termini erklärt 
werden müssen. Atomus, den terminus tech- 
nicus der griech. Materialisten Leukipp u. 
Demokrit, erklären als den kleinsten unteil¬ 
baren Körper Laktanz, Augustinus u. Isidor 
von Sevilla (Lact, de ira 10,5; Aug. civ. D. 8,5; 
s. 362,17;Isid. or. 13, 2,1). Theodosiusnimmt 
in seine Beschreibung des hl. Landes Er¬ 
klärungen von Ortsnamen auf; zB. erklärt 


er den Berg Buzanna als Lichtberg, spelunca 
Malei als Jüngerhöhle, Caritina (Xapmvy) 
als Felicitas (sit. terr. s. 3. 17. 26). Der sog. 
Anonymus von Placentia gibt die E. des 
Acheldemalc, des Blutackers, den Judas 
kaufte; ferner beschreibt er die beiden Jordan¬ 
quellen, Jor u. Dan, aus denen sich der 
Jordan als Fluß u. auch der Name Jor-Dan 
zusammensetzt (itin. 26, 7 [CSEL 39, 177]). 
Eucherius nannte als E. von Jordan den Ur¬ 
sprungsort Dan, zu dem die Bezeichnung Jor, 
hebr. ,Fluß“, hinzukomme (sit. Hier. [CSEL 
39, 128]). Hieronymus folgt einer bei Plinius 
(n. h. 13, 70) überlieferten varronischen E. in 
seiner Erklärung, das Pergament sei nach 
der Stadt Pergamum benannt (ep. 7, 2, 2). In 
judaisierender Tradition steht Sozomenos, 
wenn er Sara zur Stammutter u. Namen¬ 
geberin der Sarazenen macht (h. e. 6, 38 [PG 
67, 1412]; vgl. A. Borst, Der Turmbau zu 
Babel 1 [1957] 255 102 ). 

III. Zweckfreies Etymologisieren, Wort¬ 
spiele. Das Wortspiel als überraschende 
Aktualisierung der ursprünglichen Wortbe¬ 
deutung oder eines Anklanges wird immer 
von allen gerne verwendet, die für den 
Sprachwitz oder den Sprachmechanismus 
besonders aufgeschlossen sind. Beispiele aus 
den Predigten Augustinus, des Sprachge- 
waltigen, hat Ch. Mohrmann gesammelt: adiu- 
mentum, Unterstützung, iumentum (s. 184,11; 
Mohrmann 33); vincente Vincentio (s. 275, 1; 
M. 39); deficiente vincebamus Vincentio (s. 1, 
47, 1 Caill.); die quo Perpetua et Felicitas .. . 
perpetua felicitate fruent (s. 280, 11; M. 39); 
dixit testimonium primus Primus (serm. 6, 1 
Frangip.; M. 39; weitere Beispiele bei Mohr¬ 
mann). In einem kühnen Spiel mit der 
Grundbedeutung“ der grammatischen Ter¬ 
mini accusativus als .Ankläger“ u. ablativus 
als ,Fortnehmer“ wünscht Augustinus dem 
Pelagianer Julian v. Aeclanum, er hätte sich in 
den Netzen der Apostel gefangen u. würde kor¬ 
rekter deklinieren: mit dem Akkusativ sich 
selbst anklagen u. erkennen, daß er mit dem 
Ablativ sich selbst von der Kirche getrennt ha¬ 
be (c. Iul. imp. 4, 97). Hieronymus gratuliert 
Desiderium u. ihrer Schwester Serenilla, ,der 
heiter Gelassenen“, weil sie gemäß Serenillas 
Namen in den Frieden, tranquilla, Christi 
eingegangen sind. Dieselbe Bestimmung sei 
auch in Desideriums Namen, verstanden als 
.Sehnsucht“ (nach Gott), beschlossen (ep. 47, 
2). Spielerisch spricht Augustinus von seinem 
Knabenalter: er sei kein infans mehr gewe- 
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sen, der noch nicht hätte sprechen können 
(conf. 1, 8).,Pseudoetymologische Wortspiele“, 
jeux de mots pseudoetymologiques, eigent¬ 
lich Assonanzen, bei Salvian verzeichnet L. 
Rochus (La latinite de Salvien [Bruxelles 
1934] 115): zB. numen-nomen (gub.8 [195,2]), 
onerare -ornare (gub. 7 [158, 19]). Eine nicht 
völlig enträtselte ehristl. Grabinschrift glos¬ 
siert den griechischen (?) Namen der Toten 
Arcontia als nomina virgineo non . .. apta 
chora. Dies ist etymologisch verstanden 
worden als Name von halbgriechischem 
Bildungstypus mit der Bedeutung .herrsch¬ 
süchtig“ (ILCV 266, 9f u. Erklärung zSt.). 

K. Barwiok, Remmius Palaemon u. die 
römische Ars grammatiea = Philol. Suppl. 15 
(1922). - A. Ber.thoi.et, Wortanklang u. 
Volks-E. in ihrer Wirkung auf religiösen Glau¬ 
ben u. Brauch = AbhB 6 (1940h -V. Bertoldi, 
L’arte deH’etimologia (Napoli 1952); Metodi 
vecchi e nuovi nella ricerca etimologica: Arclii- 
vio glottologico Italiano 36 (1951) 1/48. - 

L. Ceci, Le etimologie dei giureconsulti romani 
raccolte ed illustrate = La lingua del diritto 
romano 1 (Torino 1892). - C. J. Classen, 
Sprachliche Deutung als Triebkraft platoni¬ 
schen u. sokratischen Philosophierens = Zete- 
mata 22 (1959). - J. Collart, Varron grammai- 
rienlatin = PublFaoLettUnivStrasb. 121 (Paris 
1954). - H. Dahlmann, Varro u. die hellenisti¬ 
sche Sprachtheorie = Problemata 5 (1932); Art. 

M. Terentius Varro: PW Suppl. 6, 1172/1277. - 
F. Della Corte, La fllologia latina dalle ori- 
gini a Varrone (Torino 1937). - H. Diels, 
Die Anfängo der Philologie bei den Griechen: 
NJb 13 (1910) 1/25. - J. Fichtner, Die etymolo¬ 
gische Ätiologie in den Namengebungen der 
geschichtlichen Bücher des AT: Vetus Testa- 
mentum 6 (1956) 372/96. - J. Fontaine, Isi¬ 
dore de Söville et la culture classique dans 
l’Espagne wisigothique 1/2 (Paris 1959). - M. 
Fuochi, Etimologie nei tragici greci: StudltFilCl 
6 (1898) 273f. - R. Hecht, De etymologiis apud 
poetas Graecos obviis, Diss. Königsb. (1882). - 
A. B. Hersman, Studies in greek allegorieal 
interpretation, Diss. Chicago (1906). - H. J. 
Lingohr, Die Bedeutung der etymologischen 
Namenserklärungen in den Gedichten Homers 
u. Hesiods und in den homerischen Hymnen, 
Diss. Fr. Univ. Berlin (1954). - J. Maroozeatt, 
Quelques aspects de la formation du latin 
litteraire (Paris 1949) 71/9. - Chr. Mohrmann, 
Das Wortspiel in den augustinischen Sermones: 
Mnemosyne 3,3 (1936) 33/61. — F. Müller, De 
veterum, imprimis Romanorum, studiis etymolo- 
gicis, Diss. Utrecht (1910). - H. L. W. Nelson, 
Etymologiae van Isidoras van Sevilla (Leiden 
1954). - M. Noth, Die israelitischen Personen¬ 
namen im Rahmen der gemeinsemitischen 


Namengebung (1928). — I. Opelt, Christiani¬ 
sierung heidnischer Etymologien: JbAC 2 (1959) 
70/85. - O. Parlangeli, II frammento dell' 
Etymologioum casulanura ncl ms. Vat. Gr. 1276: 
Boll. della badia greca di Grottaferrata 35 (1954) 
174/97. — J. Pepin, Mythe et allegorie (Paris 
1958).-V. Pisani, L’etimologia (Milano 1947).- 
M. Pohlenz, Die Begründung der abendländi¬ 
schen Sprachlehre durch die Stoa : NachrGött 
(1939) 151/98. - L. Ph. Rank, Etymologisccring 
en vorwante verschijnselen bij Homerus, Diss. 
Utrecht (1951). - R. Reitzenstein, Geschichte 
der griechischen Etymologika (1897); Art. Ety- 
mologika: PW 6, 807/17. - E. Risch, Namens¬ 
deutungen u. Worterklärungen bei den ältesten 
griech. Dichtem: Eumusia, Festgabe E. Howald 
(Zürich 1947) 72/91. - A. Schmekel, Isidor v. 
Sevilla, sein System u. seine Quellen (1914). - 
C. Siegfried, Die hebräischen Worterklärungen 
des Philo u. die Spuren ihrer Einwirkung auf 
die Kirchenväter (1863). - B. Snell, Die 
Sprache Heraklits: Hermes 61 (1926) 353/81. - 
E. Stein, Die allegorische Exegese des Philo 
aus Alexandreia = ZAW Beih. 51 (1929). - 
W. B. Stanford, Ambiguity in greek literature 
(Oxford 1939). - H. Steinthal, Geschichte der 
Sprachwissenschaft bei den Griechen u. Römern 
1/2 2 (1890). - J. Tolkiehn, Art. Lexikographie: 
PW 12, 2432/82. - R. Thurneisen, Die E. Eine 
akademische Rede (1905). - H. Wessnek, Isidor 
u. Sueton: Hermes 52 (1917) 201/92. - H. D. 
Woodhead, Etymologizing in greek literature 
from Homer to Philo Iudaeus, Diss. Chicago 
(1928). - F. Wutz, Onomastica Sacra 1/2 = 
TU 42 (1914/1915). T. Opelt. 

Eucharistie I (Wortgeschichte) s. Eulogia. 

Eucharistie II (sachlich) s. Kultmahl. 

Eudämonie s. Seligkeit. 

Eudokia (Kaiserin). 

1. Leben 844. 2. Roman 845. 3. Werk u. Bedeutung 840. 

1. Leben. Ailia Eudokia hieß ursprünglich 
Athenais. Sie war die Tochter des athenischen 
Sophisten Leontios, der ihr eine formal- 
klassische Bildung im Sinne der Zeit angedei¬ 
hen ließ. Wie Kaiser Theodosios II bzw. 
dessen Schwester Pulcheria auf sie aufmerk¬ 
sam wurden, wissen wir nicht. Der Kaiser 
heiratete sie jedenfalls am 7. Juni 421, nach¬ 
dem Patriarch Attikos sie vorher getauft 
hatte. Nach der Geburt einer Tochter, Licinia 
Eudoxia, ij. 422 wurde sie 423 zur Augusta 
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erhoben. Zum Dank u. in Erfüllung eines 
Gelübdes pilgerte sie nach, der Heirat Eudo- 
xias mit Kaiser Valentinian III (437) iJ. 438 
über Antioclüa, wo sie eine öffentliche Reue 
hielt, nach Jerusalem. 439 kehrte sie mit den 
Reliquien des Erzmärtyrers Stephanus nach 
Kpel zurück. Es war die Zeit, in der Pulcheria 
ihren Einfluß auf Theodosios II zugunsten 
E. verloren zu haben scheint. Der damals 
bedeutendste Staatsmann des Kaisers, Kyros 
v. Panopolis, Stadtpräfekt u. praefectus prae- 
torio, scheint ihr Günstling gewesen zu sein 
(Suda s. v. Kyros). Was iJ. 440 zur Ehe¬ 
scheidung u. zur endgültigen Übersiedlung 
E. nach Jerusalem führte, wissen wir nicht 
genau. Es scheint Verdacht auf Ehebruch 
bestanden zu haben. Jedenfalls muß eine 
Stelle aus dem Liber Heraclidis dahin inter¬ 
pretiert werden (331 Nau; dazu E. W. 
Brooks: ByzZ 21 [1912] 94ff). In Jerusalem 
entledigte E. sich durch Mörderhand eines 
kaiserlichen Emissärs, der offensichtlich ihre 
politischen Umtriebe kontrollieren sollte; 
darauf wurden ihr wenigstens für einige Zeit 
die Mittel für ihre Hofhaltung gesperrt. Ge¬ 
raume Zeit unterstützte sie die monophysiti- 
schen Gegner des Patriarchen Juvenalios, 
wovon sie sich auch durch einen Brief des 
Papstes Leo nicht abhalten ließ (ep. 123). Erst 
455 kehrte sie unter dem Einfluß des Styliten 
Symeon zur Orthodoxie zurück. Sie ent¬ 
faltete in Jerusalem eine rege Bautätigkeit. 
Am 20. Okt. 460 starb sie. 

2. Roman. Die historisch gesicherten Kennt¬ 
nisse über E. Leben verdanken wir in erster 
Linie den Kirchenhistorikern Sokrates u. 
Euagrios, Kyrillos v. Skythopolis, sowie Mar¬ 
cellus Comes. Damit gab sich aber die Über¬ 
lieferung nicht zufrieden; sie vermehrte viel¬ 
mehr das dürftige Material durch eine ganze 
Reihe romanhafter Züge, die vor allem ihre 
Heirat u. ihre Ehescheidung amplifizierten. 
Spätestens im 6./7. Jh. ist die romanhafte 
Überheferung vorhanden (Malalas u. Chroni- 
con Paschale, daraus die späteren Chronisten). 
Die kaiserliche Brautsuche nach der Schönsten 
im Lande, auch wenn sie die ärmste sein 
sollte, steht als Motiv am Anfang, angereichert 
durch das Motiv der hochgebildeten Profes¬ 
sorentochter, für welches das 4. Jh. in 
Hypatia sein klassisches historisches Beispiel 
hat. Aus dem unbekannten Leontios wird 
gelegentlich der Philosoph Herakleitos, der 
seine Tochter testamentarisch bescheiden be¬ 
denkt, weil er ihr ein märchenhaftes Glück 


prophezeit. Als Klägerin gegen das Testament 
desVaterskommt Athenais, geleitet von .sieben 
Weisen*, nach Kpel u. an den Kaiserhof, wo ihre 
Schönheit die Wahl des Kaisers bestimmt. 
Brautführer wird ein gewisser Paulinus, den 
Theodosius zum Dank für seine Dienste bei der 
Brautschau zummagister officiorum befördert. 
Ein wundersam großer phrygischer Apfel, vom 
Kaiser E. zum Geschenk gemacht, von dieser 
aber Paulinus verehrt, führt zum Verdacht des 
Ehebruchs. Paulinus wird hingerichtet (histo¬ 
risches Faktum) u. E. verbannt. Schließlich 
weiß die Legende auch von echt weiblichen 
Auseinandersetzungen mit Pulcheria. Auch 
schreibt sie E. die Einberufung der ephesini- 
schen Räubersynode zu. Alles Züge, die sich 
historisch ins Leben E. nicht einordnen 
lassen. - Etwa heidnische Romantik bei Ent¬ 
stehung dieser Legende zu suchen, besteht 
nicht der geringste Anlaß. Am ehesten 
möchte man an eine hagiographisch-legendäre 
Amplifikation ihres frommen Lebens an 
Heiligen Stätten durch monophysitische Be¬ 
wunderer denken, für die sie der rechtgläubige 
Antipode aus dem Kaiserhaus gegenüber den 
ketzerischen Initiatoren des Chalcedonense 
war. 

3. Werk. E. ist die erste schriftstellernde 
byzantinische Kaiserin. Ihre klassische Bil¬ 
dung steht außer Zweifel. Sie scheute sich 
nicht, sie öffentlich zur Schau zu tragen, wie 
die berühmte Rede in Antiochia beweist, in 
der sie sieh, Homer zitierend (6, 211; 20, 241), 
ihres Griechentums rühmt. Offenbar ihre 
erste literarische Leistung waren die von 
Sokrates (7, 21) erwähnten heroischen Verse 
auf den Persersieg ihres Gatten vJ. 422. 
Photios (cod. 183) las noch eine epische 
Paraphrase des Oktateuch u. (cod. 184) der 
Propheten Zacharias u. Daniel. Johannes 
Tzetzes (chiliad. 10, 92) u. Johannes Zonaras 
(ann. 13, 23) kennen E. als Verfasserin von 
Homercentonen, d. h. einer Darstellung der 
Erzählungen des NT über das Leben Jesu 
in homerischen Versen u. Halbversen (o. Bd. 
2, 973). Nach Zonaras hatte ein gewisser 
Patrikios das Werk begonnen, das dann E. 
weiterführte u. durcharbeitete. Später haben 
offenbar noch andere an diesem Werk weiter¬ 
gearbeitet. Der Anteil E. ist kaum mehr 
sicherzustellen. Immer noch relativ gut er¬ 
halten ist dagegen E. dreiteiliges, wiederum 
in epischen Versen abgefaßtes Werk Eic, 
töv gapTupa Kuirpiavov, eine Bearbeitung der 
Kyprianoslegende, gestützt auf die Texte 
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BHG 3 nr. 452, 453 u. 455 (über Ausgaben 
usw. vgl. o. Bd. 3, 469). Photios las noch alle 
drei Bücher E. (eod. 184). Erhalten sind uns 
322 Verse von Buch I u. 479 Verse von Buch 
II. - Die Verfasserin hat sich, soweit wir ihre 
Arbeit verfolgen können, eng an die Originale 
angeschlossen. Sie hatte keinen Ehrgeiz zur 
sä-outrla 7 tol7]t!.xy), der dichterischen Freiheit, 
oder zu irgendwelchen hors-d’oeuvres (exßo- 
Xa(). Diese Sobrietät rühmt Photios ihren bi¬ 
blischen Dichtungen nach, u. sie gilt auch vom 
Kyprianosroman. Der dichterische Genius, 
den ihr noch Gregorovius zuerkennen wollte, 
gehört wohl romantischer Verklärung an. Das 
Motiv der Schriftstellerei ist sicher nicht in 
paganisierenden Tendenzen der Athenerin zu 
suchen. Das Heidentum ihres Günstlings 
Kyros reicht für eine solche These nicht aus. 
E. Ruhm war der einer sehr frommen Frau, 
u. zwar nicht nur bei den Monophysiten, 
sondern auch in der westlichen Welt (vgl. 
Cassiod. in Ps. 50, 19). Die Bedeutung des 
literarischen Schaffens der Kaiserin liegt 
darin, daß wir in ihr einen weiteren u. ge¬ 
wichtigen Zeugen für den ,ehristl. Homer 1 
haben, d. h. für den mit dem Schuledikt 
Julians einsetzenden Versuch, der Christen¬ 
heit eine materiell christl. Literatur im klas¬ 
sischen Gewand Homers oder auch anderer 
heidn. Dichter zu schenken. Apollinaris v. 
Laodikeia hat im 4. Jh. den Anfang gemacht 
(doch vgl. o. Bd. 2, 354). Aber Bemühungen 
dieser Art brachen auch im 5. Jh. nicht ab. 
Neben E. steht die wohl echte Johannes¬ 
metaphrase des Nonnos u. wohl auch die 
unter dem Namen des Apollinaris überlieferte 
Psalmenparaphrase, die Golega mit guten 
Gründen in die 2. Hälfte des 5. Jh. setzt; 
parallele, aber schon vor Julian einsetzende 
westliche Versuche sind mit den Namen des 
Juvencus (Evangelien), des Galliers Cyprianus 
(Heptateuch), des Arator (Apostelgeschichte), 
des Avitus (Genesis) verknüpft. Verbleiben 
diese Autoren auf dem Gebiet der Bibel, so 
greift E. auch auf die Hagiographie über u. 
zeigt damit, mag sie auch formal einem 
Nonnos unterlegen sein, das umfassendere 
Konzept. 

F. Gregoro vros, Athenais, Geschichte einer 
byzantinischen Kaiserin (1882). - A. Qm- 
Meie a-H. Bacht, Das Konzil von Chalkedon 1 
(1951) bos. 304/8. - O. Sbeck-L. Cohn, Art. 
Eudokia: PW 6, 1, 906/12. - E. Stein, Ge¬ 
schichte des spätrömischen Reiches 1 (1928) 
425 f. 444f. 521. H.-G. Beck. 


Euergetes. 

I. E. in Ehrendekreten, Verhältnis zu wpö^svo? 848. - II. E. 
als Titel für Heroen u. Monarchen vor Alexander d. Gr. 849. - 
III. E.in der heilenist. u. kaiserzeitlichen Periode, a. Entfaltung 
des Begriffs 850. b. Belege 853. - IV. E. im AT u. NT, in der 
spätjtid. u. frtthchristl. Literatur 856. - V. Verwendung in 
nachkonstantinischer Zeit 858. 

E. findet man im griech. Sprachgebrauch von 
der klassischen Zeit an ununterbrochen zur 
Bezeichnung eines jeden, der, aus welchem 
Motiv auch immer, Hilfe leistet, die vom 
Empfänger als Zeichen des Wohlwollens ver¬ 
standen wird. 

I. E.in Ehrendekreten,Verhältnis zu 7tp6^svo?. 
Erstmals bei Pindar (Pyth. 4, 29/31; Isthm. 
6, 70 u. ö.) kommt das Wort in besonderer 
Bedeutung vor. Der hier gerühmte Wohl¬ 
täter erweist sich hilfreich einem Fremden 
gegenüber. Hiermit fängt die Besonderung 
des Titels E. an, der nur dem Fremden, 
nicht dem Mitbürger verliehen wird, wie die 
zahlreichen Verleihungsdekrete der griech. 
Städte dartun (Beispiele: PW 6, 978). Die 
Recht- u. Hilflosigkeit dessen, der sich außer¬ 
halb der schützenden Grenzen seines Vater¬ 
landes aufhielt, rief nach dem Schützer, dem 
7ip6^svo<; oder E. Besonders nach mehr¬ 
maliger Bekundung dieser hilfreichen Ge¬ 
sinnung gegen Bürger desselben Gemein¬ 
wesens, was bei der geringen räumlichen Aus¬ 
dehnung der griech. Stadtstaaten häufig vor¬ 
kam, wurde es üblich, von Staats wegen 
dem Schützer der Bürger in einem offiziellen 
Dekret die Anerkennung auszusprechen. Dar¬ 
um ist E. in den frühen Dekreten oft mit 
Trpo^svoc; verbunden wegen der inhaltlichen 
Verwandtschaft, steht jedoch als Ehrung dem 
Range nach hinter ihm zurück (Skard 8f). 
Sehr gewichtig kann diese nicht gewesen sein, 
denn allein in Athen kommt E. in den er¬ 
haltenen Inschriften von 480-404 vC. über 
20mal vor. üpo^evia ist dabei mehr ein Amt 
mit Pflichten u. Funktionen (etwa gleich 
Konsul), während E. mehr Ehrentitel ist. Er 
konnte an Könige, einzelne Bürger u. ganze 
Städte (IG 12, 1, 977), auch an Frauen ver¬ 
liehen werden (PW 6, 978). Mit der Vergabe 
an Könige erfuhr E. eine große Ranger¬ 
höhung. So wurde 480 vC. König Alexander 
v. Makedonien 7tpo^evc? u. eüepy. der Athener 
(Herodt. 8, 136), 470 vC. Themistokles süspy. 
der Kerkyreer (Thuc. 1,136,1; vgl. Plut. Them. 
24). Mit der Verleihung des Titels an Ein¬ 
zelne waren Rechte verbunden, u. a. die 
Unverletzlichkeit (Ditt. Syll. 1, 155a) u. 
die Erblichkeit (Skard 10). Die in diesen 
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Inschriften erwähnte Motivierung für die 
Titelverleihung greift auf regelmäßig wie¬ 
derkehrende Ausdrücke zurück. Es sind 
vor allem: äv/jp äyahop; suvoup; amo? 
dcya&cov, also ganz allgemeine Begriffe (W. 
Larfeld, Griech. Epigraphik® [1914] 359/64; 
Skard 15/35), die auch in der Literatur 
häufig statt oder mit E. verwandt werden. 
Das zeigt die Dehnbarkeit u. die inhaltliche 
Vieldeutigkeit von E.; fest liegt nur die Ver- 
leihbarkeit an ,Ausländer 1 . In dieser tat¬ 
sächlichen oder aus dem Anlaß zu erschließen¬ 
den Verbindung mit 7rpo£svo; kommt E. 
ununterbrochen vor von c. 480 vC. bis ins 
2. Jh. nC., als er sich längst schon mit 
anderen Begriffen wie <ro>TY)p, xtIcttt)«; u. a. 
verbunden hatte. 

II. E. als Titel für Heroen u. Monarchen vor 
Alexander d. Gr. In der klassischen Zeit 
werden die Götter nicht E. genannt; anders 
ist das bei den Heroen, denen in der Diskus¬ 
sion über die Entstehung der menschlichen 
Gesellschaft von Philosophen u. Dichtem die 
Kulturbringertätigkeit zugewiesen wird. Die 
griech. Stadtkultur neigt dazu, den Gründer¬ 
heros der Polis (xTi(rr/]c) als den ursprüng¬ 
lichen u. ersten E. mit Festfeiem zu ehren. 
Plato (symp. 178C) scheint an einen univer¬ 
salen göttlichen E. als Gründer der mensch¬ 
lichen Gesellschaft zu denken. Später wird 
die platonische Auffassung vom ,Wohltun' 
so interpretiert, daß es sich auf alle Lebens¬ 
bereiche erstrecken muß (Diog. L. 3, 95f: 
r) süspysoia Siaipsixat. st<; Tsvrapa' rj yap 
ypyjfiacnv y) owpaeuv r t rede, kmmruiouc, toZq 
Aoyotp). Schließlich werden alle Erfindungen 
den Heroen zugeschrieben. Für diese univer¬ 
sale Ausweitung des E.begriffs auf die kul- 
turfördemde Tätigkeit der Heroen sind be¬ 
sonders Euripides u. Isokrates tätig gewesen. 
Iphigenie, die sich opfert, wird suspyexu; für 
ganz Griechenland (Eurip. Iph. Aul. 1446); 
bei beiden wird Herakles der E. für alle 
Griechen (vgl. Diod. Sic. 1, 2, 4). Bei Iso¬ 
krates erscheint er als der Einiger Griechen¬ 
lands, als das Vorbild des Idealfürsten, dessen 
Züge besonders von den Kynikern heraus¬ 
gearbeitet wurden (Skard 41/3). Noch in 
röm. Zeit (bei Seneca) ist Herakles als uni¬ 
versaler süspy. u. o-wttjp Vorbild der guten 
Herrscher (J. Kroll, Gott u. Hölle [1932] 
399/407). Es konnten aber auch die natio¬ 
nalen Helden als E. angesprochen werden 
(so etwa die Platäer, weil sie Griechenland 
gerettet hatten, Thuc. 3, 57/9); von hier 


führte der Weg zu den großen Staatsmännern 
(Aeschin. 3, 257f nennt Solon u. Aristides so; 
Skard 45f). Xenophon u. Isokrates haben die 
E.vorstellung mit Monarchen verbunden, 
aber bei beiden wird der Inhalt noch aus der 
rein politischen Tätigkeit des Herrschers ge¬ 
nommen; er trägt noch keine göttlichen, 
charismatischen Züge; auch bei Plato hat E. 
noch keinen übermenschlichen Inhalt (apol. 
36D; ebenso bei PsPlato virt. 379B). Bei 
Xenophon (Cyr. 3, 3, 4; 8, 2, 9 u. ö.) wird das 
Bild von der persönlichen Freigebigkeit u. 
Menschenfreundlichkeit des Kyros bestimmt; 
die Sprache klingt schon wie im späteren 
Herrscherkult, aber er ist E. noch durch 
persönliche Eigenschaften u. seinen reichen 
Besitz (das ßacuXs6<;‘ des Aristoteles 

klingt hier an); später ist er es durch das von 
der Gottheit verliehene Amtscharisma (Tae- 
ger 1, 144). Isokrates überträgt die Vor¬ 
stellung, die er von der Polis der Athener als der 
eüspyeTii; von ganz Griechenland hat, auf 
Philipp v. Makedonien; die E.idee ist der 
Grundgedanke seiner ganzen monarchischen 
Agitation; nach dem Vorbild des Herakles 
soll Philipp als ßaa'.Xsüc süsp y. ganz Griechen¬ 
land einen (Skard 55/65). Der E.titel, der 
schon von vielen griech. Städten Philipp 
übertragen worden war (die Thessaler u. 
Thebaner hatten ihn so begrüßt, Demosth. 
18, 43), sollte den Weg zur Monarchie öffnen; 
das tatsächliche Handeln des Königs wurde 
für das griech. Denken zT. mit dem E.be- 
griff eingefangen u. dem Volk schmackhaft 
gemacht (nach Aristot.pol. 1285b 6.1286b 10. 
1310b 10 sind die Könige gerade als 7rXr)ß-ou<; 
süspysTOO. Könige geworden). Philipp griff 
den Gedanken auf u. verstand sein Wirken 
als das eines E. für ganz Griechenland (den 
Hellenen soll er E., den Makedonen ßacnXsu? 
sein, Isocr. 5, 154; noch ist also E. keine not¬ 
wendige Eigenschaft des Königs, sondern 
seine freie Ermessenssache). Spätere Könige, 
zB. Antigonos, sind ihm hierin gefolgt (erco-typ 
u. süspy. bei Polyb. 5, 9, 8 u. ö.). 

III. E. in der heilenist. u. kaiserzeitlichen 
Periode, a. Entfaltung des Begriffs. In der 
heilenist. Zeit werden die Götter vorgestellt 
als Heroen, die sich um die Menschen küm¬ 
mern u. ihnen Wohltaten erweisen. Sie 
zeichnen sich aus durch ihre cpiXav&pcoiua. 
Die alten Götter behalten soviel Lebenskraft, 
wie sie Anpassungsfähigkeit besitzen. Eüspy. 
wird neben ucor/jp u. sTurpavy:: einer der 
einigenden Begriffe, der die alten u. die 
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neuen Götter, die Heroen, die Herrscher u. 
die göttlichen Menschen als gemeinsames 
Band umschließt. Aus ihnen entwickelt die 
Philosophie, vorab die kynische, die Leitbil¬ 
der für den idealen Herrscher. Herrscher- u. 
Kaissrkult ruhen wesentlich auf der An¬ 
schauung, daß im Herrscher die göttliche 
oiXavOpcoma offenbar wird, die sich in den ein¬ 
zelnen Regierungshandlungen (cpiXav&pwTrov 
= ,Erlaß 1 des Königs; vgl. L. Koenen, Eine 
ptolem. Königsurkunde [1957]) als söepyeola 
äußert (H. J. Bell, Philanthropia in the 
Roman Period: Hommages ä J. Bidez et ä 
F. Cumont [Brüssel 1949] 31/7; G. Downey, 
Philanthropia: Historia 4 [1955] 199/208; j. 
Kabiersch, Unters, zum Begriff der Philan¬ 
thropia bei dem Kaiser Julian = Klass.-phi- 
lol. Studien 21 [I960]); das ist noch so in 
den Reden des Themistius an Constantius 
II, Valentinian I, Valens, Theodosius I u. 
geht fast ungewandelt in die christl. Vor¬ 
stellung ein. Da E. den geringsten reli¬ 
giösen Gehalt hat, u. die gedankliche Ver¬ 
bindung mit der konkreten , Wohltat 1 an ihm 
haften bleibt, kann der Titel im gesamten 
hellenist. Raum in der einen Gemeinde ver¬ 
liehen u. der Träger des Titels mit kultischen 
Ehrungen ausgezeichnet werden, ohne in 
einer anderen zu gelten (E. Bikerman, Insti¬ 
tutions des Seleueides [Paris 1938] 236/57). 
Wegen des geringen religiösen Gehaltes gibt 
es kaum ein Euergesia-Fest (Nilsson, Rel. 2, 
173). Die philosophische Bemühung der 
Griechen traf auf Vorstellungen von gerechter 
Herrschaft in den orientalischen Monarchien, 
besonders in Ägypten, wo die Könige längst 
als präsente Götter galten u. als oberste Wohl¬ 
täter ihres Volkes (F. Baillet, Le regime 
pharaonique dans ses rapports avec Involu¬ 
tion de la morale en Egypte [1912] 221f). 
Hekataios v. Teos, der zZ. Ptolemaios’ I 
(307/282) Ägypten bereiste, hat das Idealbild 
vom König als dem universalen E. in die 
früheste ägypt. Geschichte projiziert u. damit 
der E.Vorstellung die für die Verbreitung 
im hellenist. Denken wichtige Altersgloriole 
gegeben (die Gedanken des Hekataios sind zT. 
bei Diod. Sic. 1, 10/98 erhalten, zB. 1, 13, 
1; 17, lf; 22, 1 u. ö.; vgl. PW 5, 670; zur 
Kritik Spoerri 165/88). Ob die Vorstellung 
vom ßamXsüi; süspy. eine Frucht der ägypt. 
Tradition ist (Bolkestein 397/9) oder der 
hellenist. Philosophie (E. Schwartz, He- 
kataeos v. Teos: RhMus 40 [1885] 254/60; 
E. R. Goodenough, The Political Philosophy 


of Hellenistic Kingship = Yale Class. Studies 
1 [1928] 55/102) oder des griech.-ägypt. 
Synkretismus (W. Schubart, Das hellenist. 
Königsideal nach Inschriften u. Papyri: 
ArchPapF 12 [1937] 1/26), ist kontrovers 
(M. Th. Lenger, La notion de ,bienfait‘ royal 
et les ordonnances des rois Lagides: Studi in 
onore di V. Arangio-Ruiz 1 [Napoli 1953] 
483/99). Seit Alexander (Eratosthenes preist 
an ihm das ,Wohltun 1 ; vgl. Schwartz aO. 
254) erstreben die Herrscher den Ausgleich 
der nationalen Gegensätze. Ob Grieche oder 
Barbar, der König muß ihnen gleiches Recht 
zukommen lassen; der avüpwTTo^ steht im 
Blickfeld des Herrschers. ÖiXav0pw7rla u. 
StxatoffüvY) u. yprjffxör/j? (Gegensatz zur bar¬ 
barischen Gewalt) sind seine Tugenden, die 
er vom Wirken der Götter ablesen kann u. die 
er durch eüepyecria betätigt. Zahlreiche 
Schriften befassen sich in der hellenist. Zeit 
mit dem Thema 7tspl ßacnXsLar (Bolkestein 
394f). Die wenigen Bruchstücke haben immer 
den gleichen Inhalt, daß die Könige sich der 
Gerechtigkeit befleißigen u. durch Wohltun 
sich bewähren müssen (zB. Diotogenes; L. 
Delatte, Les traites de la royaute d’Ecphante, 
Diotogene et Sthenidas [Paris 1942] 252 f; 
Text des Diotogenes ebd. 38, 17/39, 2 = Joh. 
Stob. 264, 18/265, 1 Hense). Es war schon 
pythagoreisch-orphische Anschauung, daß 
die .Wohltäter 1 des Menschengeschlechtes, 
die Philosophen, Erfinder, weisen Herrscher 
ihren Lohn im Jenseits finden (Plato rep. 10, 
615B). Dieser Gedanke (vgl. Philo v. Byblos 
bei Eus. praep. ev. 1, 9, 29; Jacoby FGH 3C, 
790 [807f]), der grundlegende Bedeutung ge¬ 
wann für die Herrscherapotheose (vgl. H. 
Dörrie, Der Königskult des Antiochos v. 
Kommagene [1964] 219/24), wurde zusam¬ 
men mit der stoischen Forderung, daß 
Wohltun eines jeden Pflicht sei, besonders 
jedoch des Herrschers, von Poseidonios noch¬ 
mals aufgenommen u. formuliert (E. Norden, 
P. Vergilius Maro Aeneis Buch VI 4 [1957] 
36/40). Besonders auf dem Weg über Cicero 
wurden die Vorstellungen im Westen beeinflußt 
(Cic. rep. 6, 13; Sen. ep. 90, 5f;Lact.iral, 11, 
7f), so daß vor allem die großen Staatsmänner 
als universale Wohltäter des Volkes verstanden 
u. der Unsterblichkeit wert erachtet wurden 
(Cic. aO. 1, 7, 12 u. ö.; P. Wendland, Die 
hellenist.-röm. Kultur 3 [1912] 135f; A. Al- 
földi, Insignien u. Tracht der röm. Kaiser: 
RM 50 [1935] 82). Der Inhalt des Titels 
,pater patriae 1 deckt sich weithin mit dem des 
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ßacuAsop suspy. (Dion. Ilal. 4, 32,1 nennt den 
König Servius süspy stt]v xal TOXxspa xal 
crcox7)pa; vgl. E. Skard, Pater Patriae. Zum 
Ursprung einer religiös-polit. Idee: Fest- 
skrift H. Koht [Oslo 1939] 42/70, bes. 64/7, 
wo auf die Parallelität der Vorstellungen 
zwischen Polybios u. Livius hingewiesen wird). 
Auf Grund der fast allgemeinen Anschauung 
von der onolwcn? zwischen Gott u. Mensch u. 
von der Pflicht des Menschen zur [Hpyjau; 
Osoü konnte man zZ. Christi mit dem 
gleichen Begriffsschema, in dem süspy. seinen 
festen Platz hatte, von Gott, seinem Ver¬ 
treter, dem Herrscher, u. ihrem Vertreter, 
den Beamten reden (vgl. zB. Ar. Did.: 
vojxiaxsov . . . O’SÖv süspysxixöv ovxa xal 
ypyjaxöv xal cp<,XavOpco7tov bei Eus. praep. ev. 
15, 15, 5 mit Tit. 3, 4; Ähnliches findet man 
beiMuson. 17 [90, llfHense], bei Seneca [ep. 
95, 49; benef. 2, 29, 3] u. bei Clemens Rom. 
[Stellen s. u.]; vgl. R. Knopf, Hdb. z. NT, 
Ergbd. [1923] 75); für alle drei Kategorien 
finden sich zahlreiche Belege, 
b. Belege. Die alten Kulte, etwa des Apollo in 
Delphi u. Delos, haben sich gegen den Ein¬ 
bruch des Herrscherkults gewehrt (Taeger 1, 
173), aber schließlich wurden die alten Götter 
auch mit dem Beiwort E. beehrt (Artemis u. 
Dionysos [beiHesych]; in der Kaiserzeit Arte- 
misEphesia ;inPontos Apollo, Artemisu.Leto; 
in Argos Hera; in Pantikapaion Asklepios; 
vgl. Hepding bei Nilsson, Rel. 2,173 a ). Anders 
ist es mit den ,neuen“ Göttern: Sarapis (POxy 
1148, 2), Isis, Osiris (Plut. Is. et Os. 12), 
Horns (Preisendanz, PGM IV, 1050; ebd. 992 
wird Abraiaoth als E. bezeichnet) werden 
allein u. zusammen mit Herrschern (etwa 
Ptolemaios u. Berenike) als Oeol süspysxat 
angesprochen (Taeger 1, 244; P. J. Dölger, 
Ichth. 1, 389f). In Ägypten (POxy 38, 13 
heißt ein Präfekt E., 486, 27 ein Epistrategos; 
weiteres bei Preisigke, Wb 611) fand sich 
schon eine Tradition, die gesamte Herrscher¬ 
tätigkeit als die eines süspy. zu verstehen; er 
ist es von Amts wegen (Bolkestein 391/9). 
Als Beiname erscheint E. hier bei den beiden 
Ptolemäern Ptolemaios III (246/221 vC.; 
den Beinamen nahm er im 4. Jahr der Regie¬ 
rung nach dem syrischen Feldzug an [PW 
23, 1668]) u. Ptolemaios VIII (164/116 vC.; er 
nannte sich süspy. wahrscheinlich erst seit 
142 vC. [PW 23, 1721]). In Pergamon wurde 
süspy. als Titel im Augenblick der Thronbe¬ 
steigung angenommen (G. Cardinali, H regno 
di Pergamo [Rom 1906] 166/72; den Bei¬ 


namen süspy. trugen Eumenes I, Eumenes 11, 
Attalos II, Attalos III). In Athen wurde 307 
Demetrios Poliorketes als <koxy)p u. süspy. 
begrüßt (Plut. Demetr. 9, 1). Die Seleukiden 
u. andere Könige im vorderen Orient (von 
Armenien, Paphlagonien, Baktrien; vgl. F. v. 
Sehrötter, Wörterbuch der Münzkunde [1930] 
s. v. E.) haben sich ebenfalls süspy. nennen 
lassen, wie Münzen erweisen (zB. Antiochos 
VII [141/129 vC.] in den phönizisehen 
Städten Tyros u. Arados [A. Deissmann, LO 4 
(1923) 215 4 ] u. Alexander I Balas [150/145] 
in Ptolemais-Akko u. Arados [PW 1, 1438]). 
Ptolemaios III u. Berenike erhielten als ffsol 
süspy. einen feierlichen Kult mit einer 5tägi- 
gen Panegyris (F. Bilabel, Die gräco-agypti- 
schen Feste: Neue Heidelberger Jahrbücher 1 
[1929] 12f. 37 f; Dekret von Kanopos: PW 
23, 1674/6); ebenso wurden Ptolemaios VIII 
u. Kleopatra III als Osol süspy. geehrt (PW 
23, 1727; der getötete Sohn erhielt dieselbe 
Ehrung: ebd. 1733). Auch ohne den beson¬ 
deren Beinamen führten fast alle Ptolemäer 
den Kultnamen Osol süspy. ©sol süspy. 
waren nicht nur die Herrscher, sondern auch 
Personen (vornehmlich Beamte), denen wie in 
der klassischen Zeit der Titel durch ein Dekret 
verliehen war. Ihnen wurde hier u. dort ein 
förmlicher Kult mit allem Zubehör einge¬ 
richtet. Solche Auszeichnung hob diese süspys- 
xai schon zu Lebzeiten etwa auf die Stufe der 
Heroen. Der Begriff erhält also eine Spann¬ 
weite vom Göttlichkeitsprädikat bis zum ein¬ 
fachen Dank für eine Vergünstigung (Ditt. 
Syll. 4, 361 f verzeichnet zahllose Inschriften, 
in denen der Jnhalt von Fall zu Fall zu be¬ 
stimmen ist; in den Indices der Bände der IG 
ist es ähnlich). Einen Kult als süspy. er¬ 
hielten zB. Ptolemaios III u. Berenike in 
Rhodos (IG 12, 1, 33; Taeger 1, 247); Paspa- 
ros in Pergamon wurde wegen seiner Ver¬ 
dienste um die Stadt als süspy. durch 
Tempel u. Priester geehrt (E. Ohlemütz, Die 
Kulte u. Heiligtümer der Götter in Pergamon 
[1940] 79; weitere Beispiele bei H. Hepding: 
AM 32 [1907] 245/7. 253; Taeger 1, 251). 
Häufig werden auch in attischen Epheben- 
urkunden des 2. u. 1. Jh. Opfer für die ffsol 
xal süpy. xoü Sy)(jlou erwähnt (H. Hepding: 
Klio 20 [1926] 490f); sie liegen auf derselben 
Ebene wie die Ehrung des süspy. Diogenes 
(ebd.). Ihnen zur Seite treten allmählich die 
xoivol süspy. 'Pwpaloi. Nach der ,Befreiung 1 
Griechenlands ('Pwp«] Q-sa süspysxip findet 
sich von nun an; vgl. H. Hepding bei Nilsson, 
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Rel. 2,173 2 ) durch Flamininus u. derfolgenden 
Ausdehnung des röm. Machtbereichs über¬ 
nehmen die Feldherren u. Kaiser im ganzen 
griech. Raum auch die Ehrentitel der von 
ihnen verdrängten Herrscher. E. behielt dabei 
seinen weitgespannten Inhalt. Aus Anlaß 
eines Besuches oder einer handfesten Ver¬ 
günstigung schritt eine Gemeinde zur Ver¬ 
leihung wie seit 500 Jahren; für den Empfän¬ 
ger bedeutete es nicht viel. Das mit dem 
Imperium aufkommende universale Denken 
verband den Begriff immer mehr mit crwrTjp 
u. XTiffr/]?; das zeigt, daß von den Ehrenden 
eine Aussage über die .Göttlichkeit' des Ge¬ 
ehrten beabsichtigt war, auch wenn man bei 
ctcüT/ jp nicht sofort an einen ,Weltheiland' 
denken darf; von der Bezeichnung für einen 
Beamten bis zum Titel für Augustus hat das 
Wort viele Stufen. E. ist weniger als cror/jp u. 
bezieht sich meist auf einen konkreten Anlaß; 
hierin hat sich seit der Diadochenzeit nichts 
geändert; Voraussetzung für die Verleihung 
des Titels ist fast immer die spürbare Wohltat 
(C. Habicht, Gottmenschentum u. griech. 
Städte [1956] 156/8. 222f). Von den großen 
Römern ist kaum einer übergangen worden. 
Der Begriffsinhalt entsprach griechischem 
Denken; übersetzt werden konnte E. nicht. 

50 umschreibt Plutarch (Cato 71) die Ehrung 
Catos in Utica mit ucoT/jp x«i süspy., Pom- 
peius erhielt die gleichen Titel in Mytilene 
(IG 12, 2, 140/3. 150), Caesar in Athen (IG 
2, 3222), in Megara (IG 7, 62) u. Mytilene 
(IG 12, 2, 151) u. ö. Augustus wurde natür¬ 
lich im Osten als S-so? bezeichnet u. im Titel¬ 
gefolge taucht neben dem erstrangigen crcor^p 
auch süspy. auf. Das wird nun die Formel¬ 
sprache für Kaiserehrungen, in denen eüspy. 
einen festen Platz erhält (IG 12, 2, 205 ; 7, 
1835f; weitere Beispiele bei Taeger 2,241i 2 9f). 
Kaiserliche Erlasse werden als eüepyema auf¬ 
gefaßt (V. M. Scramuzza, Claudius Soter 
Euergetes: Harvard Studies in Class. Phil. 

51 [1940] 261/6). Auf Thasos erscheint Livia 
als O-sa süspy. (IG 12, 8, 381B), während 
Iulia nur eüspy. genannt wird (IG 12, 8,381A; 
IG 12, 2, 204: Mytilene), doch soll gewiß 
zwischen beiden kein Unterschied gemacht 
werden. Agrippa (IG 12, 2, 203 u. ö.), Messa- 
lina, Neros Frau (IG 2 2 , 2380) u. viele andere 
lassen sich noch anführen. Besonders in 
Ägypten konnte man auf alte Tradition zu¬ 
rückgreifen. Vespasian ward in Alexandria 
zugleich als xupioi;, crw-ri)p, Uso?, euepy., Sara- 
pis’ u. Ammons Sohn angesprochen (H. A. 


Musurillo, The Acts of the Pagan Martyrs 
[Oxf. 1954] 14, 1; 31, 15/21); ähnliches er¬ 
fuhr er beim Einzug in Tiberias (Flav. Jos. 
bell. lud. 3, 459: ncoT7]p xal euepy.). Auf 
griech. Ehreninschriften wird Vespasian eüep y. 
genannt (IG 12, 1, 679), auch euepy. t?)? 
oixoup,ev7)i; (IG 12, 2, 543). Diese universale 
Tendenz nimmt in der folgenden Zeit, be¬ 
sonders im 2. Jh. nC. zu. Traian (IG 2 2 , 
3284; 12, 1, 978 u. ö.), Hadrian (IG 7, 1675), 
Antoninus Pius (IG 5, 1, 953) usw. werden als 
universale göttliche Wohltäter bezeichnet. 
Im gleichzeitigen, formellosen Sprachge¬ 
brauchwird eüspy. auch zusammen mit ctcüttjp 
für jede Hilfeleistung, etwa die eines Arztes, 
verwendet (zB. Luc. abdic. 5. 13. 15 [2, 88. 
93. 94 Jacob.]), sodaß man sagen kann, daß 
zZ. Lucians jede gute Tat als die Wirkung 
des ,Göttlichen' im Menschen gesehen wurde; 
was eüspy. sagen will, ist darum von Fall zu 
Fall zu bestimmen. 

IV. E. in AT u. NT, in der spätjüd. u. früh- 
christl. Literatur. Das AT spricht an vielen 
Stellen von den Wohltaten Gottes an den 
Menschen (Ps. 12, 6; 77, 11; Is. 63, 7 u. ö.); 
wenn in der griech. Übersetzung dieser Stellen 
oder in späteren Schriften des AT die E.- 
Wortgruppe auftaucht, ist das jedoch ein 
Zeichen für das Vordringen griechischer 
Denkweise (2 Macc. 5, 20; 10, 38); denn der 
E.begriff ist der atl. Gottesvorstellung fremd 
(ThWb 2,652). Gott selbst wird nie so genannt, 
wohl aber menschliche Wohltäter, besonders 
Fürsten (Esth. 8, 13). Das Handeln des 
Königs wird als süspyecna bezeichnet (2 
Macc. 9, 26; 4 Macc. 8, 6. 17). In 3 Macc. 3, 
19 wird anklagend von den Juden gesagt, daß 
sie Feindschaft hegen gegen Könige u. Wohl¬ 
täter, obwohl diese ihre Menschenfreundlich¬ 
keit gegen sie erweisen (Schreiben des Ptole- 
maios Philopator); 2 Macc. 4, 2 wird Onias 
nach Art einer griech. Ehreninschrift eüspy. 
t 9j<; 7CoXs w? genannt. Die Adaptation spät¬ 
jüdischer Vorstellungen an das hellenist., be¬ 
sonders das ägypt. Herrscherideal illustriert 
der Verfasser des Aristeasbriefes. Die politi¬ 
schen Grundsätze, die den jüd. Gelehrten in 
den Mund gelegt werden, sind die des hellenist. 
Absolutismus ((piXav&ptomoc u. süspyscria 
sind die Haupttugenden des Herrschers; vgl. 

3 Macc. 3, 14/8): der König muß der Gott¬ 
heit Beispiel folgen, wenn er ein wahrer 
eüepys-nr)<; sein will (Aristeae ep. 205: Gott ist 
näoiv olitioq Äyabmv; 190: O-eo? süspysTSi to 
twv «vO-ptoraov yevo?; 281: arü toütov pupou- 
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[xevop eüspysTEip -roüp bub crsauTOv). Philo 
preist an vielen Stellen Gott als den eospy., dem 
er alles verdankt (spee. leg. 1,152 u. ö.; Stellen 
bei W. Volker, Fortschritt u. Vollendung bei 
Philo v. A. [1938] 201); das hindert ihn nicht, 
den Titel auch auf Herrscher anzuwenden (leg. 
ad Gai. 22. 149; Th Wb 2, 652), wie es damals 
allgemein üblich war. - Die Ablehnung des 
Begriffs bei Lukas (22, 25) hat nicht das Ziel, 
den Akt des ,Wohltuns‘ zu verbieten, sondern 
sie richtet sich gegen die Titelsucht der da¬ 
maligen Zeit u. gegen den möglichen Begriffs¬ 
inhalt bei der Anwendung auf die Herrscher 
u. Herren. E. wird an dieser Stelle in einem 
Atemzug mit xtSpiop u. ßacnXsüp genannt; 
das erklärt alles. Will man dem Wort seinen 
echten Inhalt geben, das will der Zusammen¬ 
hang sagen, dann ist nur Gott in Wahrheit 
E., oder wenn man die Stelle in Parallele 
setzt zu Mt. 23, 7/9, dann kann er nur von 
Christus beansprucht werden, wie Lukas es 
in der Apg. (10, 38) ausführt. Das ganze Tun 
Jesu, insbesondere die Krankenheilungen u. 
die Austreibungen geben ihm echten An¬ 
spruch auf den Titel. Die Herrschertugenden 
der cpiXavO-pcomoc u. /ptjgtottjp, die den Inha¬ 
ber als wahren so£py. u. ctmttjp kennzeichnen, 
werden Tit. 3, 4 genannt. Wenn die Apostel 
in Christi Auftrag ebenfalls Kranke heilen, 
dann verdient ihr Tun dieselbe Kennzeich¬ 
nung (Act. 4, 9). Schwieriger ist 1 Tim. 6, 2 
zu verstehen wegen der knappen Formulie¬ 
rung. Gesagt werden soll, daß christliche 
Sklaven, wenn ihre Herren auch schon den 
Glauben angenommen haben, nun, weil sie 
in der neuen Ordnung ihren Herren gleichge¬ 
stellt sind, ihre Herren nicht geringschätzen 
sollen; denn das gute Verhalten der Herr¬ 
schaft den Sklaven gegenüber bleibe auch 
jetzt Euergesia, in Nachahmung des gött¬ 
lichen Tuns. In der gleichen Gedankenfüh¬ 
rung, daß Gott der .Wohltäter“ ist, bleibt 
1 dem. 19, 2; 20, 11; 21, 1;23, 1; 38, 3; 59; 
nur wird es nicht aus seiner Oberherrschaft, 
sondern aus seiner Vaterschaft begründet (23, 
1); seine Wohltat zeigt sich auch im Bereich 
des Pneumatischen (59, 3), bedeutet demnach 
eine erhebliche christl. Ausweitung gegenüber 
der rein heilenist. Vorstellung. In den Jo¬ 
hannesakten (27 [1, 2, 166 Lips.-Bonnet]) 
wird eine Begebenheit erzählt, die deutlich 
zeigt, daß in der religiösen Umwelt des 
Christentums jeder außergewöhnliche E. 
(hier der Apostel Johannes) als fleop ange¬ 
sprochen werden konnte. In dem doppelten 


Sinn, daß Gott durch die Schaffung u. Er¬ 
haltung des Kosmos, aber noch mehr durch 
die Erlösung u. Begnadung seine cptXavbpoTua 
offenbart u. sieh als den wahren eüspy. er¬ 
weist, wird der Begriff in der theologischen 
Literatur der griech. Väter immer wieder ver¬ 
wandt (Clem. Alex, häufig, Stellen in GCS 39, 
431 f; Orig. c. Cels. 5, 15. 55 u. ö.; Hippol. ref. 
praef. 6; Method. ereat. 3, 4; c. Porphyr. 1,4; 
Athanasios [Müller, Lex. s. v.]; Cyrill. Hier, 
cat. 6, 9: TCOTapiöp süepyeaicüv). 

V. Verwendung in nachkonstantinischer Zeit. 
E. bleibt in der nachkonstantinischen Zeit 
fester Bestandteil des Begriffsschatzes zur 
Umschreibung der kaiserlichen Aufgaben, 
wenn es auch nicht in die offizielle Titulatur 
eingedrungen ist (F. Dölger, Die Entwicklung 
der byzant. Kaisertitulatur: Studies D. M. 
Robinson 2 [1953] 985/1005). Konstantin 
wdrd von Euseb. (v. Const. 1, 43) als der 
rpiXavffpMTtop xat süepy. gezeichnet, der sich 
besonders der Hungernden, der Witwen u. 
Waisen annimmt (J. Straub, Kaiser Konstan¬ 
tin als £7rurxo7Top t<ov extop: Studia Patri- 
stiea 1, 690f). Die Ausübung der Herrschaft 
wird, griechischer Tradition entsprechend 
(A. Michel, Die Kaisermacht in der Ostkirche 
[1959] 130/2), als pijmrjaip fisoö verstanden, 
als Stellvertretung des Allherrschers auf 
Erden (vgl. im Westen: Quaest. vet. et novi 
test. 91, 8 [CSEL 50, 157]: rex enim adoratur 
in terris quasi vicarius Dei), der in der 
Menschwerdung sich als cpiXavO-pcoTcop u. in 
seinem Erdenwandel als eüspy. der Sünder, 
der Armen u. Verlassenen erwiesen hat. 
Konstantin bekennt sich zu dieser Nach¬ 
ahmung Gottes (Gelas. h. e. 2, 7, 8f; 39) vor 
der Versammlung der Bischöfe. Hohe Beamte 
werden weiterhin in Ehreninschriften als E. 
bezeichnet (L. Robert: Hellenica 4 [1948] 103: 
Olus in Kreta); auch die Verbindung owr/jp 
u. süepy. findet sich bei der Ehrung christ¬ 
licher Beamter (Nock 147), ein Zeichen für 
die formelhafte Erstarrung u. speziell für den 
geringen religiösen Gehalt von E. Ewr/jp zieht 
sich aus der Titelgruppe für Kaiser u. Beamte 
in gleichem Maße zurück, als es für Christus 
reserviert wird (die Nachwirkung der E.- 
Terminologie im christl. Raum scheint unter¬ 
schätzt zu werden von L. Cerfaux-J. Ton- 
driau, Le culte des souverains [Toumai 1957] 
448). - Im byzantinischen Protokoll gehört 
eüspy. alter Tradition entsprechend (Kon¬ 
stantin wird nach dem Sieg von 312 u. a. 
auch als E. akklamiert: Euseb. v. Const. 
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1, 39) zu den häufigsten Herrscherakklama- 
tionen (Porphyr, caer. 1, 3; 1, 8 u. ö.; Trei- 
tinger 228f). Der Kaiser schenkt leben¬ 
spendende' Wohltaten (caer. 1, 83); er ist der 
tcXouto7toio; seiner Untertanen (caer. 1, 48 
u. ö.), die Quelle allen Reichtums u. aller 
Ehre (W. Ensslin, Der Kaiser in der Spät¬ 
antike: HistZ 177 [1954] 467f). Gerade die 
Armen u. die Waisen sollen unter seinem be¬ 
sonderen Schutz stehen. Gegenüber dem 
hellenist. ßamXeüi; süspy., der in seiner 
Größe u. Übermenschlichkeit D-eöt; eoepy. ist, 
ist dem E.begriff vom christl. Ethos her ein 
konkreter Bezug gegeben (Bolkestein 398f 
findet die besondere, enge Beziehung zwischen 
Herrscher u. Armen schon im alten Ägypten 
vor). Das ist mehr, als in den kaiserlichen 
,largitiones‘ zum Ausdruck kommt, die auch 
in Byzanz aus besonderen Anlässen u. an Ge¬ 
denktagen noch stattfinden (A. Grabar, L’em- 
pereur dans l’art byzantin [Paris 1936] 197f 
[Tafel 31]. 201 f. 208f; vgl. II. P. L’Orange, 
Der spätantike Bildschmuck des Konstantin¬ 
bogens [1939] 89/102, bes. 101). Die kaiser¬ 
liche Philanthropie soll Nachahmung Gottes 
sein (Treitinger 229 89 ), kaiserliches ,Wohltun“ 
wird zum Zeichen der Heiligkeit. Der hl. 
Nikolaus betätigt sich nach seiner Vita auf 
seinen Reisen in Kleinasien wie ein kaiser¬ 
licher E. durch Speisung der Armen in der 
Bevölkerung (L. Robert: Hellenica 10 [1955] 
199f). Dieses Vorrecht des Kaisers, sich als 
oberster E. zu erweisen, darf nicht geschmä¬ 
lert werden (Verbot Justinians, daß die 
Konsuln Goldmünzen ausstreuten [Nov. 105, 
2, 1]). In den in griech. Sprache gefeierten 
Liturgien hat sich söspy. besonders in Ver¬ 
bindung mit acor/jp erhalten, sowohl in den 
Bittformeln wie in den Anreden an Christus 
(Euchologium Magnum [Rom 1873] 23; F. E. 
Brightman, Liturgies eastem and Western 1 
[Oxf. 1896] 62, 25f; H. Linssen, ©so? ffWTvjp: 
JbLit 8 [1928] 29 m . 69f) u. an die Theotokos 
(H. Hepding: Küo 20 [1926] 490f; ’QpoXoyiov 2 
[Rom 1937] 924); cpiXavÖ-pcoTcoc; suepy. heißt 
Christus auch in einem Papyrus aus byzan¬ 
tinischer Zeit (Maspero, Papyrus grees 2, 3 
[VI]). 

G. Bertram, eüspyi-rrji ;: Th Wb 2,651/3. - 
H. Bolkestein, Wohltätigkeit u. Armenpflege 
im vorchristl. Altertum (Utrecht 1939). - M. P. 
Charlesworth, Some observations on ruler- 
cult: HarvTheolRev 28 (1935) 5/44, bes. 8/16. - 
D. Magie, De Romanorum iuris publici sacrique 
vocabulis (1905) 67/9. - A. D. Nock, Soter and 


E.: Joy of Study in honour of F. C. Grant (New 
York 1951) 127/48. - J. Oehler, E.: PW 6, 978/ 
81. - E. Skard, Zwei religiös-politische Be¬ 
griffe: E.-Concordia (Oslo 1932). - W. Spoerri, 
Späthellenistische Berichte über Welt, Kultur 
und Götter = Schweiz. Beiträge z. Altertums- 
wiss. 9 (Basel 1959). - F. Taeger, Charisma 
1/2 (1957/60). - O. Treitinger, Die oströmi¬ 
sche Kaiser- u. Reichsidco (1956) 228/30. 
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A. Leben. I. Bildung, Christentum 860. - II. Erhebung zum 
Kaiser 861. - III. Auseinandersetzung mit Theodosius 862. - 

B. Heidnisch-senatorische Reaktion. I. Provokation der 
Senatspartei durch Valentinian u. Theodosius 864. - II. Re- 
ligionspoliiischer Kurs des E. 865. - C. Christliche Reaktion 

868. - D. .Gottesgericht’ am Frigidus. I. Heidnische Sieht 

869. - II. Christliche Sicht 872. - E. .Religionskrieg' - Bür¬ 
gerkrieg 874. - F. Die Folgen der Niederlage des E. 875. 

A. Leben. I. Bildung, Christentum. E. war 
Lehrer der lat. Grammatik u. Rhetorik an 
einer von ihm selbst geleiteten Schule in Rom 
(Zos. 4, 54, 1; Joh. Antiochen. frg. 187; Socr. 
h. e. 5, 25). Daß er ,ein Römer von Geburt“ 
war (Rauschen 366; Palanque 274), ist 
nirgends bezeugt; er stand jedoch in freund¬ 
schaftlicher Beziehung zu den Kreisen der 
röm. Senatsaristokratie: Symmachus nannte 
ihn frater meus (ep. 3, 60. 61). Auch Ambro¬ 
sius berief sich auf eine persönliche Bekannt¬ 
schaft mit ihm (ep. 57, 12). Seine Bildung, 
sein gewinnend urbanes Wesen rühmte Zosi- 
mos (rcatSsta Trpoyjxoiv 4, 54, 1; ola <7<p68pa 
Xaptevva xal dtcrretov 54, 1; vgl. auch Socr. 
h. e. 5, 25; Dudden 421); dies Urteil können 
die Münzbilder bestätigen (Eimer; K. Reg- 
ling, Der Dortmunder Fund römischer Gold¬ 
münzen [1908]; Delbrueck Taf. 16). Dem 
Philosophenbart, den er vermutlich schon vor 
seiner Erhebung getragen hat, wird man 
daher eine symptomatische Bedeutung zu¬ 
erkennen dürfen; dieser sollte, nach seiner 
Erhebung, an die Philosophenkaiser Julian 
u. Marcus erinnern, deren Vermächtnis die 
heidnisch-senatorische Opposition zu pflegen 
bestrebt war (Alföldi, Kont. 62ff; Straub, 
Heidn. Gesoh. XVIf); er wird aber auch den 
Christen zunächst nicht .unliebsam aufge¬ 
fallen sein“ (v. Campenhausen 249 4 , der aller¬ 
dings im Hinblick auf eine kritische Bemer¬ 
kung des Papstes Damasus ep. 5 fragt, ,ob 
hier schon der spätere Gegensatz zwischen 
Osten u. Westen in der Sitte des Barttragens 
beginnt’). Es trifft daher kaum zu, daß E. 
sieh durch seinen Bart ,als Philosophen und 
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folglich (!) als recht schlechten Christen 
legitimiert’ hahe (Seeck 5, 244; vgl. F. Gerke, 
Christus in der spätantiken Plastik 3 [1948] 
57, wo auf Aug. en. in Ps. 132 u. auf den 
bärtigen Christus von S. Sebastiano hinge¬ 
wiesen wird, der .männliche Würde u. Größe 
repräsentiert“; vgl. Ilartke, Kind. 466). Aber 
es bleibt doch der Beachtung wert, daß E. 
sich als Philosoph vorzustellen beliebte u. 
damit zu Assoziationen anregte, die mit den 
Vorstellungen der heidn. Gebildeten von der 
Verpflichtung zu einer philosophisch-toleran¬ 
ten Haltung im Streit der religiösen u. poli¬ 
tischen Überzeugungen verknüpft waren. E. 
war Christ (vgl. Ambros, ep. 57); aber sein 
Christentum war ,wie bei Ausonius ein 
Firnis, der seine genuinen heidnischen Sym¬ 
pathien verdeckte“ (Bloch, Docum. 226; vgl. 
Geffcken 160f). Sozomenos bezeichnet ihn 
daher, allerdings unter dem Eindruck der 
gescheiterten Usurpation, als oü/ üyuoc; 
Siaxs(p.svo? TOpl tö Soypa twv Xpicraaveiv 
(h. e. 7, 22); Philostorgios hat ihn sogar für 
einen Heiden gehalten (h. e. 11, 2). 

II. Erhebung zum Kaiser. Von dem Heer¬ 
meister Richomeres, einem Freund des Sym- 
machus u. des Virius Nicomachus Flavianus 
(Seeck: PW 1 A [1914] 796/7), der E. während 
eines Rombesuches (wahrscheinlich im Ge¬ 
folge des Theodosius ij. 389) kennengelemt 
hatte, wurde er an dessen frank. Landsmann 
Arbogast, den comes et magister peditum 
praesentalis (Ensslin: Klio 24 [1931] 135/6) 
am Hofe Valentinians II in Vienne emp¬ 
fohlen. Arbogast war wie Richomeres Heide. 
E., der vermutlich auf dem Weg nach 
Gallien mit Ambrosius in Mailand zusammen¬ 
getroffen war (Palanque 274), wurde zum 
Leiter einer der vier kaiserlichen Kanzleien 
ernannt (magister sorinii: Philostorg. h. e. 
11, 2; Socr. h. e. 5, 25; Rauschen 366). Diese 
Ernennung sollte, wie man dem heidn. 
Historiker Zosimos glauben darf (4, 54, 1/4), 
der Vorbereitung bzw. Beschleunigung des 
von Arbogast geplanten Umsturzes Vorschub 
leisten. Valentinian II, der sich der Bevor¬ 
mundung durch seinen Heermeister zu ent¬ 
ziehen versucht hatte, wurde am 15. Mai 392 
erhängt in seinem Palast aufgefunden (Epi- 
phan. mens, et pond. 20: Stein, Geseh. 325; 
Rauschen 364). Ob er sich in auswegloser Ver¬ 
zweiflung selbst das Leben genommen hat 
oder ob er einem mörderischen Anschlag 
Arbogasts zum Opfer gefallen ist, bleibt un¬ 
gewiß (Seeck 5, 241/2 u. 536/7; Stein, Geseh. 


325); Arbogast muß auf jeden Fall mit der 
Schuld am Tod seines Kaisers belastet werden, 
auch wenn man in dem Zeugnis des Zosimos, 
der mit unverhohlener Genugtuung das 
Attentat Arbogast persönlich zuschreibt, nur 
die Äußerung eines späten Anhängers der 
heidn. Reaktion erblicken darf. - Drei Monate 
später, am 22. Aug. 392 (Chron. min. 1, 298. 
517; Seeck 5,537; A. Bauer, Eine alexandrini- 
sche Weltchronik = Denkschr. d. Wien. 
Akad. [1905] 65), wurde E. in Lyon zum 
Kaiser ausgerufen (zum Ort Eimer 32); als 
Augustus nahm er zugleich das seit Kon¬ 
stantin zur Kaisertitulatur gehörige Prae- 
nomen Flavius an. Er war der erste Zivil- 
beamte, der auf den röm. Kaiserthron er¬ 
hoben wurde (Seeck: PW 2, 417). Da Arbo¬ 
gast, der barbarus exul (Claudian. c. 7 de III 
cons. Honor. 66), grundsätzlich, auch nach 
der Auffassung seiner röm. Parteigänger, 
keinen Anspruch auf den Thron erheben 
konnte (Philostorg. 11,2), hatte er sich für die 
ihm von Richomeres angedeutete Lösung 
entschieden: legitque hominem, eui titulum 
imperatoris inponeret, ipse aoturus imperium 
vir barbarus (Oros. 7, 35, 11; ,Arbogastes ist 
der erste nicht einmal dem Namen nach 
romanisierte Germane, der im röm. Reich tat¬ 
sächlich geherrscht hat“: Stein, Geseh. 325). 
Das Interregnum von drei Monaten wird, 
obwohl sichere Indizien fehlen, damit zu er¬ 
klären sein, daß Arbogast tatsächlich von 
dem plötzlichen Freitod Valentinians über¬ 
rascht war; selbst Ambrosius hatte es (vgl. ep. 
53 u. de obitu Valentiniani 33) zunächst ver¬ 
mieden, offen einen Verdacht auf politischen 
Umsturz zu äußern (Palanque 269; Dudden 
419/20). Es kommt wohl hinzu, daß Arbo¬ 
gast die Reaktion des Theodosius abzuwarten 
gedachte (Seeck 243), um sich gleichzeitig 
auch noch Klarheit über die erwartete Unter¬ 
stützung durch die röm. Senatsreaktion ver¬ 
schaffen zu können. Pearce (Notes 128; RIO 9, 
XXIV) nimmt sogar an, daß Arbogast vor 
der Erhebung des E. Münzen im Namen des 
Arcadius prägen ließ, da er für ihn die Zu¬ 
weisung des Herrschaftsgebietes Valentinians 
II durch Theodosius erwartet u. damit seine 
Loyalität bekundet habe (RIC 9, XXIV/ 
XXV; Stein-Palanque 532 n. 137). 

III. Auseinandersetzung mit Theodosius. E. 
bestellte unmittelbar nach seiner Erhebung 
eine Gesandtschaft von Klerikern (Rufin. h. 
e. 11, 31: nonnulli sacerdotum; darunter 
braucht man nicht unbedingt nur Bischöfe 
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zu verstehen, wie allgemein angenommen 
wird, vgl. Piganiol 263; Joh. Antioch. frg. 
187); diese Gesandtschaft sollte Theodosius 
von Arbogasts Unschuld überzeugen (Rau¬ 
schen 367; Stein: RhMus 74 [1925J 350). 
Zosimos 2, 55, 4 erwähnt eine Gesandtschaft, 
die von einem sonst unbekannten .Athener 
Rufinus“ angeführt war; ihre Aufgabe sei es 
gewesen, von Theodosius eine Entscheidung 
über Anerkennung oder Ablehnung des E. als 
Mitregenten zu fordern; er betont ausdrück¬ 
lich, daß der Name Arbogasts überhaupt 
nicht erwähnt wurde; Seeck nimmt daher zwei 
Gesandtschaften an (5, 243. 537). Trotz des 
hinhaltenden, faktisch einer Ablehnung gleich 
zu erachtenden Bescheids blieb E. daran 
interessiert, von Theodosius als Mitregent 
anerkannt zu werden. Er prägte weiterhin 
seine Münzen zugleich im Namen von Theo¬ 
dosius u. Arcadius (RIC 9, 313) u. respektierte 
die Konsuln des Jahres 392, Arcadius u. 
Rufinus. Auch für 393 u. 394 hatte er nur 
sein eigenes Konsulat bzw. dasjenige des 
Flavianus proklamiert, um Theodosius die 
Benennung des Kollegen zu überlassen. Aber 
dieser nahm beide Stellen in Anspruch. Er 
erhob seinen zweiten Sohn Honorius zum 
Augustus (am 23. bzw. 10. Jan. 393; zum 
Datum: Seeck 5, 539; Rauschen 545); damit 
gab er endgültig zu verstehen, daß er eine 
Verständigung auf der Basis der Samtherr¬ 
schaft, an deren Fiktion E. trotzdem festhielt, 
ablehnte (in Rom scheint man 393 sogar 
Münzen im Namen des Honorius geprägt zu 
haben, bevor E. in Italien einmarschierte: 
RIC 9, 113). - Inzwischen hatte E. einerseits 
mit Ambrosius (s. u. Sp. 865), der freilich 
überhaupt nicht reagierte, andererseits mit 
der heidn. Senatsopposition (s. u. Sp. 864) 
Verbindung aufgenommen: Flavianus, der 
sich offen zu ihm bekannte, wurde als praef. 
praetorio Italiae bestätigt (Sozom. 7, 22; 
vgl. Piganiol 265 10a ; Bloch, Docum. 228 e4 ); 
sein Sohn gleichen Namens scheint noch 
392 oder früh iJ. 393 zum praef. urbis 
ernannt worden zu sein (A. Chastagnol, La 
prefecture urbaine k Rome sous le Bas-Empire 
[Paris 1960] 163. 441). E. unternahm ge¬ 
meinsam mit Arbogast einen Feldzug an den 
Rhein (Gregor. Tur. [Sulpic. Alexander] hist. 
Franc. 2, 9; Stein, Gesch. 326), schloß 
einen Bündnisvertrag mit fränkischen u. 
alamannischen Königen, die sich zur Truppen¬ 
gestellung verpflichteten, u. marschierte im 
Frühjahr 393 in Italien ein (ein sicherer 


terminus ante quem für die Anerkennung in 
Italien ist der 14. April 393: Inscr. christ. 
urb. Rom. N. S. 1, 1449; Seeck 5, 539/40; 
Stein, Gesch. 328 5 ). E. bezog seine Residenz 
in Mailand u. beharrte auf seinem Herr¬ 
schaftsanspruch über das Westreich. Afrika 
scheint ihm jedoch die Anerkennung ver¬ 
weigert zu haben (Rauschen 368; Stein, 
Gesch. 328; Seeck, Regesten 281/3; das 
Zeugnis des Carmen adv. Flavianum ist un¬ 
brauchbar, vgl. u. Sp. 866); es steht aber 
fest, daß infolge des zweideutigen Verhaltens 
Gildos die Getreideversorgung Roms nicht 
unterbrochen wurde (Symm. ep. 6, 1; Clau- 
dian. b. Gild. 240). E. bekundete auch weiter¬ 
hin seine Bereitschaft zur Verständigung mit 
Theodosius (Seeck 5, 249). Nachdem Ende 
Mai 394 bekannt geworden war, daß dieser 
mit einem starken Aufgebot nach Westen zog, 
besetzten E. u. Arbogast, denen sich Flavi¬ 
anus anschloß, den Ausgang der über die 
Julischen Alpen (Birnbaumerwald) führenden 
Paßstraße; in der Nähe des an der Wippach 
(Frigidus), einem Nebenfluß des Isonzo, ge¬ 
legenen Kastells wurde ein befestigtes Lager 
bezogen. Am 5. Sept. 394 begann die Ent¬ 
scheidungsschlacht (Seeck 5, 252 ff; O. Seeck 
u. G. Veith, Die Schlacht am Frigidus: Klio 
13 [1913] 451/67; Piganiol 267). Diese konnte 
Theodosius, nach einem für ihn verlust¬ 
reichen Gefecht, am folgenden Tag siegreich 
beenden; der plötzlich ausbrechende Nordost¬ 
sturm (Bora) hatte mit verheerender Wirkung 
den Widerstand der Truppen des E. gelähmt, 
die sich nahezu kampflos ergaben. E. wurde 
gefangen u. hingerichtet; sein abgeschlagenes 
Haupt wurde auf einer Stange durch Italien 
getragen. Arbogast u. Flavianus hatten sich 
selbst das Leben genommen. Die besiegten 
Truppen wurden von Theodosius straflos in 
sein Heer übernommen u. sollen sogar an dem 
Donativum beteiligt worden sein. 

B. Heidnisch-senatorische Reaktion. I. Pro¬ 
vokation der Senatspartei durch Valentinian 
u. Theodosius. ,Die letzte Erhebung des Hei¬ 
dentums’ (Seeck 5, 217) war eine Folge, aber 
nicht das ursprünglich von Arbogast verfolgte 
Ziel seiner Revolte. Der ehrgeizige Heermeister 
empörte sich gegen das schwächliche Regiment 
des Knabenkaisers Valentinian II u. gegen 
die Vernachlässigung der westlichen Reichs- 
interessen durch den im Osten residierenden 
Theodosius (Stein, Gesch. 324; Piganiol 261). 
Da dessen rigorose Religionspolitik die heidn. 
Senatoren zum Widerstand herausfordern 
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mußte, bediente sich Arbogast der von Ri- 
chomeres vermittelten Beziehungen. Die Wei¬ 
gerung Valentinians, dem Gesuch von zwei 
nacheinander an ihn gerichteten Senatsge¬ 
sandtschaften zu entsprechen, nämlich die Ara 
Victoriae in der Curia wiederaufstellen zu 
lassen sowie den röm. Priesterkollegien die 
staatlichen Zuschüsse zu zahlen, wird diese 
Beziehungen umso nachhaltiger bekräftigt 
haben, als um dieselbe Zeit, am 24. Februar 
391 (Cod. Theod. 16, 10, 10), das Verbot aller 
heidn. Kulte u. jeglichen Tempelbesuehs 
unter schärfster Strafandrohung erlassen 
wurde (Ensslin 76). Die Hoffnung auf eine 
tolerante Berücksichtigung der in privater 
Fürsorglichkeit gepflegten Kulte durch den 
Imperator Christianissimus war endgültig er¬ 
schüttert. Eine Wendung in der Religions¬ 
politik war daher nur noch mit Hilfe eines 
Gewaltstreiches möglich, zu dem Arbogast 
mit Hilfe der ihm treu ergebenen Truppen 
allein befähigt war (Zos. 4, 54, 2/3). Daß aber, 
zunächst wenigstens, weder Arbogast noch 
die röm. Senatsopposition eine Restauration 
nach dem Vorbild Julians für erfolgver¬ 
sprechend hielt, beweist die Wahl des ,Namen- 
ohristen' (Geffcken 160) E. zum Thronprä¬ 
tendenten, der dann auch sofort nach seiner 
Erhebung zu verstehen gab, auf welchem 
Wege er seinen religionspolitischen Kurs zu 
steuern gedachte. 

II. Religionspolitischer Kurs des E. Zwei 
Senatsgesandtschaften hatte E. in den ersten 
Monaten seiner Regierung die Neubewilligung 
der staatlichen Zuschüsse zur Pflege der 
heidn. Kulte, die seit 382/3 untersagt war, 
vorenthalten (Ambros, ep. 57, 6), da er gleich¬ 
zeitig um eine Verständigung mit Ambrosius 
u. um die Anerkennung durch Theodosius 
bemüht war. Auf Drängen von Arbogast u. 
Nicomachus (Paulin. v. Ambr. 26) fand er sich 
schließlich zu einem kennzeichnenden Kom¬ 
promiß bereit: er gab die eingezogenen Tem¬ 
pelgüter, aus deren Erträgen die für die Kulte 
erforderlichen Aufwendungen bestritten wur¬ 
den, in der Form von offiziellen Schenkungen 
an verdiente Persönlichkeiten heidnischen 
Glaubens (praecellentibus in republica .. bene 
meritis gentilis observantiae viris, Ambr. ep. 
57, 6), also faktisch doch an die Inhaber der 
in Frage stehenden Priestertümer zurück. E. 
scheint dabei auch der Wiederaufstellung der 
Ara Victoriae im Senat zugestimmt zu haben 
(Paulin. v. Ambr. 26). Er forderte damit 
allerdings den energischen Widerspruch des 


Ambrosius heraus (ep. 57). Die Erneuerung 
der heidn. Kulte, um die sich vor allem Virius 
Nicomachus Flavianus gekümmert hatte 
(Seeck: PW 6, 2 [1909] 2506/11; GdU 5, 247), 
wurde von E. selbst nicht eigens gefördert, 
aber von Anfang an gebilligt. Es ist müßig, 
danach zu fragen, ob Nicomachus erst auf 
die offizielle Bestätigung als Praef. Praetorio 
bzw. auf seine erneute Bestallung gewartet 
hat; er wird zum frühest möglichen Termin, 
also wahrscheinlich sofort nach der Erhebung 
des E. die Initiative ergriffen haben. ,Das 
alte heidn. Rom lebte vor den Augen der 
erstaunten Christen wieder auf u. gebärdete 
sich, als ob seine Religion heute noch, wie 
vordem, die alleinherrschende sei’ (Schultze 
288). Eindringliche Vorstellungen von der 
mit geradezu fanatischem Eifer unternom¬ 
menen Restauration der heidn. Kulte ver¬ 
mittelt das sogenannte Carmen adversus 
Flavianum, das im Anhang zu der ältesten 
Prudentius-Handschrift, die wir besitzen, 
überliefert ist (B. Barkowski, De carmine 
adv. Flavianum anonymo, Diss. Königsb. 
[1912]). G. Manganaro, II poemetto anonimo 
contra paganos, testo, traduzione e commento: 
Nuovo Didaskaleion 11 (1961) 23/45; vgl. 
Giomale Ital. Filol. 13 (1960) 210/24 hat mit 
gewichtigen Argumenten zu erweisen ver¬ 
sucht, daß das Gedicht erst nach 408/9 ver¬ 
faßt u. auf die Ereignisse in Rom während der 
ersten Belagerung durch Alarich zu beziehen 
sei. Aber es ist doch nicht zu verkennen, daß 
die von dem christl. Autor verspotteten 
Symptome der heidn. Religiosität gerade 
auch für die flavianische Emeuerungsbewe- 
gung charakteristisch gewesen sein müssen 
(Geffcken 300 141 ): Neben den röm. Göttern 
sind es vor allem die orientalischen Gott¬ 
heiten (Mithras, Magna Mater, Attis, Sarapis, 
Anubis u. Isis, Osiris u. a.), deren Feste in 
öffentlichen Aufzügen wieder wie früher ge¬ 
feiert wurden u. in deren Mysterien sich die 
heidnischen Senatoren u. ihre Anhänger ein¬ 
weihen ließen (Bloch, Docum. 230; Geffcken 
161; Hartke, Kind. 302/4). Daß mancher 
Christ wieder zum alten Glauben zurückge¬ 
funden habe, freiwillig sowohl wie um der in 
Aussicht gestellten Begünstigungen willen, 
darf man ohne weiteres glauben; darüber 
ereifert sich auch das derselben Zeit gewöhn¬ 
lich zugeschriebene Gedicht Ad senatorem ex 
christiana religione ad idolorum servitutem 
conversum, das unter den Werken Cyprians 
überliefert ist (CSEL 23, 227; vgl. auch das 
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sogen, poema ultimum [e. 32] des Paulin. 
v. Nola: CSEL 30, 2, 329; Bloch, Doeum. 
232). Zu den sicheren u. für den hier 
zu berücksichtigenden religionspolitischen 
Aspekt besonders aufschlußreichen Zeug¬ 
nissen ist der 1938 in der Nähe der Horrea 
Epagathiana von Ostia entdeckte Tempel 
zu rechnen, der zu Ehren von Herkules auf 
dem Fundament eines bereits von Sulla 
errichteten Heiligtums zur Zeit des E. von 
dem praef. annonae Numerius Proiectus 
erneuert worden war (Bloch, Doeum. 199/ 
202). In der Weihinschrift, die in der Nähe 
gefunden wurde, sind die Kaiser Theodosius, 
Arcadius u. E. nebeneinander genannt (vgl. 
auch CIL 10, 1, 1693 = ILS 791). Das ist 
wiederum ein Beweis dafür, daß die heidn. 
Reaktion mit E. in dem Bemühen um eine 
loyale politische Verständigung überein¬ 
stimmte, allerdings unter der Bedingung, daß 
die heidn. Religiosität toleriert wurde (die 
christl. Inschriften in Italien tragen dieselben 
Namen: De Rossi, ICUR 1, 411. 413. 415/6; 
3, 1, 846/8 usw.; Bloch, Doeum. 227, 61). 
Diese Loyalität schloß natürlich das in 
solcher Situation übliche Revirement in den 
Beamten- u. Offiziersstellen nicht aus. So 
hatte Ambrosius gewiß begründeten Anlaß, 
bei E. für bestimmte, in ihrer Stellung ge¬ 
fährdete Personen Fürsprache einzulegen 
(ep. 57, 12: pro his qui sollicitudinem sui 
gerebant, et scripsi et rogavi). Palanque 
(283 H ; 546/7) rechnet zu ihnen auch den 
Adressaten der Briefe 27 u. 29, Irenaeus, den 
A. dazu beglückwünscht, daß er für Christus 
leiden durfte, u. zur Geduld mahnt. - Die 
Kleriker von Mailand mußten von ihrem ab¬ 
wesenden Bischof in der Zeit, als E. dort 
residierte, eindringlich vor der Versuchung 
gewarnt werden, der äußeren Bedrängnis 
sich fügend ihr Priesteramt aufzugeben (ep. 
81). E. hatte sich eben nicht wie Theodosius 
zur Buße bereitgefunden, sondern sich ,dem 
Heidentum ganz in die Arme geworfen* (v. 
Campenhausen 252). Es ist durchaus glaub¬ 
würdig, daß von ihm u. seinen Anhängern vor 
deren Abmarsch zum Frigidus die Drohung 
hinterlassen wurde, man werde nach dem 
Sieg die Basilika Mailands in einen Pferde- 
stall verwandeln u. die Kleriker zum Militär¬ 
dienst einziehen (Paulin. v. Ambros. 31). 
Ambrosius hat nicht nur diese Drohung im 
Sinn gehabt, als er später zu bedenken gab, 
was in der bevorstehenden Entscheidung auf 
dem Spiele stand: cum infideles et sacrilegi 


lacesserent aliquem in domino confidentem, 
et regnum eius ereptum ire contenderent, 
ecclesiis domini persecutionum saeva mini- 
tantes (explan. Ps. 36, 25). 

C. Christliche Reaktion. E. war, wie gesagt, 
auf religionspolitische Toleranz bedacht. Da¬ 
her zeigte er sich von Anfang an zu einer 
Verständigung mit Ambrosius, dem bedeu¬ 
tendsten u. einflußreichsten Vertreter der 
Kirche im Westreich, bereit. Dieser trug nach 
anfänglichem Zögern keine Bedenken, dem 
Usurpator seine politische Loyalität zu be¬ 
kunden. Er gestand ihm in seinem ersten 
Brief (393: ep. 57) die Anrede ,clementia tua* 
(57,6) zu u. sprach ohne Vorbehalt von dessen 
imperatoria potestas (57, 7): cui honorem, 
honorem, cui tributum, tributum (57, 12) be¬ 
teuerte er ausdrücklich, um seinen der Obrig¬ 
keit gebührenden Respekt zu erweisen (sedu- 
litatem potestati debitam). Unter dieser Vor¬ 
aussetzung wußte er sich allerdings in gleicher 
Weise von Gott dazu verpflichtet, als inter- 
pres fidei (57, 8) gegen die von E. den heidn. 
Senatoren eingeräumte Unterstützung zu 
protestieren u. ihm die Teilnahme am Gottes¬ 
dienst zu verwehren (57, 8; Paulin. v. Ambr. 
31): quomodo offeres dona tua Christo ? Um 
den öffentlichen Eclat zu vermeiden, hatte 
Ambrosius vor der Ankunft des E. Mailand 
verlassen u. sich nach Bologna begeben; von 
dort reiste er nach Faenza u. Florenz (Dudden 
425/6). Sobald E. zum Kampf gegen Theodo¬ 
sius abgerückt war, kehrte Ambrosius zu 
seiner Gemeinde zurück (1. Aug. 394: ep. 61). 
Daher ist man versucht, aus seinem Brief 
.nichts anderes als eine feierliche Absage im 
Namen von Kirche u. Christenheit* herauszu¬ 
lesen (v. Campenhausen 251); denn ,es ist 
doch schwer zu glauben, daß Ambrosius die 
politischen Konsequenzen seines Schrittes 
nicht ebenso übersehen u. in Rechnung ge¬ 
stellt habe. Vielmehr macht ihn die Anhäng¬ 
lichkeit an Theodosius, die sein Verhalten 
von Anfang an beeinflußte, erst in vollem 
Umfange verständlich*. Theodosius scheint 
jedoch eine eindeutige Aufkündigung des 
loyalen Gehorsams gegenüber dem illegalen 
Insurgenten erwartet zu haben. Ambrosius 
rechtfertigte sieh später nach dem Sieg (ep. 
61) mit der Beteuerung, er habe sich aus 
Protest gegen den von E. begangenen Reli¬ 
gionsfrevel einer Begegnung mit ihm ent¬ 
zogen: eius vitabam praesentiam, qui se 
sacrilegio miscuisset. Er durfte auch dem 
Kaiser beteuern, er habe nie daran geglaubt, 
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daß Gott ihm seinen Beistand versagen werde. 
Aber es bleibt zu beachten, daß er erst jetzt, 
nach dem Sieg am Frigidus, E. als einen 
indignuö Usurpator bezeichnet. Ambrosius hat 
der neuen Obrigkeit, nach guter kirchlicher 
Tradition, keinen politischen Widerstand ge¬ 
leistet. Er hat als interpres fidei die gleiche 
Haltung eingenommen, wie er sie bereits 
gegenüber Valentinian II in der Ara-Victoriae- 
Affäre, gegenüber Theodosius nach den Vor¬ 
fällen von Callinicum u. Thessalonice erprobt 
hatte (Palanque 281); die Verweigerung der 
Annahme von Geschenken für die Kirche u. 
der Zulassung zum Gottesdienst (ep. 61, 2; 
Paulin. v. Ambr. 27) bedeutete faktisch die 
Exkommunikation (Dudden 425). Er war 
sich der politischen Wirkung dieses religiösen 
Aktes wohl bewußt (v. Campenhausen 251). 
Indem er sich jedoch bewußt auf die Wahrung 
der religiös-kirchlichen Disziplin, wie in den 
früheren, eben genannten Fällen, beschränkte, 
wird man ihm zugute halten, daß er E. zu 
einer klaren Entscheidung herausforderte; 
aber diese Entscheidung brauchte nicht un¬ 
bedingt dazu zu führen, daß ,E. in der Tat 
nichts anderes übrig blieb, als sich dem 
Heidentum ganz in die Arme zu werfen“. Daß 
der Krieg zwischen Theodosius u. E. zum 
.letzten Religionskrieg des späten Altertums“ 
geworden ist (Geffcken 159), dazu mag Am¬ 
brosius beigetragen haben; den eigentlichen 
Anstoß dazu haben die Politiker, Theodosius 
sowohl wie Flavianus, gegeben. Da Theodo¬ 
sius unverkennbar dazu entschlossen war, das 
endgültige Verbot jeglichen, selbst des pri¬ 
vaten Götterkults (Cod. Theod. 16, 10, 12 
vom 8. 11. 392; Ensslin, Religionspolitik 
82/4), im ganzen Reich mit unnachgiebiger 
Strenge durchzusetzen, versteiften sieh die 
Fronten. Beide Parteien sahen sich dazu ge¬ 
zwungen, in ihrem unversöhnbaren Gegen¬ 
satz die Entscheidung einem .Gottesgericht“ 
anzuvertrauen. 

D. Das .Gottesgericht“ am Frigidus. I. Heid¬ 
nische Sicht. Das Gottesurteil ist auf beiden 
Seiten in der Schlacht am Frigidus gesucht 
worden. Es sind zwar fast ausschließlich die 
Zeugnisse der christl. Schriftsteller, die diesen 
Eindruck vermitteln, aber sie sind in dieser 
Hinsicht durchaus verläßlich. Denn die heidn. 
Partei, der Zosimos noch verpflichtet war, 
hätte sich nur um den Preis der Selbstaufgabe 
nachträglich zu dem Eingeständnis bereitfin¬ 
den können, das in letzter Konsequenz die 
freiwillige Konversion zum Glauben an den 


stärkeren Gott zu bedeuten hatte u. das ihr 
auch in der Tat von dem siegreichen Kaiser 
mit der Zusicherung eines großzügigen Am¬ 
nestie-Verfahrens nahegelegt worden war 
(Aug. civ. D. 5, 26). - Theodosius hatte im 
Vertrauen auf die helfende Kraft der wahren 
Religion (verae religionis fretus auxilio: Rufin. 
h. e. 11, 33) zum Kampf gerüstet. E. dagegen 
setzte seine Zuversicht auf die heidn. Opfer¬ 
schau u. Wahrsagekunst (Sozom. h. e. 7, 22). 
In Rom war man bei der Erneuerung der 
Kulte auch wieder der Haruspizin zugetan. 
Besonderen Eifer soll in diesem .abergläubi¬ 
schen“ Treiben Flavianus entfaltet haben, der 
als hervorragender Kenner der Auguraldis- 
ziplin galt (Macrob. sat. 1, 24, 17; Rufin., 
Sozom. ibid.); auf sein Wort hin war man 
von dem Sieg des E. überzeugt. Flavianus 
scheint sogar einen Orakelspruch verbreitet zu 
haben, den man nach Augustinus später als ein 
stultissimum mendaoium paganorum (civ. D. 
18,53/4) bezeichnete: der Existenz der christl. 
Religion (Kirche) sei eine Dauer von 365 
Jahren beschieden (Bloch, Doc. 233 vermutet 
bei Rufin. h. e. 11, 33 eine Anspielung auf 
diesen Orakelspruch). Wenn man das er¬ 
wartete Ereignis vom Todesjahr Christi bzw. 
vom 1. Pfingstfest an (29 nC.: duobus Ge- 
minis consulibus, Augustin. 1. c.) errechnet, 
hätte dieser Schicksalsschlag ([ASTKßoXy] t rj? 
tmv Xp'.oT'.avwv JpTjaxsLac; Soz. 7, 22, 5) im 
Jahr 394 eintreffen müssen (Augustinus hatte 
trotz der Konsulatsangabe vom Jahr 33 an 
gerechnet u. das Jahr 398 angenommen; vgl. 
J. Hubaux, La crise de la trois cent soixante 
cinquieme annee: AntClass 17 [1948] 343/54; 
Barkowski aO. 5 X ; Seeck: PW 2,418 u. Seeck, 
Symmachus p. CXVIII n. 590). - Auf 
Flavians Anregung wird es daher auch zu- 
rüekzuführen sein, daß auf dem für die Ent¬ 
scheidungsschlacht vorgesehenen Gelände Ju¬ 
piterstatuen aufgestellt wurden (Augustin, 
civ. D. 5, 26). Theodoret (5, 24, 4. 17) erwähnt 
außerdem noch ein Herkulesbild, das ver¬ 
mutlich (Bloch, Docum. 236) auf einer 
Standarte angebracht war u. dem im Laba- 
rum erscheinenden Symbol Christi entgegen¬ 
geführt wurde (vaiir/)? usv yap 6 a-y.upbc, 
TiyeZ-zca OTpaTiäq, ty)? 8s t<üv ävTiTraXwv 
ixeivrj [sc. ' HpaxXlou? slxckv] Theodrt. h. e. 
5, 24, 4), soll Theodosius seinen Soldaten be¬ 
deutet haben. Bloch (Docum. 236/7) erinnert 
an die beiden .Schutzgötter“ des Diocletianus 
Iovius u. Maximianus Herculius u. hält es für 
erwägenswert, ob nicht Flavianus, der sich 
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auch als Historiker ausgewiesen hatte, mit be¬ 
ziehungsreicher Absicht an die letzte Periode 
der heidn. Vergangenheit erinnern wollte, die 
vom konstantinischen Zeitalter abgelöst war 
u. an die man wieder anzuknüpfen gedachte. 
Herkules war wie Jupiter längst als heidn. 
Widerpart Christi verstanden worden (Bloch, 
Docum. 237; Geffcken 192; Labriolle, Reac- 
tion 415; M. Simon, Hercule et le christianis- 
me [Paris o. J.]). - Ob der vom Carmen adv. 
Flavianum erwähnte Sühnegang des ambur- 
bium u. die Verkündigung des iustitium dem¬ 
selben Zusammenhang zugewiesen werden 
dürfen, bleibt fraglich (Geffcken 161; Manga- 
naro, Poem. 31 10 ). Von all dem ist in der einzi¬ 
gen Darstellung der Schlacht am Frigidus, die 
aus der heidn. Sicht von Zosimos verfaßt 
wurde, nichts erwähnt. - Aber der Versuch 
einer apologetischen Antwort auf die ehristl. 
Deutung ist dennoch nicht zu verkennen: 
Theodosius hat angeblich seinen Gegner E. 
mit seinem unerwarteten Angriff überrascht 
(Tcapa Traaav eX-tuSix to Zc, TOXefnoii; Itoott] 
xal tov EÜysviov tcü TOxpaXoycp xaT£7tAit]l"£v, 
Zos. 4, 58, 1/2). Mitten im Gefecht verfin¬ 
sterte sich plötzlich die Sonne. Theodosius 
erlitt beträchtliche Verluste; seine Truppen 
zogen sich fluchtartig zurück. E. war je¬ 
doch durch das ihm zuteil gewordene Him- 
melszeiehen übermütig geworden; im vor¬ 
eiligen Siegerwahn (sTOxpflsisTW 7cpoTspY) [zocti, 
Zos. 4, 58, 4/5) verteilte er Geschenke 
an seine Soldaten u. überließ sie ihren Ge¬ 
lagen. Am nächsten Morgen überwältigte 
Theodosius die schlafenden Feinde; erdrang 
bis zum Zelt des E. vor, der auf der Flucht 
gefangen genommen u. sofort hingerichtet 
wurde. Diese, heidnische, Version vom 
menschlichen Versagen des E. ist noch von 
Johannes Antiochenus aufgenommen u. in 
die nunmehr ehristl. Perspektive gerückt 
worden: der überraschte E. war im Kriegs¬ 
handwerk unerfahren (avqp areipo? 7roXegou 
xal (raXTuyYO? frg. 187); der barbarische 
Arbogast jedoch hatte in rasender Wut zum 
Angriff gedrängt. Die Sonnenfinsternis ist 
zwar erwähnt, aber von einem Trporspvjpia ist 
nicht mehr die Rede. Dafür heißt es mm, 
Theodosius habe sich nach dem Rückzug an 
Gott im Gebet gewandt (tov fleöv ixsTeüoap) 
u. "danach den Überfall gewagt. - Claudian 
war zwar auch Heide (poeta quidem eximius, 
sed paganus pervicacissimus: Oros. 7, 35, 21; 
Aug. civ. D. 5, 2; anders W. Schmid, Art. 
Claudianus I: o. Bd. 3,158/65), aber er schrieb 


seine Gedichte im Dienste von Honorius u. 
Stilicho, in deren Auftrag er die den Heiden 
zu suggerierende Anerkennung des (im Bora¬ 
wunder bekundeten) Gottesurteils bezeugte 
(c. 7, III eons. Ilon. 63 sq.): 0 nimium dilecte 
deo, cui fundit ab antris / Aeolus armatas 
hiemes, cui militat aether / Et coniurati 
veniunt ad classica venti (96/8). Auf sein 
Zeugnis (deo et homini testimonium tulit: 
Oros. 7, 35, 21) beriefen sich in ihren an die 
Heiden gerichteten apologetischen Schriften 
Orosius u. Augustinus (civ. D. 5, 26), indem 
sie freilich beide den Aeolus nicht zu erwähnen 
wagten (0 nimium dilecte deo; cui (tibi) 
militat aether / Et coniurati veniunt ad 
classica venti). 

H. Christliche Sieht. Die ehristl. Deutung des 
Geschehens ist von Orosius in seinem ab¬ 
schließenden Urteil am prägnantesten formu¬ 
liert: ita caelitus iudicatum est inter partem 
etiam sine praesidio hominum de solo deo 
humiliter sperantem et partem adrogantissime 
de viribus suis et de idolis praesumentem (7, 
35,22). - Über die Vorbereitungen des Impera¬ 
tor Christianissimus, Theodosius, für den Ent¬ 
scheidungskampf u. über seinen Verlauf be¬ 
richten die byzantinischen Kirchenhistoriker 
am ausführlichsten; ihre Berichte sind aller¬ 
dings mit Legenden ausgeschmückt, die offen¬ 
bar erst später aufgekommen sind u. auf 
jeden Fall dazu berechtigen, die Reaktion der 
westlichen Christenheit im Hinblick auf die 
besondere Situation, in der sie sich der unter¬ 
legenen heidn. Opposition gegenüber be¬ 
fand, von derjenigen des Ostens zu unter¬ 
scheiden. Das antagonistische Bemühen um 
den Erweis des rechten Glaubens an den 
wahren Gott ist beiden gemeinsam. - Auch 
Theodosius hatte sich um eine weissagende 
Bestätigung seiner Siegeszuversicht bemüht, 
die ihm von dem in der Thebaisehen Wüste 
lebenden Einsiedler-Mönch Johannes v. Scy- 
thopolis zuteil wurde (Rufin. h. e. 11, 33; 
Soz. 7, 22, 7; Theodrt. h. e. 5, 24, 1/2; Aug. 
civ. D. 5, 26 u. cura pro mort. ger. 17 [PL 40, 
607]; Pallad. hist. Laus. 35; Prosper Chron. 
min. 1, 463, 1201). Noch vor dem Abmarsch 
suchte Theodosius in feierlicher Prozession 
die Kirchen der Apostel u. Märtyrer auf: 
auxilia sibi fida sanctorum intercessione pos- 
cebat (Rufin. aO.). Beim Auszug aus der 
Stadt machte er beim 7. Meilenstein Halt, um 
in der vor kurzem von ihm errichteten Kirche 
des Johannes Baptista zu beten u. den Heili¬ 
gen als Schutzpatron ( <nSji.fi. a^ov, Soz. 7, 24) 
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anzurufen. Nach der Ankunft auf der Paß¬ 
höhe wurde er der Überlegenheit des Gegners 
gewahr u. erkannte, daß er sich ihrer nur mit 
göttlicher Hilfe zu erwehren vermöge. Er 
warf sich zu Boden u. betete unter Tränen. 
Arbitio, der im Hinterhalt gelegen hatte, lief 
über: das erste Zeichen des göttlichen Bei¬ 
standes in der verzweifelten Lage nach dem 
verlustreichen Gefecht des ersten Tages. Die 
eigenen Truppen verlangten einen Aufschub 
des Kampfes. Theodosius verwahrte sich da¬ 
gegen, dem heilbringenden Zeichen des 
Kreuzes geringere Kraft als dem Herkules- 
Bild anzusinnen (Theodrt. h. e. 5, 24, 3/4). Er 
verbrachte die ganze Nacht schlaflos im Gebet 
in einer auf der Paßhöhe gelegenen Kapelle 
(otxtaxov euxr^piov). Als ihn vor Morgen¬ 
grauen der Schlaf übermannte, erschienen ihm 
im Traum zwei weißgekleidete Gestalten auf 
weißen Pferden, Johannes Evangelista u. 
Philippus Apostolus, die ihn zum Angriff er¬ 
munterten u. ihren Beistand als eraxoupoi 
xal Tcpopa^ot verhießen (Theodrt. h. e. 5, 24, 
5/9; ob bei Job. Evangel. nicht eine Ver¬ 
wechslung mit Johannes Baptista vorliegt, 
wäre zu fragen; vgl. Soz. 7, 24, 8). Rufinus 
gibt anstelle der Vision den Inhalt des Gebetes 
wieder: Gott muß bezeugen, daß Theodosius 
im Namen Christi einen gerechten Krieg 
unternommen habe (causa probabilis, ultio 
iusta); die Heiden sollten nicht rufen dürfen: 
wo ist ihr Gott? (Ps. 113,10; vgl. Ambros, ob. 
Theodos. [PL 16, 1447ff. 1451]: ante aciem 
solus progrediens, ait: ubi est Theodosiideus?). 
Nach Orosius gab er mit dem Kreuzzeichen 
das Zeichen zum Angriff (signo crucis signum 
proelio dedit ac se in bellum, etiamsi nemo 
sequeretur, victor futurus inmisit: Oros. 7,35, 
15; vgl. 35, 14: expers cibi ac somni, sciens 
quod destitutus suis, nesciens quod clausus 
alienis, dominum Christum solus solum, qui 
posset omnia, corpore humi fusus, mente 
caelo fixus orabat). Beim Angriff ereignete 
sich dann das Wunder: der von den Alpen 
herabfallende Nordoststurm lähmte mit seiner 
ungeheuren Wucht die Widerstandskraft der 
E.truppen; die Schilde wurden den Soldaten 
aus der Hand gerissen oder an den Körper 
gepreßt, die Geschosse wendeten sich gegen 
die feindlichen Schützen, der Staub blendete 
die Augen der Feinde. Die Angreifer über¬ 
wältigten, die Bora im Rücken, den wehr¬ 
losen Feind. E., der, einem Xerxes gleich, die 
Schlacht von einem Hügel aus verfolgte, 
hatte befohlen, daß Theodosius ihm gefangen 
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vorgeführt werde; nun wurde er selbst, sein 
Unglück noch nicht ahnend, vom Thron ge¬ 
zerrt u. gefangen Theodosius vorgeführt, der 
ihn der gebührenden Strafe der Hinrichtung 
überantwortete (Theodrt. h. e. 5,24,12/7).-In 
Kpel soll am Tag der Entscheidung in der 
Kirche des hl. Johannes Baptista ein von 
einem Dämon Besessener den Heiligen ge¬ 
schmäht u. ihm zugerufen haben: ,Du siegst 
u. stellst meinem Heer nach“ (oii ps vixqi c, 
xal Tfl epj) «rrpaTiq: e7rtßooXeüet<;, Soz. 7, 
24, 8/9; vgl. die mit dem Tod Julians zu¬ 
sammenhängenden Legenden: J. Straub, Die 
Himmelfahrt des Julianus Apostata: Gymna¬ 
sium 69 [1962] 310/26; 312; zur Vision des 
Theodosius vgl. Nazarius: Paneg. Lat. 4,14). 

E.,Religionskrieg“ - Bürgerkrieg. Der Kampf, 
in dem das Gottesgericht gefällt wurde, darf 
nicht ausschließlich als Religionskrieg ange¬ 
sehen werden. Nach altrömischer Auffassung 
wurde jeder Sieg mit Hilfe der Götter er¬ 
rungen. Daran hatte Symmachus im Streit 
um die Ara Victoriae erinnert (rel. 3,3: ami- 
cum triumphis patrocinium; vgl. 9: hic cultus 
in leges meas orbem redegit). Deshalb hatte 
auch noch Augustinus, obwohl er den Glauben 
an die göttliche Vorsehung grundsätzlich von 
dem Bann solcher Zwangsvorstellungen be¬ 
freien wollte, auf Konstantin hingewiesen: 
der wahre Gott wollte die Menschen vor dem 
Irrtum bewahren, als ob nur die Verehrung 
der Dämonen politischen Erfolg verbürge 
(civ. D. 5, 25). Deshalb haben die Christen 
zwar an die Gefährdung ihrer Kirche durch 
E. gedacht, als sie mit Genugtuung fest¬ 
stellten: Dominus qui ecclesiam suam tueri 
consuevit, de caelo iaculatus est iudicium 
(Paulin. v. Ambr. 31). Aber sie ließen dabei 
den politischen Aspekt nicht außer acht: 
omnem victoriam ad religiosum imperatorem 
transtulit (sc. dominus, Paulin. aO.; vgl. 
Rufin. h. e. 11, 33: religioso principi gloriosior 
victoria de frustratis opinionibus paganorum 
quam de tyranni interitu fuit). Es war auch für 
sie ein Krieg des legitimen Herrschers gegen 
einen Usurpator u. einen barbarus latro 
(Ambros, ep. 61, 1; Aug. civ. D. 5, 26: E. 
tyrannus, non legitime subrogatus), also ein 
bellum civile (Hieron. ep. 77, 8, 2), in dem der 
fromme Beschützer ihres Glaubens durch eine 
causa probabilis zur ultio iusta (Rufin. h. e. 
11, 33; Oros. 7, 35, 20) als vindex (libertatis) 
berechtigt war (Ambros, ep. 61, 1: caeleste 
auxilium pietati tuae adfore, quo Romanum 
imperium barbari latronis immanitate et ab 
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usurpatoris indigni solio vindicares). Am¬ 
brosius, der Tkeodosius mit Moses, Jesus 
Nave, Samuel u. David vergleicht (ep. 62, 4) 
u. im Psalm 36, 15 (framea peccatorum intret 
in cor ipsorum et arcus eorum confringantur) 
ein Gleichnis für das Bora-Wunder findet (ex¬ 
plan. Ps. 36, 25 [PL 14, 1025/26]), sieht natür¬ 
lich das Schicksal der Kirche mit demjenigen 
der Reichsherrschaft verbunden, aber er legt 
doch Wert auf die grundsätzlich gebotene 
Unterscheidung: Vere dominus propitius est 
imperio Romano (ep. 61, 6). - Die christl. 
Autoren scheuen deshalb auch nicht vor dem 
Versuch zurück, sich auf den, Heiden wie 
Christen gemeinsamen, antibarbarischen Af¬ 
fekt zu berufen u. eine Verständigung im 
Geiste des röm. Patriotismus anzubahnen; sie 
sehen es selbst als tröstlich an, daß die Ver¬ 
luste im Heer des Theodosius vorwiegend 
barbarische Truppen betroffen hatten: quos 
vinci vincere fuit (Oros. 7,35,19). Man bemüht 
sich um eine Versöhnung mit der heidniseh- 
senatorischen Opposition Roms. Darum wurde 
Flavianus, dessen Tod sogar Theodosius be¬ 
dauert hatte (Dessau 2948 = CIL 6, 1783), 
als ein Opfer religiöser Verirrung, u. nicht so 
sehr als Rebell angesehen (plus pudoris quam 
sceleris reus, Rufin. h. e. 11, 33). Die Schuld 
am Bruderkampf trugen der barbarische 
Arbogastes u. sein Strohmann (deiectus 
cliens: Claudian. c. 7, III cons. Hon. 67; 
famulus: c. 8, IV cons. Hon. 74) E., der zu¬ 
dem noch als abtrünniger Christ des Sakrilegs 
zu bezichtigen war u. deshalb die gerechte 
Strafe der himmlischen u. irdischen Autorität 
verdiente, da er sich gegen göttliches u. 
menschliches Recht vergangen hatte. 

F. Die Folgen der Niederlage des E. Die An¬ 
hänger des E. (u. Flavianus) wurden von 
Theodosius großmütig behandelt (Stein, 
Gesch. 335; Rauschen 413). Viele Senatoren, 
darunter auch die Söhne Flavians (Symm. 
ep. 4, 4. 19), sahen sich freilich nunmehr ge¬ 
zwungen, zum Christentum überzutreten 
(Aug. civ. D. 5, 26; Prudcnt. c. Symm. 1, 
507/606). Die heidn. Opposition, die trotz des 
endgültigen Verbots der heidn. Kulte nicht 
völlig zu beseitigen war, u. die sich während 
der Belagerung Roms durch Alarich noch 
einmal bemerkbar machte (Demougeot 436), 
war in die private Sphäre esoterischer Zirkel 
verwiesen (F. Klingner, Röm. Geisteswelt 
[1961] 514/64). In den Prägungen der Kontor- 
niaten setzte sie ihre anonyme Propaganda 
fort (Alföldi). Bei den pseudonymen Scriptores 


Historiae Augustae äußerte sich zum letzten 
Mal die heidn. Kritik an der christl. Deutung 
des geschichtlichen Auftrags Roms: die Wir¬ 
kung der Niederlage des E. auf die .heidnische 
Geschichtsapologetik 1 hat Hartke in der HA 
erkannt; so ist zB. in dem Bericht über die 
verheerende Wirkung eines Sturms in der 
Schlacht der beiden Gordiane gegen Capellia- 
nus (Hist. Aug. Gord. 16, 2) eine Beziehung 
zu dem Bora-Wunder hergestellt. Die Ab¬ 
sicht der Darstellung zielte darauf ab, Nieder¬ 
lage u. Sieg am Frigidus von der Sphäre der 
superstitio, die sich für die Heiden als trüge¬ 
risch erwiesen hatte, abzulösen, die Ursache 
der Niederlage einem persönlichen Versagen 
zuzuschieben oder sie durch Beibringen von 
geschichtlichen Parallelen aus der Zeit vor 
der Christianisierung des Kaisertums zu 
bagatellisieren u. sie des Wundercharakters 
zu entkleiden“ (Hartke, Gesch. 111; Straub, 
Stud. 101). - Der byzantinische Historiker 
Zosimos berichtet irrtümlich über einen Rom¬ 
besuch des Theodosius nach der Schlacht am 
Frigidus u. über einen vergeblichen Versuch, 
die heidn. Senatoren zur christl. Religion zu 
bekehren (vgl. W. Ensslin, War Kaiser Theo¬ 
dosius zweimal in Rom?: Hermes 81 [1953] 
500/07; Rauschen 413/4). Für ihn beginnt mit 
der Niederlage des E. u. dem endgültigen 
Verzicht des christl. Kaisers auf eine tolerante 
Behandlung der heidn. Religiosität die Krise 
des Reiches, das zur Heimstätte der Barbaren 
wird (vj 'Pmfiaicov emxpdcTeia xaxa pepo? 
eXaTToOetoa ßapßapwv olx/JT^ptov Yeyovev, 
Zos. 4, 59, 3). 

A. Alföldi, Die Kontomiaten, ein verkann¬ 
tes Propagandamittel der stadtrömisch-heidn. 
Aristokratie in ihrem Kampf gegen das christl. 
Kaisertum (Budapest 1943); A festival of Isis 
in Rome = Diss. Pannon. 2, 7 (Budapest 
1937). - H. Bloch, A New Document of the 
Last Pagan Revival in the West (393-394 A. D.): 
HarvThRev 38 (1945) 199/244; The Pagan 
Revival in the West at the End of the Fourth 
Century: The Conflict between Paganism and 
Christianity in the Fourth Century. Essays ed. 
by A. Momigliano (1963) = Oxford-Warburg 
Studies 193/218. - H. v. Campenhausen, Am¬ 
brosius von Mailand als Kirchenpolitiker = Ar¬ 
beiten zur Kirchengeschichte 12 (1929) 245/56. - 
R. Delbbueck, Spätantike Kaiserporträts von 
Constantinus Magnus bis zum Ende des West¬ 
reichs (1933). - E. Demougeot, Do l’unite ä la 
division de l’empire Romain 395-410. Essai sur 
le gouvemement imperial (Paris 1951) 60/89. - 
F. H. Dudden, The Life and Times of St. Am- 
brose 2 (Oxford 1935). - G. Elmeb, E.: NumZ 69 
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(1936) 29/51. - W. Ensslin, Die Religionspolitik 
des Kaisers Theodosius d. Gr.: SbM 1953, 2. - 
J. Geefcken, Der Ausgang dos grieeh.-röm. 
Heidentums = RelwissBibl 6 (1929) 141/77. - 
W. Hartkf:, Geschichte u. Politik im spät¬ 
antiken Rom. Untersuchungen übor die Scrip- 
toros Historiae Augustae = Klio Beih. 45 (1940); 
Römische Kinderkaiser (1951). - L. Herrmann, 
Claudius Antonius et la crise religieuse de 394 
ap. J. C.: AnnlnstPhil 10 (1950) 329/42. - 
•J. Hubaux, L’enfant d’un an: Hommages 
k J. Bidez et k F. Cumont = Coli. Latomus 
2 (1949) 143/58. - S. Mazzabino, L’impero 
Romano: G. Gianelli-S. Mazzabino, Trattato 
di storia Romana 2 (1956); La Propaganda 
scnatoriale nel tardo impero: Doxa 4 (1951) 
121/48. - J. R. Palanqite, Ambroise et l’empire 
Romain. Contribution k l’histoire des rapports 
de l’eglise et de l’ötat k la fin du quatrieme 
siede (Paris 1933). - J. W. E. Peabce, Notes on 
some Aes of Valentinian II and Theodosius: 
NumChron s. 5, 14 (1934) 114/30; E. and his 
Eastern Colleagues: NumChron s. 5, 17 (1937) 
1/27; Valentinian I - Theodosius I: The Roman 
Imperial Coinage ed. by Mattingly-Stjther- 
land-Cabson (London 1951). - A. Piganiol, 
L’Empire Chretien: Histoire Generale, Hist. 
Rom. 4, 2 (Paris 1947). - G. Rauschen, Jahr¬ 
bücher der christl. Kirche unter dem Kaiser 
Theodosius d. Gr. (1897). - V. Schultze, Ge¬ 
schichte des Untergangs des grioch.-röm. Hei¬ 
dentums 1 (1887). - O. Seeck, GdU 5 (1913). - 
A. Solari, La crisi dell’impero Romano (Milano 
1933). - E. Stein, Geschichte des spätrömischen 
Reiches 1 (1928); Histoire du Bas-Empire, ed. 
frang. par J. R. Palanqtje 1 (Paris 1959). — 
J. Straub, Die christl. Geschichtsapologetik 
im Zeitalter der Krise des röm. Reiches: Hi- 
storia 1 (1950) 52/81; Studien zur Historia Au- 
gusta = Diss. Bernenses 1, 4 (Bern 1952) 99/122; 
Heidnische Geschichtsapologetik in der christl. 
Spätantike. Untersuchungen über Zeit u. Ten¬ 
denz der Historia Augusta = Antiquitas 4, 1 
(1963). - J. Wytzes, Der Streit um den Altar 
der Viktoria (Amsterdam 1936). J. Straub. 


Euhemerismus. 

A. Nichtchristlich. I. Griechisch-römisch, a. Euhemeros. 1. 
Leben, Werk, Überlieferung 877. 2. Methode 879. 3. Doxo- 
graphie 880. b. E. als religionsgeschichtliche Methode. 1. Eigen¬ 
art 881. 2. Verbreitung 881. - n. Jüdisch 882. 

B. Christlich. I. Stellung zu Euhemeros. a. Ablehnung 883. 
b. Inanspruchnahme 883. c. Einzelnes 884. - II. Rezeption des 
E. a. Griechisch 885. b. Römisch 886. c. E. als Topos 888. - 
III. Nachwirkung im MA 889. 

A. Nichtchristlich. I. Griechisch-römisch, a. 
Euhemeros. 1. Leben, Werk, Überlieferung. 
Das einzige uns bekannte Werk des Euheme¬ 
ros, die 'Iepa ävaypacprj (zum Titel; Jacoby 
953f; falsch erneut: K. Goldammer, Art. E.: 


RGG 2 3 , 731; J. Hasenfuß: LThK 3, 1179), 
war vermutlich ein utopisch-philosophischer 
Roman im Rahmen einer Reisebeschreibung 
(Zitate nach FGH 1, 63 Jacoby; G. Vallauris 
Ausgabe [Torino 1956] reicht nicht aus). Im 
Mittelpunkt scheint der Tatenbericht des 
Zeus auf Panchaia gestanden zu haben, sowie, 
in der Berufung auf ihn, eine historische 
Umsetzung der überlieferten Mythen. Die 
Götter der Gegenwart werden als Herrscher 
der Vorzeit dargestellt, die Theogonie als Ab¬ 
folge von Fürstengeschlechtem. Datierung u. 
Motivierung der Reise im Prooemium (Diod. 
6, 1, 4) sind fingiert, so daß als Anhalt nur 
Callim. frg. 191, 9/11 bleibt (vgl. hymn. 1, 
9f). Dort ist der Panchäische Zeus genannt, 
sein Grab auf Kreta (vgl. Lact. inst. 1, 11, 
45 f; u. Sp. 884), ferner Alexandria als Her¬ 
kunftsort des Euhemeros (Pfeiffer zSt.; zu 
den anderen Heimatangaben s. Jacoby 952f). 
Als Abfassungszeit ergibt sich ca. 280 vC. - 
Die dürftigen Fragmente liefert Diodor mit 
zwei nicht unverdächtigen Exzerpten (5,41/6; 
6, 1, 4/10 bei Euseb. praep. ev. 2, 2, 55/61), 
ferner Laktanz mit Stücken aus der Be¬ 
arbeitung des Euhemeros durch Ennius, der 
seinerseits Zusätze gemacht hatte (zB. 
Aeneas in Lact. aO. 1, 22, 25; Jacoby 956; 
evtl, auch Zusatzquellen, vgl. Cic. nat. d. 1, 
119 u. Pease zSt.; van der Meer 75). Die Ver¬ 
bindung zwischen beiden Diodorfragmenten 
(Diod. 6, 1, 5 verweist auf die eigene Dar¬ 
stellung in früheren Büchern) ist nicht so 
eng u. der Anteil Diodors nicht so gering, wie 
bisher angenommen. Lact. aO. 1, 13, 14 
(Brüder des Uranos) ist fehlerhaft. Dagegen 
ist die Namensätiologie (Uranos) Lact. aO. 

I, 11, 63 gegenüber Diod. 6, 1, 7 ursprünglich 
(vgl. Diod. 3, 3, 56; 60, 3; 5, 44, 6; Spoerri 
190f). Diod. 6, 1, 1/3 ordnet den Euhemeros 
unangemessen in eine theologia dipertita ein 
(vgl. 1, 13, 1; Spoerri 192 aa . 196f) u. gibt für 
diesen nichts aus. Diodors Schema wirkt aber 
auch in 6, 1, 7 (Uranos als Verehrer der 
oüpdwiot 3-sot, vgl. 1, 11, 1 u. Pease zu Cic. 
nat. d. 2,4; 2,13), wo das Passiv 7rpo<rayopsu- 
■frvjvai die Tatsache verdeckt, daß eben Zeus den 
Uranos konsekriert (aO. 6, 1,10; Lact. aO. 1, 

II, 63; für Caelus s. Pease aO. zu 2, 63). Da 
der früher vermutete Anteil des Hekataios 
an Diodors Theologumena heute diesem 
selbst zugesprochen werden muß, verwan¬ 
delt sich die Relation Hekataios-Euheme- 
ros (Jacoby 964) in die Beziehung Diodor- 
Euhemeros: es erhöht sich der Anteil Diodors 
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an der Euhemeros-Überlieferung u. am E. 
Den in Hieroglyphen (Diod. 5, 46, 7; vgl. 1, 
55, 7) bzw. in panchäischer Schrift (ebd. 6, 
1, 6) verfaßten Tatenbericht des Zeus (Jacoby 
963) läßt Euhemeros sich zum Zwecke der 
Urkundlichkeit seiner politisch-historischen 
Theogonie zeigen (Diod. 5, 46, 3). Das Monu- 
mentum steht im Zeustempel (nach Diod. 6, 

1, 6 auf einem Berg [Olympos]; vgl. Lact, 
inst. 1,11,35. 63), nach Diod. 5, 42, 6 in einer 
Ebene; der Anschluß in 5,42,4 ist ebenso ver¬ 
dächtig wie die folgenden Notizen über 
Panara (vgl. den Widerspruch zwischen 5, 
42, 5 c u. 45, 3f). Die beste Charakteristik des 
Werkes bietet Laktanz (inst. 1, 2, 33), der 
freilich wie die gesamte doxographische 
Überlieferung den Rahmen ignoriert, während 
andere ihn fälschlich ernst nehmen u. Euhe¬ 
meros als Geographen oder Historiker be¬ 
handeln (Jacoby 966 mit Belegen). 

2. Methode. Um aus den überlieferten Namen 
des Mythos Geschichte zu gewinnen, eine 
seit dem 4. Jh. vC. auch sonst verbreitete 
Tendenz (s. o. Bd. 5, 1238), benutzt Euheme¬ 
ros die üblichen Verfahren von Ätiologie 
u. Etymologie (Uranos, s. o. Sp. 878; Aphro¬ 
dite - Urania als Erfinderin der Astronomie, 
frg. 7 = Hygin. poet. astr. 2, 42; Aigipan- 
Aigiochos: Zeus vergewaltigt Aix, Frau des 
Pan, frg. 4 = Hygin. aO. 2, 13). Die lokalkul¬ 
tischen Beinamen des Zeus entstammen den 
Bündnissen des Universalkönigs Zeus mit den 
jeweiligen Herrschern im Zuge seiner Er¬ 
oberungen (Lact. inst. 1, 22, 22f), seine 
Tempel seien ursprünglich Dokumente eines 
Vertragsschlusses zwischen ihm u. befreunde¬ 
ten Königen (ebd. Diod. 6, 1, 9). Dazu muß 
Euhemeros aus Volks- oder Landschafts¬ 
namen ätiologisch Königsnamen neu bilden 
(Lact. aO. [zu ergänzen durch Diod. 5, 59, 
2]; Diod. 6, 1, 10). Dabei ist von Sclbstkonse- 
kration, die Jacoby entgegen der Überliefe¬ 
rung als für Euhemeros kennzeichnend er¬ 
schließen zu können meinte (964), keine Rede 
(zu den überhaupt möglichen Motivierungen 
der Apotheose im Hellenismus vgl. Habicht 
172/4; eine sprachgeschichtliche Datierung 
der Apotheose-Terminologie läßt nacheuhe- 
meristische Elemente in Diodors Bericht 
deutlich hervortreten, vgl. Habicht aO. u. 
zB. Diod. 6, 1, 4. 11; 5, 44, 5; ähnliches gilt 
für den Sprachgebrauch Diodors überhaupt). 
Aus den ehedem kultischen Namen u. mythi¬ 
schen Erzählungen gewinnt Euhemeros poli¬ 
tische u. kulturelle Geschehnisse der Urzeit. 


Aus der Theogonie wird die Genealogie 
mächtiger Herrscher samt ihren Leistungen 
in Kultur u. Politik. Bezeichnend ist frg. 
22 m. Lact. inst. 1, 13, 2: das Überleben des 
Zeus, entgegen der Absicht des seine Kinder 
verschlingenden Kronos (Pease 2, 709/11 zu 
Cic. nat. d. 2, 64), wird zur Beendigung des 
Kannibalismus durch Zeus, den *Erfinder 
menschlicher Gesittung (vgl. aber Diod. 1, 
14, 2). Aphrodite wird als Göttin der Tempel¬ 
prostitution zur Erfinderin der Prostitution 
überhaupt (frg. 7 = Hygin. poet. astr. 2, 42). 
Daß es in dieser historisierten Mythographie 
auf eine Erklärung der Religion, geschweige 
denn auf Religionskritik, oder auf eine Moti¬ 
vierung der Apotheose abgesehen sei, läßt 
sich nicht nachweisen (entsprechend diver¬ 
gieren die späteren Wertungen des E. bis in 
die Neuzeit voneinander). Wohl aber kennt 
Euhemeros nur apotheosierte Götter, bzw. 
stellt alle Götter als Emystoi dar (so zuerst 
R. Hirzel, Der Dialog [1895] 395 x ; Langer; 
Spoerri 190, unscharf noch Jacoby 964). 

3. Doxographie. Das eben Gesagte bezeugt 
auch die doxographische Tradition (Test. 
4a je), die Euhemeros als aOso? verwirft. Sie 
berücksichtigt aber nicht den literarischen 
Charakter seines Werkes (Roman), sondern 
reduziert es auf die These, die Götter seien 
ursprünglich (mächtige) Menschen gewesen 
(Jacoby 964; Pease zu Cic. nat. d. 1, 119). 
Diese verallgemeinernde Unterstellung, die 
ebensosehr etwa für (den fiktiven) Leon v. 
Pella zutrifft (dazu jetzt Pfister), raubt 
Euhemeros seine Originalität (gleichwohl ist 
die Teilung in einen Euhemeros v. Messene u. 
einenausTcgca [K. Mras, Reg. z. Euseb. praep. 
ev. 490] ganz unhaltbar). Gar die skeptisch- 
akademische Reduktion, laut Euhemeros 
gebe es gar keine Götter (Sext. Emp. math. 
9, 17), entfernt sich völlig vom Ausgangs¬ 
punkt. So gerät Euhemeros in den Index 
atheorum (Kleitomachos), zusammen mit 
Diagoras, Prodikos (Aet. plac. 1, 7, 1, 880d/e; 
Sext. Emp. aO. 9, 51; PsGalen. hist, philos. 
35; nur Diagoras u. Theodoros sind genannt 
Cic. nat. d. 1,2. 29, vgl. Pease zSt.; W. Nestle, 
Art. Atheismus: o. Bd. 1, 866; F. Jacoby, 
Diagoras 6 ÄOeo?: Ges. Abh. [Leiden 1956] 
1, lff). Die natürliche Theologie der Stoa be¬ 
rief sich gegen .Gottlose 4 wie Euhemeros, 
Diagoras, Epikur auf Inder, Kelten, Skythen 
(Aelian. var. hist. 2, 31; * Barbaren) . Bis 
heute ist nicht erwiesen, daß Euhemeros über¬ 
haupt doxographisch erfaßt werden kann 
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(neuester Versuch: van der Meer 136/56; 
frühere Hypothesen ebd. 126/35). Er gehört 
nur sekundär in die Geschichte der Philoso¬ 
phie. Auch Diodor hat in 6, 1, 1/10 von Euhe- 
meros keine deutliche Vorstellung mehr, 
sondern setzt zugleich den E. voraus, der von 
Euhemeros ebenso unterschieden werden muß 
wie die doxographische Klassifizierung, 
b. E. als religionsgesehichtliche Methode. 

1. Eigenart. Der späte u. unzutreffende Be¬ 
griff E. umfaßt vor allem eine Theorie, die 
erst in der Stoa (Persaios) als personale Modi¬ 
fikation einer sophistischen These (JProdikos) 
hinzutritt (Spoerri 194 29 ): die Götter seien 
apotheosierte menschliche euspysTaiu. eupeva i 
(*Erfinder II; Material u. Lit. auch bei Pease 
zu Cic. nat. d. 2, 62f). Trotz aller Ähnlichkeit 
findet sich diese Anschauung bei Euhemeros 
noch nicht; denn frg. 21 f. 25 entsprechen der 
älteren Erfindertradition, die weder als My¬ 
thoskritik noch als Religionstheorie zu be¬ 
greifen ist (unzureichend Schippers 3). Die 
Stoa vermag Euhemeros positiv im Sinne der 
Apotheose-Theorien zu werten u. zu begren¬ 
zen (Motivierung; Klassifizierung der Götter 
u. Heroen; Ethik). Sie fördert so auch die 
weitere historisch-pragmatische Mythendeu¬ 
tung. Erst damit entsteht der sog. E. als 
religionsgeschichtliche Methode, die im Zuge 
der Synchronisation des Mittelmeerraums 
auch die Rezeption orientalischer Mythologie 
erlaubt. Nur insofern gehört der E., aufgrund 
seiner historiographischen Tendenz auch von 
Euhemeros unterschieden, an den Schluß 
eines Prozesses, der mit der griech. Koloni¬ 
sation bzw. ihrem Reflex in der rationalisti¬ 
schen Historie beginnt. 

2. Verbreitung. Die vielen Zeugnisse des E. 
bei Diodor müssen also durchaus nicht auf 
Euhemeros zurückgehen. Die Unterscheidung 
zwischen diesem u. einem selbständigen E. 
gibt dem E. erst die Relevanz, die er, an¬ 
ders als Euhemeros selbst, in Spätantike 
u. MA nachweislich gehabt hat. Den E. 
als historische Methode haben vor allem 
Deinarchos, Mnaseas v. Patras, Dionysios 
Skythobrachion u. Philon v. Byblos (Material 
u. Lit.: Jacoby 971; Spoerri 192i 9 . 2 2- 194 32 ; 
Brown; Mras zu Euseb. praep. ev. 1, 9, 22; 
Grimme, Art. Sanchuniathon: PW 1A 2, 
2232/44). Da weitere Popularisierung voraus¬ 
zusetzen ist, erklärt sich die Übereinstimmung 
von Motiven bei Diodor (s. o. Sp. 878f). Vgl. 
für die ekphrastischen Partien mit 5, 41, 2/4: 
1, 15, 6; 2, 49f; mit 5, 46, 2: 2, 59, 7; mit 5, 


44, 3: 3, 2, 1; 5, 56, 3f mit 5, 41, 5ff; 44. 45: 
3, 55, 8; 66, 2; 68, 4/69, 4. - Für die religions¬ 
geschichtlichen Abschnitte vgl. außer den 
bei Jacoby 969 genannten Parallelen 1, 31, 
9; 43, 6; 45, 2; 55, 7 neben 5, 46, 3. 7; 6, 1, 
6. - 2, 59, 2; 3, 3, 4; 60, 4; 64, 2; 65, 4; 68, 
1; 72, 1. 6 (s. Pease zu Cic. nat. d. 2, 61); 73, 
3/5. 8; 4, 2, 5; 57, 2; 70f; 71, 4/6; 77, 5; 76, 
lf; 77 u. ö. - Wenn die frühere Quellenkritik 
zwischen dem vermuteten Hekataios u. Euhe¬ 
meros Präzisierung feststellt (o. Sp. 878; 
Jacoby 969), so ist nunmehr umgekehrt auf 
zunehmende Orientaüsierung des E. zu 
schließen. Wie die Parallelstellen bei Diodor 
zeigen, geben Schriftsteller des E. u. U. den 
ursprünglichen Euhemeros deutlicher wieder 
als es die von Diodor kontaminierten Frag¬ 
mente tun. Deswegen solche Stellen dem 
Euhemeros zu vindizieren (Versuche u. Kritik 
bei van der Meer 36), ist ebenso unrichtig wie 
sie zu ignorieren. Erst wenn man zwischen 
Euhemeros u. dem E. unterscheidet, kann 
man sie sachgemäß auswerten. - Stoisch 
beeinflußter E. wirkt außerhalb der Historio¬ 
graphie u. den mythographischen Hand¬ 
büchern in den Listen der homines pro diis 
culti (Cic. nat. d. 2, 62; 3, 39. 45; vgl. Pease 
zSt.; Pausan. 1, 34, 2; Hygin. fab. 224; 
Celsus frg. 3, 22fF; u. Sp. 886f). Sie setzten 
gegenüber einer Skepsis etwa des Karneades 
(Cic. nat. d. 3, 41) die Realität der Apotheose 
voraus, abstrahieren aber, im Unterschied 
zum sonstigen E., von der Geschichtserzäh¬ 
lung zugunsten natürlicher oder politischer 
Theologie. 

II. Jüdisch. Im hellenistischen Judentum 
vermag Philon die griech. Götterwelt zT. 
anzuerkennen, indem er in den Mythen über 
Herakles, Dionysos u. die Dioskuren einen 
historischen Kern für möglich hält (qu. omn. 
pr. lib. 883c; leg. ad Gai. 103d). Es handelt 
sich da freilich um Heroen bzw. die traditio¬ 
nelle Trias von Apotheosierten (vgl. Schip¬ 
pers 34). Stoischer Einfluß ist daher ebenso 
deutlich wie der Unterschied zu Euhemeros 
selbst (vgl. Diodor!). Elemente des E. sind 
wie in der Historiographie positiv verwendet. 
Die Motivierung der Apotheose wird nicht 
bestritten; eine Auseinandersetzung fehlt. 
Einfluß des E. zeigt auch Orac. Sib. 3, 110/53 
(s. A. Rzach, Art. Sibyll. Orakel: PW 2, A 2, 
2123f; vgl. Lact. inst. 1, 14, 8), die Säku¬ 
larisierung der Theogonie zur Königsge- 
sehichte im Dienste des Monotheismus u. 
eines synchronistischen Geschichtsbildes aus 
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AT u. Mythologie. Die Titanomachie wird 
zum ersten Krieg (154). Die ältere Quelle 
(Rzach aO.) scheint trotz genealogischer Selb¬ 
ständigkeit dem ursprünglichen Euhemeros 
methodisch näher zu sein als der E. Eine po¬ 
lemische Umformung des E. fehlt im Judentum 
(vgl. noch PsHeracl. 3 [475 Rießler]). 

B. Christlich. I. Stellung zu Euhemeros. a. 
Ablehnung. Die Polemik der Apologeten 
gegen Euhemeros geht, wo sie nicht über¬ 
haupt auf Irrtum beruht (Theophil, ad Autol. 
3, 7; Jacoby 964), auf den Index atheorum 
zurück (PsMelito apol. 4/5, vgl. Otto zSt.). 
Sie folgt unmittelbar stoischer, aus Hand¬ 
büchern bekannter Argumentation, so aus¬ 
drücklich noch bei Theodoret (cur. aff. 2,112; 
3, 4), der AT u. NT gegen den vermeintlichen 
Atheismus der aus Aet. plac. 1, 7, 1 ge¬ 
nommenen Philosophen ins Feld führt (Euseb. 
praep. ev. 14, 16, 1); vgl. Canivet zSt. 
b. Inanspruchnahme. Clem. Alex, protr. 2, 
24, 2 ist der einzige Beleg aus dem griech. 
Christentum, der die äO-eoi. des traditionellen 
Katalogs positiv wertet: sie hätten nicht nur 
vernünftig gelebt, sondern auch genauer als 
andere die Schwäche der Mythologie erkannt, 
ohne freilich die eigentliche Wahrheit zu 
sehen (galten doch auch die Christen als 
cihsoi). - Mit Clemens, aber im Unterschied 
zum sonstigen griech. Christentum, nennen die 
lateinischen Väter den Euhemeros zustim¬ 
mend. Gleich der griechischen *Apologe- 
tik schließen sie unmittelbar an vorchristliche 
Tradition an; die positive Stellungnahme war 
in Rom durch Autoritäten wie Ennius u. 
Cicero gedeckt. Minuc. Fel. 21, 1/5 beruft 
sich im Anschluß an Cicero auf die euheme- 
ristische Grundlage der griech. Theologie u. 
verweist auf Euhemeros (als Historiker), auf 
Prodikos u. Persaios (als Philosophen). Lak- 
tanz, der geistes- u. überlieferungsgeschicht¬ 
lich wichtigste Zeuge, zitiert aus der Ennius- 
Bearbeitung (frg. 12/25), um die Menschlich¬ 
keit der antiken Götter nachzuweisen; unter 
stoischem Einfluß unterscheidet auch er 
nicht scharf zwischen Euhemeros u. dem E., 
beruft sich aber auf Euhemeros als auf 
Historie, gegenüber der aus ästhetischen 
Gründen notwendigerweise mythologischen 
Poesie. *Mythos u. poeticus color werden 
identisch (inst. 1, 11, 19. 35/8; vgl. Cic. nat. 
d. 1,42 u. Pease zSt.), die griechischen Theolo¬ 
gien sind grundsätzlich Apotheosen. Ihr 
Wahrheitsgehalt liegt lediglich im politischen 
oder kulturgeschichtlichen Bereich. Der Theo¬ 


loge 1 Euhemeros u. nach ihm Ennius hätten 
von Geburt, Familie, Herrschaft, Tod u. 
Grab der Götter erzählt (ira 11,7/8). Für das 
Grab des Zeus verweist er auch auf Orac. Sib. 

8, 47f (inst. 1, 11, 47). Der Name Jupiter 
könne nach all dem nicht auf Gott zutreffen 
(ebd. 1, 11, 39). Selbst gegen die bei Minuc. 
Fel. 21, 5/7 behauptete Kontingenz im 
Saturn-Mythos beruft sich Laktanz auf die 
von Euhemeros dargestellte Genealogie Ura¬ 
nos-Kronos-Jupiter (ebd. 1, 11, 55/65), des¬ 
gleichen gegen die stoische Allegorese (ebd. 
1, 12, 9f). Er gibt Euhemeros-Ennius auch 
den Vorzug gegenüber Vergil u. den Orphica 
(ebd. 1, 13, 11/14; 14, 1/8) u. stellt Überein¬ 
stimmung mit der Sibylle fest (o. Sp. 882; 
ebd. 1, 14, 8). Dann folgt eine religionsge¬ 
schichtliche Skizze (die historisierende Seite 
des apologetischen E.; zu ,paulatim' ebd. 1, 
15, 7 vgl. o. Bd. 5, 1216; *Fortschritt) mit 
Reduktion aller vorchristlichen Religion auf 
die Apotheose (vgl. bes. 1, 15, 3/6). Götter u. 
Heroen werden nicht mehr unterschieden; 
Skizze u. Argumentation gehören in den E. 
(vgl. 1, 17, 4), der, christianisiert bzw. morali¬ 
sierend, auch bei der ethischen Kritik an 
Zeus’ angeblicher Selbstvergötterung herein¬ 
spielt (1, 22, 21. 26f, vgl. Sext. Emp. math. 

9, 17; u. Sp. 887). - Arnobius verweist (4, 29; 
vgl. Musurillo zSt.) wie Clem. Alex, (protr. 2, 
24, 2) zustimmend auf den Index atheorum 
(vgl. 1, 38; 5, 30), läßt aber mit Cicero u. der 
gesamten röm. Tradition das Urteil «häoi; 
fort u. fügt die Erwähnung der Ennius-Be- 
arbeitung hin zu. 

c. Einzelnes. Zu den versprengten Resten, 
die aus Euhemeros bzw. Ennius bei christ¬ 
lichen Autoren noch begegnen, gehört das 
Zeusgrab auf Kreta (vgl. Cic. nat. d. 3, 53 
u. Pease zSt., ferner Tusc. 1, 13, 29). Auf 
Göttergräber zu verweisen lag nahe, wenn 
man die antike Religion aus dem Totenkult 
als Apotheose post mortem herleitete (vgl. 
Sap. Sal. 14, 15/21; PsClem. hom. 5, 23; Act. 
Sebast. 40 [PL 17, 1130C]; Fulgent. myth. 1, 
1; *Heros; *Märtyrer; vgl. ferner Lact. inst. 

1, 15, 3f. 16 mit Cic. consol. frg. 14 sowie 
Pease zu Cic. nat. d. 1, 38; PsCypr. quod 
idola 1; Arnob. 6, 6; Athanas. c. gent. 11; 
PsAmbros. qu. 114, 29 u. ö.; Hier. Os. 

2, 16; Prud. c. Symm. 1, 54f. 190). Mit 
Euhemeros hat das kaum noch etwas zu tun. 
So zitiert Athenag. suppl. 30 Callim. hymn. 1, 
8, 8/11 (u. Sp. 886) im zustimmenden Sinn, 
also umdeutend u. ohne Zusammenhang mit 
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Euheineros selbst. Bloße Reminiszenz ist auch 
Amob. 3, 30; 4, 14; Lact. inst. 1, 11, 45f. 
Die Panchaicae resinulae bzw. odores (Amob. 
7, 27) waren in der Poesie sprichwörtlich 
(zuerst Lucret. 2, 417; weiteres Jacoby 954; 
Claud. rapt. 2, 81). Nachklang ist auch Venus 
meretrix (Arnob. 4, 25; 4, 19; Firm. Mat. 
err. 10, 1, vgl. Pastorino zSt.; Prud. per. 10, 
230; Mart. Brac. corr. 7; vgl. noch Arnob. 4, 
20; Theodrt. cur. 3, 30). - Die alte Kirche hat 
also von Euhemeros eine verschwindend ge¬ 
ringe u. jedenfalls nur indirekte Kenntnis 
(vermittelt durch Ennius, Cicero u. die Poesie; 
zu Aug. civ. D. 6, 7; 18, 15; cons. ev. 1, 23, 
32; ep. 17, 6 s. Nailis). Negative wie positive 
Beurteilung sind anachronistisch u. mißver¬ 
stehen Euhemeros im Sinne des populären 
E. bzw. der doxographischen Handbücher. 
Wo mythoskritische Tendenz vorhegt, ver¬ 
bindet sie sich mit weiteren Motivierungen 
u. apologetischen Topoi. Gemäß der antiken 
Tradition gilt Euhemeros entweder als Histo¬ 
riker oder als ,Theologe“. Bezeichnend ist 
Euseb. praep. ev. 2, 2, 51, wo die Diodor-Ex- 
zerpte aus Philon v. Byblos u. aus Euhemeros 
als .dieselbe Theologie“ verbunden sind, die 
w? Ttspi OvYj-rwv ocvSpwv r.zpi xtov hscov rede 
(ebd. 2, 2, 62). 

II. Rezeption des E. a. Griechisch. Den E. 
benutzt das alte Christentum durchweg als 
mythoskritisches Argument, entgegen seiner 
ursprünglichen Intention also nicht als posi¬ 
tive theologische oder historiographische 
Auslegung des Mythos. Die Frage ist freilich, 
wie weit der E. in der Apologetik verbreitet 
war, ob er selbständig auftritt u. wo die An¬ 
sätze zur späteren neutralen historisch-prag¬ 
matischen Anwendung liegen. Justin hat sich 
für die Botschaft der Inkarnation auf die 
antike Apotheose berufen (apol. 1, 21, lff), 
mit Hinweis auf den Kaiserkult u. in Nach¬ 
barschaft zu Gedanken, die später als adop- 
tianische Christologie verworfen werden. 
Justin hat zuerst auch eine Liste der homines 
pro diis culti (ebd. 1, 21, 1), kombiniert mit 
Abhängigkeitstopos (s. o. Bd. 5, 1247) u. 
Moralkritik. Eine Konzeption ist nicht er¬ 
kennbar (Cooke 398). Ihr bzw. der zugrunde¬ 
liegenden stoischen Tradition ist gleichfalls 
die reaction paienne des Celsus verpflichtet 
(frg. 3, 22ff; C. Andresen, Logos u. Nomos 
[1955] 363/5), der zu Recht die Christiani¬ 
sierung der Apotheose bestreitet, u. zwar aus 
ethischen Gründen. Er argumentiert gegen 
Christus wie der .christliche“ E. gegen Götter 


u. Heroen. - Im Zusammenhang mit der 
Christologie (phys. »Erlösung) berufen sich 
auf die Apotheose auch Clemens Alex, 
(protr. 2, 26) u. Arnobius, dieser freilich nicht 
konsequent (u. Sp. 887). Eine radikale Ver¬ 
werfung des E. im Anschluß an die antike 
skeptische Tradition war wegen der Inkar¬ 
nation nicht möglich. Daher sind die Stellung¬ 
nahmen entweder neutral (E. als Inbegriff 
vorchristlicher Theologie) oder mythoskri¬ 
tisch orientiert, u. zwar in historisierender 
Anerkennung oder in moralkritischer Um¬ 
formung des E. Nicht selten verbindet sich 
dieser mit der Abwertung der Götter als 
Dämonen u. anderen Formen moralisierter 
Metaphysik. - Mit einem Katalog apotheo- 
sierter Menschen arbeitet auch Athenagoras 
(suppl. 26/30; vgl. Diod. 2, 1/34; Schippers 
38/44); er nennt Leon v. Pella (28) u. zitiert 
außer Callim. hym. 1,8, 9/11 (o. Sp. 884 u. 889) 
auch Orac. Sib. 3, 108/13 (o. Sp. 882). Die 
Verbindung des benutzten Kompendiums 
mit Euhemeros ist nur lose u. indirekt 
(o. Sp. 882), das Element des E. wegen des 
unklaren Gedankengangs nicht fixierbar, 
sondern assoziativ in die traditionelle mora¬ 
lische Mythoskritik eingefügt. Für Eusebius 
verkörpert der E. bzw. die Apotheose die 
griech. Religion überhaupt (praep. ev. 2). Er 
benutzt den E. in seiner historiographischen 
Form (Auszüge aus Diod. 4/7) u. setzt ihn 
theologisch mit Euhemeros gleich (praep. ev. 2, 
2, 52, vgl. 1, 10, 14. 17; o. Sp. 885). - Im 
Frühwerk des Athanasius begegnet der E. 
zusammen mit den anderen apologetischen 
Topoi (vgl. Geffcken, Apol. 312/4) in ver¬ 
schiedenen Kombinationen, teils als religions¬ 
geschichtliches Modell (c. gent. 8 [PG 25, 
20A]), teils verbunden mit moralkritischer 
Ablehnung (ebd. 11. 12. 16). Er rügt den 
eklektischen u. inkonsequenten Charakter des 
E. u. setzt der Apotheose von Erfindern die 
rationale Kulturbegründung entgegen (ebd. 
17/8; vgl. o. Bd. 5, 1264). Dabei handelt es 
sich eher um Topos-Kombinationen als um 
einen geschlossenen Gedankengang oder gar 
durchgeführten E. Historisierende Anwen¬ 
dung des E. steht unausgeglichen neben der 
Herleitung der Apotheose aus der Gottlosig¬ 
keit (ebd. 9, 48). 

b. Römisch. Im Unterschied zur griech. 
Apologetik hebt die lateinische mehr auf die 
geschichtlichen Folgerungen aus dem E. ab, 
d. h. sie betont säkularisierend stärker das 
genealogische Element in den Mythen. So 
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entfaltet Tertullian den inzwischen zum 
Topos gewordenen Satz ,deos homines fuisse‘ 
historisch, um die Geschichtlichkeit (Datier- 
harkcit u. Vergänglichkeit) (lei; antiken Götter 
nachzuweisen (apol. lOf; ad nat. 2, 12). Hatte 
Euhemeros die Mythen ganz in Geschichten 
aufgelöst, so ist hier der Mythos ein Produkt 
der Geschichte; Rom ist älter als seine Götter 
(apol. 10; vgl. Prudent. per. 2, 1). Mit Saturn 
als ältestem König (ad nat. 2, 12) sind auch 
alle anderen Götter historisiert (apol. 10, 6). 
Das apologetische Material ist traditionell, so 
die Liste der homines pro diis culti (der ro- 
manisierte Götterkatalog apol. 24, 8; ad nat. 
2, 8, 6 stammt aus Varro, vgl. ad nat. 2, 9, 10; 
11, 3), das Sibyllenzitat (apol. 2, 12, 36; zu 
2, 12, 31 vgl. Min. Fel. 21, 5/7; Lact. inst. 1, 
11, 55f) u. die historiographische Gleich¬ 
setzung von Sarapis u. Joseph, d. h. von AT 
u. Königsgeschichte (ad nat. 2, 8, 10; ♦Er¬ 
finder II). Das Besondere liegt hier also nicht 
im Prinzip, sondern in der Anwendung auf 
Rom. Freilich kann, wenn Gott selbst in die 
Geschichte eingetreten ist, eine Historisierung 
der alten Götter unmöglich ihre Vernichtung 
bedeuten. Die Inkarnation, als Grund u. 
Grenze historischer Kritik, verhinderte eine 
völlige Verwerfung der Antike (*Marcion; 
♦Gnosis), forderte vielmehr eine vergegen¬ 
wärtigende Degradierung der Götter (♦Dämo¬ 
nen). So erklärt sich das Fehlen einer konse¬ 
quenten Stellungnahme zu Euhemeros u. die 
nur partielle Einformung des E. in die 
Mythoskritik. Er verbindet sich durchweg 
mit moralischer Abwertung der Deificati 
(Tert. apol. 11, 12; ad nat. 2, 13, 21). Die 
stoische These, beneficia machten zum Gott 
(vgl. Cic. nat. d. 1, 38 u. Pease zSt.), konnte 
auch wegen der Imago-Lehre (♦Ebenbildlich¬ 
keit, *Erneuerung) nicht prinzipiell, sondern 
nur in usu bestritten werden (Firm. Mat. err. 
7, 6; vgl. Pastorino zSt.). - So bezieht sich 
Arnobius auf den E., um die Kritik an der 
Menschwerdung Gottes zurückzuweisen (vgl. 
o. Sp. 886) u. beruft sich auf die Apotheose 
von Wohltätern u. Erfindern (1, 37f; Heroen¬ 
katalog auch 3, 39), kombiniert also unmittel¬ 
bar mit der Stoa. Das zeigt auch seine Defi¬ 
nition des E. (5, 30). Er wundert sich, daß 
man den E. atheistisch nenne (ebd.). Unaus¬ 
geglichen neben dieser positiven Wertung des 
E. steht der Nachweis, der Mythos enthalte 
nur Menschüches (4, 19ff, bes. 4, 28; 4, 29: 
Euhemeros). Dieses Argument ist noch 
weniger christlich als das vorige u. bezeugt 


lediglich das Bündnis mit dem Idealismus. - 
Laktanz, der ebenfalls Listen der homines 
pro diis culti hat (inst. 1, 15, 23. 26; 18, 1) 
u. im Sinne des E. formuliert (zB. inst. 7, 14, 
1), führt den Topos breiter aus (bes. ebd. 1, 
8, 4/22. 28). Die Apotheose, die zum genus 
mythicum der Poesie zählt (o. Sp. 879f), be¬ 
ruhe auf historischen Fakten (srnnmus deus = 
primus deus: inst. 1, 11, 51/55), sei aber aus 
ethischen Gründen unberechtigt (1, 10, lff; 
Hier. Ion. 2, 2, vgl. Antin zSt.), Mit Tertul¬ 
lian u. im Unterschied zu Arnobius ist hier 
die historische Ergiebigkeit des Mythos an¬ 
erkannt, aber aus apologetischem Desinter¬ 
esse an der vorchristlichen Geschichte nicht 
ausgewertet (s. u. Sp. 888f). Im Mittelpunkt 
steht das Bemühen, Gott u. Götter zu unter¬ 
scheiden (inst. 1, 11, 44. 49). Auch hier treten 
Moralkritik u. Motivierung der Apotheose 
hinter den Nachweis zurück, daß die antike 
Religion nur Spiegelung gesellschaftlicher 
Verhältnisse sei (Familie, Wirtschaft, Kultur, 
inst. 1, 16, 4ff). Derartige Verstärkungen u. 
Variationen konnten den Topos freilich weder 
aktueller noch überzeugender machen, son¬ 
dern setzten nur die zweischneidige Tendenz 
auf vorstellungslosen Gebrauch mythischer 
Namen fort. - Nächst Tertullian u. Laktanz 
hat auch Prudentius die Historisierung der 
Götter stärker durchgeführt (c. Symm. 1, 
145/63), ebenfalls um apologetisch die histo¬ 
rische Relativität der antiken Religion nach¬ 
zuweisen. Die politische Deutung der Mytho¬ 
logie steht im Vordergrund (vgl. 1, 122; Geff- 
cken, Apol. 317 5 ). 

c. E. als Topos. Dem alten Christentum ist 
die Kenntnis des E. in doxographisoh redu¬ 
zierter Form als Topos ,deos homines fuisse 1 
zugekommen. Von da aus versuchte man, ihn 
mehr oder weniger selbständig neu zu verifi¬ 
zieren, teils systematisch (zB. Katalogform), 
teils historisch, durchweg in mythoskritischer 
Absicht (Toposverstärkung). In Wirklichkeit 
Schlußsatz einer geistesgeschichtlichen Ent¬ 
wicklung, wurde er nunmehr Ansatz einer 
scheinbar neuen .christlichen“ Argumentation 
(Topos-Christianisierung). Die Verbindung 
mit anderen rationalistischen oder ethischen 
Kriterien war dazu unumgänglich (Topos- 
Kombination). Neben diesen Durchführungen 
u. Kombinationen des Topos ist dessen Kurz¬ 
form häufig (Clem. Alex, protr. 2, 26; Lact, 
inst. 1, 11, 17; 1, 17, 5; mit Tert. apol. lOf 
vgl. Sid. Apoll, c. 7, 595). Der bloße Topos- 
charakter tritt auch hervor, wo auf Histori- 
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sierung verzichtet ist u. nur allgemeine Bei¬ 
spiele aus der Mythologie herangezogen 
werden (Commod. instr. 2, 6; vgl. Schippers 
08f). Da gelten die Götter schlechtweg als 
frühere Könige (vgl. Orac. Sib. 3, llOff); die 
ethische Kritik am Mythos ist aber nicht zur 
Bestreitung der Apotheose benutzt, d. h. es 
handelt sich weder um Durchführung noch 
um Kombination des E. mit anderen apolo¬ 
getischen Topoi wie bei Tertullian, Laktanz 
u. a. (weiteres bei Geffcken, Apol. 22/5). 

III. Nachwirkung im MA. Das MA übernimmt 
aus der Spätantike den E. ohne apologetische 
Tendenz, d. h. ohne die Verbindung mit 
moralkritischer Bestreitung der Apotheose. 
Vielmehr greift es auf ihn als historiographi- 
sche Methode zurück mit der Absicht, im 
Unterschied noch zur Apologetik des 5. Jh. 
(o. Sp. 886) die Mythen historisch-pragma¬ 
tisch zu retten. Dahinter stand zugleich ein 
chronographisch.es Interesse, bei dem es sich 
nicht nur um konziliante Würdigung der 
Mythologie mit Hilfe des E. wie zB. bei Philo 
handelt (o. Sp. 882), sondern um die Wieder¬ 
gewinnung der Antike aus historischen, ethi¬ 
schen u. ästhetischen Gründen (vgl. Isid. et. 
8, 11; Ovid. moraliz. 1, 859ff. 1101 ff; Georg. 
Monach. chron. 2, 415 [44f Muralt]; zu 
Tzetzes: H. Hunger, Joh. Tzetzes, Allegorien 
z. Odyssee Buch 13/24: ByzZ 48 [1953] 4/48; 
weiteres Material bei Seznec 11/20). Nachdem 
die negative Wertung der Historizität des 
Mythos bzw. der Zwang zur Destruktion weg¬ 
gefallen ist, geht die byzantinische Chrono¬ 
graphie über den stark benutzten Diodor auch 
unmittelbar auf den E. zurück (E. Schwartz, 
Art. Diodoros: PW 5, 664; vgl. zB. Malalas 
p. 54; Diod. 6, 2; s. o. zu Eusebius). Dem 
Westen kommt das Material, auch die Listen 
von Deificati, über Isidor v. Sevilla zu (Cooke 
403/10 mit Belegen). Im MA verliert also der 
E. seine von den Apologeten benutzte reli¬ 
gionskritische (moralisierende) Funktion zu¬ 
gunsten historisch-pragmatischer Wiederher- 
vorrufung der Antike. Solche positive Aus¬ 
wertung war von den verschiedenen säku¬ 
larisierenden, wenn auch wohl anachronisti¬ 
schen Widerlegungen durch die Apologeten 
ermöglicht. Die eigentliche Mythoskritik (vgl. 
u. a. schon Clem. Al.) ist dagegen viel stärker 
von dämonologischer Deutung geprägt (Cooke 
396), in der die Götter spiritualisiert u. de¬ 
gradiert bleiben (*Neuplatonismus). - Für 
das Christentum des 2./5. Jh. konnte dem¬ 
nach der E., geschweige denn Euhemeros 


selbst, kaum die Bedeutung haben, die man 
ihm wegen des späteren E. als heuristisches 
Prinzip der Historiographie u. noch der 
neueren Religionswissenschaft zuzuschreiben 
geneigt war. Außerdem ließ der moralisieren¬ 
de oder naiv historisierende Charakter der 
engagierten Apologetik eine geschlossene sach¬ 
liche oder auch nur aktuelle Konzeption gar 
nicht auf kommen. So blieb der E. ein rezi¬ 
pierter Topos unter anderen mit entsprechen¬ 
den Variationen und Kombinationen. Nur 
mit diesen Einschränkungen ist der späte 
Begriff E. überhaupt verwendbar. 
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K. Thraede. 

Eulabeia s. Eusebeia. 

Eule (Uhu, Käuzchen). 

A. Nichtchristlich. I. Griechisch-römisch, a. Naturgeschichte 
891. b. Religionsgeschichte 891. c. Aberglauben 892. d. Redens¬ 
arten 893. e. Abbildungen 894. - II. Altes Testament 894. 
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B. Christlich. I. Naturgeschichte 897. — II. Theologie 897. - 
III. Darstellungen 899. 

A. Nichtchristlich. I. Griechisch-römisch. 

a. Naturgeschichte. Unter dem Sammelbe¬ 
griff E. versteht die moderne Zoologie eine 
Unterordnung der Raubvögel, die Nacht¬ 
raubvögel im Unterschied zu den Tagraub¬ 
vögeln. In der Antike waren sechs Arten be¬ 
kannt, deren prinzipielle Gemeinsamkeit nicht 
streng erfaßt war, da zB. noch Artemidor 
die *Fledermaus mit dazurechnet (3, 65). Die 
sechs Arten sind: der Uhu (ßüa?, bubo), die 
Waldohreule (wto?) u. dieZwergohreule(axwt|i, 
vuxrix6pa£, strix), der Steinkauz (yXaü£, 
noctua), der Waldkauz (aiytoXiOi;) u. der 
Pharaonenuhu (äoxdcXaipoi;). Andere, meist 
onomatopoetische Namen wie tutco, ulula, 
xixxdcßv) bei Keller 43f. Das Volk wird vor 
allem Uhu, Käuzchen u. E. meist nicht unter¬ 
schieden haben. Die Zoologie der Eulenvögel 
haben, Alexander von Mindos folgend, Aristo¬ 
teles h. an. 8, 3, 39, Artemidor 3, 65 u. 
Plinius n. h. 10, 34/9 beschrieben. Diese u. 
verstreute kleinere Notizen haben Wellmann 
1064/71 u. Keller 36/45 erschöpfend vorge¬ 
legt u. ausgewertet; eine Neubehandlung 
schien unter dem Gesichtspunkt der Ausein¬ 
andersetzung von Antike u. Christentum ent¬ 
behrlich; auch verspricht sie nicht allzuviel, 
wie Stichproben aus dem Thesaurusartikel 
bubo lehren. Hier soll lediglich auf die heidn. 
Vorläufer der christl. zoologischen Gemein¬ 
plätze hingewiesen werden. — Die Tagblind¬ 
heit der E. erwähnt schon Aristoteles (h. an. 
619b 18), ebenso die nächtliche Lebensweise 
(ebd. 488a 26); den einsamen Aufenthalt 
auf Hausdächern u. Firsten u. die häßliche 
Stimme der E. führt zB. Plinius an (n. h. 
10, 34f). 

b. Religionsgeschichte. In der kretisch-myke- 
nischen Religion spielen Vögel aller Art eine 
Rolle, deren Deutung u. Identifikation nicht 
unumstritten ist. E. sind darunter nicht nach¬ 
zuweisen (vgl. Ch. Picard, Les religions 
prehelleniques [Paris 1948] 112f), aber zu er¬ 
schließen. Die Verwandlung des einen vor¬ 
griechischen Namen tragenden Unterwelt¬ 
dämons Askalaphos in eine E. zur Strafe für 
den Verrat der Persephone legt es nahe, 
hierin den Reflex eines vorgriechischen eulen- 
gestaltigen Unterweltsdämons, des alten 
Todesvogels, den der jüngere griech. Unter¬ 
weltsglaube verdrängt, zu erblicken (vgl. 
Dümmler, Art. Askalaphos: PW2, 1808). Die 
E. ist ferner das Tier der yXauxomic; (eulen¬ 


äugigen, eulengesichtigen) Athene, der Stadt¬ 
göttin Athens; Nilsson (Gosch. 1, 349 2 ) folgt 
E. Pottier (La Chouette d’Athena: BullCorr- 
Hell 32 [1908] 529/40) u. erklärt, die E. ge¬ 
höre nicht ursprünglich zu Athena, sondern 
sei erst später hinzugekommen, weil sie in den 
Burgfelsen nistete. Dagegen spricht aber der 
epische Beiname der Göttin yXauxtÖ7t!,i; ,die 
mit dem E.-Gesicht‘ (Frisk, Etym. Wb. 1, 
310). - Von Athene ist die E. als Attribut u. 
stellvertretendes Symbol wohl auch auf 
Minerva übergegangen (allgemein Wissowa, 
Rcl. 205). Von ihrer Bedeutung als Vogel der 
Athene-Minerva hat die E. wohl ihre Bedeu¬ 
tung als Sinnbild der Klugheit (zB. Aesop. 
fab. 105); in früher Zeit ist sie zunächst das 
klügste Tier (Aesop. ebd.). Ein wohl spät¬ 
antiker Goldring zeigt im Ringstein von r. 
nach 1. E., Füllhorn, Steuerruder, Delphin. 
Vielleicht will sich der Besitzer, ein Übersee¬ 
kaufmann (?), damit den Schutz der Minerva, 
der Fortuna u. des Neptun sichern (F. J. 
Dölger, Ichthys 5, 242 nr. 62). 

c. Aberglauben. Wie viele andere im numi- 
nosen Dunkel der Erdtiefe, des Wassers oder 
der Nacht lebende Tiere: *Eidechse (o. Bd. 
4, 765f), Fledermaus, Kröte, Spinne, war die 
E. vom Nimbus des Unheimlichen umgeben, 
das den Aberglauben fördert. Ihr starres 
großes Auge wird wesentlich dazu beige¬ 
tragen haben (vgl. u. Sp. 893 u. Sp. 894). Im 
griech. Prodigien wesen tritt die E. jedoch we¬ 
niger häufig auf als im römischen. Steinhäuser 
führt als einziges Beispiel ein Kleitodem- 
fragment an, wonach Raben u. E. einer 
Statue das Gold weghackten, ihren Speer zu 
Boden warfen u. damit eine Niederlage an¬ 
kündigten (Paus. 10, 15, 15; K. Steinhäuser, 
Der Prodigienglaube u. das Prodigienwesen 
der Griechen, Diss. Tübingen [1911] 32). 
Theophr. char. 16, 8 sagt von dem Aber¬ 
gläubischen, daß er, wenn ihm das Unglück 
passiert, eine E. aufzuscheuchen, sofort, um 
das von dieser angekündigte Unheil abzu¬ 
wehren, das Stoßgebet spricht: .Athene ist 
stärker 1 (vgl. H. Bolkestein, Theophrastos 
Charakter der Deisidaimonia = RVV 21, 1 
[1929] 41 f; von E.Peterson, Heis Theos [1926] 
196/215. 320f bei Besprechung der [xeya?- 
Akklamation übersehen) .Während die Traum¬ 
erscheinung einer E. im allgemeinen ein un¬ 
günstiges Vorzeichen ist, bedeutet sie bei 
hoffenden Frauen Gutes, weil sie sich nach Art 
eines Säugetiers fortpflanzt (Artemid. 3, 
65). - Nach römischer Auffassung hingegen 
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hatte der Anblick oder auch nur das Anhören 
des E.rufes stets schlechte Vorbedeutung. 
Ja man glaubte, sie kündige den Tod an. Sie 
ist für die Römer also der Totenvogel, lebt 
in der Unterwelt (zB. Sen. Here. f. 687; 
Sil. It. 13, 395/400), ihr Erscheinen pflegt 
dem Staat drohende Gefahren anzuzeigen. 
Prodigiöses Auftreten eines Uhu (bubo) in 
Rom registriert Iul. Obsequens für die J. 135, 
133, 125, 122, 108, 104, 99, 98, 96, 92, 53, 52, 
47 vC. mit Parallelüberlieferung bei Plinius 
u. Cassius Dio (vgl. L. Wülker, Die geschicht¬ 
liche Entwicklung des Prodigienwesens bei 
den Römern, Diss. Leipzig [1903]). Demnach 
lassen auch die Dichter eine E. die Niederlage 
bei Cannae u. die Ermordung Caesars ankün¬ 
digen u. die Konsulatswahlen für das J. 48 
vC. begleiten (Sil. It. 8, 634; Ov. met. 15, 
791/3; Lucan. 5, 395f). Die Unglücksbedeu¬ 
tung der E. übertrug Ovid spielerisch auf die 
Liebesbeziehung: der Absagebrief der Gelieb¬ 
ten (ein Täfelchen) ist aus dem Holz eines 
Unglücksbaumes gefertigt, der einst Uhus 
Schatten gespendet hat u. ein E.nest trug 
(am. 1, 12, 19; den scherzhaften Charakter 
dieser u. ähnlicher Stellen verkennt Well¬ 
mann 1065 mit positivistischer Auswertung). 
Weiteres über die E. als Vorzeichen bei 
Wellmann 1065f (Uhu) u. 1069f (Steinkauz); 
zur E. auf dem Dach vgl. *Daeh: o. Bd. 3, 
546. - Da das Ekelerregende, Unheimliche 
u. Gefährliche als Materia magica bevorzugt 
wird, findet auch die unheimliche E., der 
Totenvogel, im Zauber Verwendung. In der 
Stimme der Zauberin Erichtho bei Lucan 
erscheint Hundegebell, Wolfsgeheul, das Ge¬ 
krächze von Uhu, Ohreneule u. Steinkauz, 
Schlangengezisch, Brandungsgedröhn, Wal¬ 
desrauschen u. Donner (6, 688/93). Die einzel¬ 
nen Körperteile der E. wurden verschieden 
gebraucht. Senecas Medea zB. mischt giftige 
Kräuter, Schlangengift, das Herz eines Uhus 
u. die Eingeweide einer lebend geöffneten 
strix (Sen. Med. 731/4); Horazens Canidia 
gebraucht die Federn im Liebeszauber (Hör. 
epod. 5, 19f); E.äugen werden im großen 
Pariser Zauberpapyrus verwendet (im Text 
steht freilich vuxTsptSo? [PGM IV 2943f]; 
L. Fahz, De poetarum Romanorum doctrina 
magica = RVV 3 [1904] 22; weiteres bei 
Wellmann 1066 Uhu, 1067 Zwergohr-E.). 
d. Redensarten. Griech. Sprichwörter sam¬ 
melt Wellmann 1069f. Otto führt zwei latein. 
Sprichwörter an: peius formidare quam fullo 
ululam, ,eine Sache stärker fürchten als der 


Walker die E.‘ (Varro bei Non. 318, 12; Otto 
nr. 1815); inter initia malam parram pilare, 
,zu Beginn Pech haben“ (Petron. 43; Otto nr. 
1349). Das E.gekrächz ,tu tu“ verwendet 
Plautus zu einem hübschen Witz, indem er 
die sprachlose Wut der aufgebrachten Ehe¬ 
frau, die ,tu tu“ (Du, Du . . . !) herausstößt, 
von dem frechen Sklaven parieren läßt mit 
dem Angebot, er wolle eine E. herbeischaffen, 
die würde statt der Frau ,tu tu“ sagen (Men. 
653f). Martial zieht die E. in karikierenden 
Vergleichen heran: Vetustilla ist blind wie 
eine E. bei Tag (3, 93, 10); ein Plagiator will 
aus seinen eigenen Werken, die ,E.“ sind, 
Adler machen, d. h. sie für Martials Werke 
ausgeben (10, 100, 4); Aper hat ein Haus ge¬ 
kauft, ,in dem nicht einmal eine E. wohnen 
möchte“ (11, 34). 

e. Darstellungen. Als Vogel der Göttin Athena 
erschien die E. früh auf den Münzen der Stadt 
(vgl. Ch. Seltman, Greek Coins 2 [1960] PI. 
63, 1. 2. 3. 4 usw.) und wurde als .Attribut“ 
auf Bildern der Göttin mitdargestellt. Auch 
die Athena Parthenos des Phidias trug eine 
E. als Helmverzierung (vgl. J. Fink, Die E. der 
Athena Parthenos: AthMitt 71 [1956] 90/7; 
neue Diskussion bei G. Bendinelli, La civetta 
di Atena e l’olivo: RivFil n. s. 37 [1959] 
40/66). Wichtiger sind in unserem Zusammen¬ 
hang Amulette mit E.darstellungen zur Ab¬ 
wehr des Bösen Blickes, aus denen klar wird, 
daß die E. einerseits den Bösen Blick hemmen 
konnte, daß sie andererseits aber auch als 
dessen Helferin angesehen wurde. Vgl. das 
Mosaik auf der Fußschwelle der margaritarii 
auf dem Coelius in Rom, abgebildet u. er¬ 
läutert bei Perdrizet 28f; vgl. weiter A. Mer¬ 
lin, Amulettes contre l’invidia: Melanges 
Radet = RevEtAnc 42 [1940] 480/93; C. 
Bonner, Studies in magical amulets [Ann 
Arbor 1950] 98). 

II. Altes Testament. Im AT werden ver¬ 
schiedene E.vögel erwähnt. Die wichtigsten 
Stellen sind die beiden Vogelkataloge in Lev. 
11, 16/9 u. Dtn. 14, 15/8. Da die antike u. 
moderne Identifikation dieser unreinen, als 
Speise verbotenen Vögel nicht eindeutig ist, 
werden hier der Einfachheit halber der he¬ 
bräische, griechische u. lateinische Text ab¬ 
gedruckt (dem hebr. Wort ist in Klammern 
die Bedeutung nach Doller beigegeben). 

Nach Aussonderung der Nicht-E. aus die¬ 
sen Listen ergibt sich folgendes Verständnis 
der masoretischen Bezeichnungen durch 
LXX u. Vulgata: 1. tahmäs, yAaüä;, noctua; 
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Masoretischer Text 

LXX 

Vulg. 

Lev. 11, 16 = Dtn. 14, 15 
bat ha-ja^nah (Strauß) 

crrpou&o? 

struthio 

tahmäs (unsicher; Kuckuck?) 


noctua 

sahap (Möwe ? vielleicht Fledermaus) 

Xäpo? 

larus 

nes (Falke ?) 

Ispd; 

accipiter 

Lev. 11, 17 = Dtn. 14, 16 

kös (Käuzchen; vielleicht Steinkauz) 

vuxTixopai'; 

bubo (Lev.); herodius (Dtn.) 


epcoSi6? 

nycticorax (Ps. 102, 7) 

jansöph (Waldohreule) 

iß*; 

xdxvo? 

ibis (Lev.); cygnus (Dtn.); 


ericius (Is. 34, 11) 

säläk (Kormoran [Köhler]; Fisch¬ 

xarappaxTY)?; 

mergulus (Lev.); nycticorax 

eule [Aharoni]) 

vuxnx6pa^ 

(Dtn. 14, 17) 

Lev. 11, 18 = Dtn. 14, 17 
tinssemaet (Schleiereule) 

reo pcpuplcov; 

cygnus (Lev.); ibis 


Iß* 

(Dtn. 14, 16) 

qä’at (Nachteule oder Dohle 

7teXexav; 

onocrotalus (Lev; Is. 34, 11); 

[Driver]) 

xaTappaxirr)? 

mergulus (Dtn.); pellicanus 

räbäm (vielleicht Aasgeier) 

xüxvo?; Ispal; 

(Ps. 102, 7) 
porphyrio 

Lev. 11, 19 = Dtn. 14, 18 
hasldah. (Storch; eher Reiher 

yXaül;; neXexav 

herodion (Lev.); onocrotalus 

[Ardea cinera]) 

(Dtn.) 

’ a näpäh (Regenpfeifer) 

epcoSio?; /apaSpio? 

charadrius 

duklphat (Wiedehopf) 

XapdSpio?; 7top<puplco' 

/ upupa 

“tallep (Fledermaus) 

enotp ; vuxrepi? 

vespertilio 

Is. 34, 11 

qippod (Kurzohreide) 

eX^o? 

ericius 

c öreb (Rabe) 

xopai; 

corvus 


modern Räuber (Driver 12f), Kuckuck (Dol¬ 
ler), Käuzchen (Köhler-Baumgartner). 2. kös, 
vox-rixopai;, spuiSio?, bubo, nycticorax, hero- 
dius, kleine E. (Driver 14), Käuzchen (Döller). 
3. jansöph, Ißt?, xuxvo?, ibis, cygnus; 
screechowl (Driver 15), weiße E. (K.-Baumg.), 
Eulenart (Döller). 4. tinsamset, uopcpuptwv, 
Ißt?, porphyrion, ibis, großer E.vogel 
(Driver), Eulenart (Döller). 5. basldäh, yXaüi;, 
TrsXsxav, onocrotalus; E. (K.-Baumg.), Storch 
(Döller). 6. Driver 12f hält auch ja a nah im 
Unterschied zur antiken Erklärung für einen 
E.vogel; Döller 201 faßt ja^nah als ,Strauß“ 
auf. - Der masoretische Text, der hier allein 
zugrunde gelegt werden darf, sagt über die 
E. folgendes aus: nach den Vorschriften von 
Lev. 11, 16/19 u. Dtn. 14, 15/18 sind die E.- 
Vögel, nämlich Uhu, Käuzchen, die kleine 
E. u. die weiße E., unrein u. dürfen nicht 
gegessen werden. Nach gründlicher Analyse der 
12 möglichen Erklärungen dieses Verbots als 
sanitätspolizeiliche Maßnahme, Ausdruck na¬ 
türlichen Widerwillens, Sorge für Schicklich¬ 


keit u. Anstand, Präventive des nur routine¬ 
mäßigen Tempelbesuches, kultische Erleich¬ 
terung (!), Machtmaßnahme der Priester¬ 
schaft, Isolierung des Judentums, Allegorie 
zu pädagogischen Zwecken, Dualismus, tote- 
mistisch begründet oder aus Furcht vor 
Dämonen, entscheidet sich Döller nicht sehr 
scharf dafür, daß die V orschriften als religions¬ 
politische Maßnahme zu verstehen seien, u. 
begründet dies dann wieder mit einigen der 
vorher ausgeschiedenen Erklärungsursachen. 
Obwohl die methodische Inkonsequenz un¬ 
schön ist, scheint Döllers Begründung richtig. 
Das Verbot, E.vogel zu essen, wäre also mit 
der Unheimlichkeit des Vogels, der Furcht u. 
Widerwillen erzeugt, zu erklären. - Außer in 
diesem Speiseverbot wird die E. im AT nur 
mehr in bildhafter Sprache genannt: um das 
Strafgericht an Israel durch die Zerstreuung 
auszumalen, prophezeit Jes. 34, 11, Pelikan, 
Rohrdommel, Uhu u. Rabe würden von 
Israels einstigem Wohnsitz Besitz ergreifen; 
in der Klage vergleicht sich der Psalmist mit 
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dem ,Pelikan in der Wüste', dem .Käuzchen 
in den Ruinen' (Ps. 101, 7). Die E.vögel 
werden also herangezogen, um einen Zustand 
der Verwüstung zu kennzeichnen. 

B. Christlich. I. Naturgeschichte. Die E. ist 
für die ehristl. Naturgeschichte, d. h. die Er¬ 
klärung der Weltschöpfung, von unterge¬ 
ordneter Bedeutung. Lediglich Basilius er¬ 
wähnt sie in seinen Predigten zum Sechstage¬ 
werk Gottes; ihm folgen mehr oder weniger 
wörtlich Ambrosius u. Eustathius. Außer in 
diesen klassischen Werken ,ehristl. Zoologie' 
wird die E. von den Vätern nur gelegentlich 
herangezogen, wobei der parabelhaft ver¬ 
wendete Hinweis auf einige ihrer Eigen¬ 
schaften ein Topos der ehristl. Predigt ge¬ 
wesen zu sein scheint. Folgende Eigenschaften 
der E. nennen die Väter: Tagblindheit (Tert. 
an. 8, 4; vgl. E. L. Fortin, Christianisme et 
culture philosophique au V e siede [Paris 
1959] 61,; Tert. an. 32, 3; Bas. hexam. 8, 7 
[PG 29, 181A]; Eustath. exam. 8, 7 [PL 53, 
953 B]; Ambros, exam. 5, 24, 86; Hesych. in 
Lev. 11, 13 [PG 93, 910 B]); Lichtscheu 
(Orig, in Lev. hom. 7, 7); Fähigkeit, im Dun¬ 
keln zu sehen (vgl. die oben angeführten 
Stellen), positiv als vigilantia bewertet von 
Apoll. Sid. (ep. 7, 14, 5); Gesang bei Nacht 
zum Preis des Schöpfers, allerdings mit häß¬ 
licher Stimme, Gegenteil des Naehtigallenge- 
sangs (Ambros, exam. 5, 24, 84); Großäugig¬ 
keit, häßliche Stimme, dünne Beine, großer 
Kopf (Greg. Naz. carm. 1, 2, 28, 235/46 [PG 
37, 875]); einsame Lebensweise, nicht in 
Herden oder als Pärchen (Aug. eiv. D. 19, 
12), in der Einöde (Ennod. dict. 7 [CSEL 6, 
444, 6]), gern auch auf den Gebäudedächem 
u. Firsten (Hier. ep. 107, 2 [PL 22, 870]). 

II. Theologie. Für die Theologie der E., d.h. 
ihre Bewertung durch die Väter, waren zwei 
Dinge ausschlaggebend: das Speiseverbot des 
AT, das E., Uhu u. Käuzchen für unrein er¬ 
klärte, vgl. o. Sp. 894, u. ihre Stellung in der 
heidn. Religion. Als unrein verpönt, als 
Götzen- u. Auguralvogel die Zielscheibe 
ehristl. Apologetik, als Nachtvogel mit dem 
Nimbus des Unheimlichen umkleidet, diente 
die E. in der späteren typologischen Aus¬ 
legung des Speiseverbots als Symbol der 
lichtscheuen vanitas (Isid. quaest. in Lev. 9, 
9 [PL 83, 326]) oder jener, die sich ihrer 
Bibelkenntnisse rühmen, ohne die Kraft zu 
einer echt ehristl. Lebensweise aufzubringen 
(Hesych. in Lev. 11, 13 [PG 93, 910 B]). 
Auch wird sie gerne zu diskriminierenden 


Vergleichen herangezogen. Basilius scheint 
den Vergleich der heidn. Gelehrten, die sich 
um unnütze Weisheit bemühen, u. deren 
Augen für die wahre Erkenntnis, das Christen¬ 
tum, versiegelt sind, mit der tagblinden E. 
aufgebracht zu haben, den Ambrosius zu 
einem speziellen Angriff auf die heidn. Kos¬ 
mologie umbiegt u. den Eustathius unver¬ 
ändert aus dem griech. Text übernimmt (Bas. 
hex. 8, 7 [PG 29, 181 AB]; Eustath. exam. 
8, 7 [PL 53, 953B]; Ambros, exam. 5, 24, 86). 
Als Götzensymbol führt die E. Hieronymus 
auf in einer Aufzählung in Ägypten ver¬ 
ehrter heiliger Tiere: Anubis (Schakal), 
Krokodil, Ibis, E., Falken, Störche (in Ioel 3 
[PL 25, 980]); durch diese Reihe soll die 
Zerstreuung des Gottesvolkes, die Joel pro¬ 
phezeit, als Anheimfallen an den Dienst ver¬ 
schiedener Götzen erklärt werden. In einem 
Brief an Rufinus erscheint eine ähnliche 
Reihe: Lemuren, E., Uhu, ägyptische Unge¬ 
heuer; Hieronymus hatte diese Beispiele von 
Götzen bekämpft, u. Rufinus hatte den An¬ 
griff auf sich selbst bezogen (Hier. ep. 40, 2, 
2; vgl. ep. 22, 27). Dieser zweite Götzen¬ 
katalog lehrt, daß die E. in beiden Reihen 
nicht als ägyptischer Götze, sondern als 
heidn. Idol gemehlt war. Nach F. Zimmer¬ 
mann liegt vielleicht eine Übertragung der 
E. Athenas auf die mit ihr identifizierte 
Göttin Neith von Sais zugrunde (Die ägypti¬ 
sche Religion nach der Darstellung der 
Kirchenväter [1912] 122). Auf das Ausbleiben 
der E. als Vorzeichen der Niederlage des 
Crassus bei Carrhae stützt Prudentius seinen 
Angriff auf das heidn. Auguralwesen (c. 
Symm. 2, 574/9). Um die Verdammnis der 
gefallenen Jungfrau zu kennzeichnen, legt 
Ps Ambros, ihr den Klagepsalm in den Mund: 
,ich bin allein wie die E. auf dem Dachfirst 
u. der letzte Spatz auf dem Hause' (laps. 
virg. 10, 46; Ps. 1027f). In dem Lehrbrief an 
Eustochium über den Jungfrauenstand ver¬ 
spottet Hieronymus den Kleidungsrigorismus 
gewisser Klosterfrauen, die Mönchsgewänder 
mit Kapuzen trügen u. ,E. u. Uhus nach¬ 
ahmten' (ep. 22, 27, 8; vgl. G. Grützmacher, 
Hieronymus 1 [1901] 258!). Diesen Sarkas¬ 
mus zitierte Rufin wörtlich als Beweis des 
kirchenschädigenden, ja kirchenfeindlichen 
Gebarens des Hieronymus (apol. 2, 5 [PL 21, 
857B]). - Gregor v. Nazianz freut sich an der 
Niederlage der E., des Vogels der Athena, in 
einer sonst ganz heidnisch gefärbten Klein¬ 
fabel, die er als Beispiel in seine Darlegungen 
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einschaltet: wegen einzelner körperlicher 
Mängel verspottet (s. o. Sp. 897), verstand die 
E., jedem Angriff die Spitze zu nehmen durch 
den Hinweis, sie teile diese Mängel mit Zeus 
oder Athene, oder aber andere Tiere hätten 
diese Mängel in noch stärkerem Ausmaß. Die 
Kompensation körperlicher Mängel durch 
Klugheit scheitert schließlich an dem Ein¬ 
wand: bei ihr, der E., träfen aber alle diese 
Mängel zusammen u. seien übermäßig stark 
entwickelt (Greg. Naz. carm. 1, 2, 28, 235/46 
[PG 37, 875]). Euseb erzählt die *Fabel von 
E. u. Rabe (praep. ev. 10, 4, 27 [1, 572 
Mras]). 

III. Darstellungen. Audi in christl. Kreisen 
hat sich der Glaube an die magische Kraft 
von E. u. Uhu im Dienste des Bösen Blicks 
oder als Schutzmittel gegen ihn behauptet. 
Ein münzförmiges Amulett des 6. oder 7. Jh. 
aus Rom zeigt auf der einen Seite einen Uhu 
im Kreis aus 7 Sternen u. den 7 Buchstaben 
von DOMINUS mit der aus Apc. 5, 6 ent¬ 
nommenen Inschrift: bicit leo de tribus iuda 
radis David, während auf der anderen Seite 
zu lesen ist: Iesu Xstus ligabit te bratius dei 
(brachium Dei) et sigillus Salomonis. abis 
notturna, non baleas ad anima pura et supra 
quisvis sis (ILCV 2388; vonLeelercq, Ch. 1464 
grundlos als gnostisch bezeichnet; über ein 
übereinstimmendes Stück ILCV aO.). Zwei 
karthagische, miteinander verwandte paral¬ 
lele Amulette zeigen die von 6 Sternen um¬ 
gebene E. mit der exorzistischen Formel 
bicit leo usw. (E. Peterson, Heis Theos [1926] 
162) u. einen Beschwörungstext auf der Rück¬ 
seite (ILCV 2388 A/B; abgebildet bei Perdri- 
zet 30) .' Etwa aus der gleichen Zeit stammt das 



Abb. 1. Karthagisches Amulett. 


Fresko des Reiterheiligen Sizinnios aus Bawit: 
dieser durchbohrt eben die am Boden liegende 
Baoxavta mit seiner Lanze; über der Dämonin 
sieht man das von Skorpion, Schlange usw. 
bedrängte böse Auge u. über diesem wieder 


eine E.; über das Bildfeld verteilt eine An¬ 
zahl Tiere bzw. Dämonen in Tiergestalt 
(Krokodil, Zentaur, Hyäne), die nach Perdri- 
zets Auslegung vor Sizinnios fliehen (Abb. 
Cledat: DACL 2, 1, 247; Perdrizet 14; 
bei Peterson, II. Th. 113). 
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Enlogia. 

A. Altes Testament u. späteres Judentum. I. Allgemeines 
900. — II. E. (Beraka) als Lobspruch für Gott 901. - III. E. 
(Beraka) als materielle Gabe 904. - IV. Griechische Überset¬ 
zungen von brk 905. 

B. Neues Testament. I. Allgemeines 906. - II. E. als Lobspruch 
für Gott. a. Texte von E. 908. b. Sitte des Sprechens von E. 
909. c. E. als Mahlgebete 911. d. Entwicklung des einheitlichen 
Eucharistiegebetes 912. 

C. Späteres Christentum 914.1. Eucharistie 914. - II. Weitere 
Arten christlicher E. 916. a. E. bei verschiedenen Gelegen¬ 
heiten 916. b. E. für Dinge 919. - III. E. als materielle Gabe 
922. a. Gewöhnliche E. 922. b. E. als Devotionalien 925. 

A. Altes Testament u. späteres Judentum. 

I. Allgemeines. EuXoyta, eüXoystv u. andere 
griechische Ausdrücke ähnlicher Bedeutung, 
besonders suxapttma, zujctpiatslv sind in 
jüdischem u. christlichem Gebrauch meistens 
Übersetzungen, die auf hebr. brk zurück¬ 
gehen. EiiXoystv u. euxaptuTstv dürfen daher 
gewöhnlich nicht nach ihrer profangriechi¬ 
schen Bedeutung verstanden werden, sondern 
sind als Semitismen zu betrachten. Während 
im Hebräischen für Fluch u. Fluchen mehrere, 
allerdings nicht immer synonyme Wurzeln 
zur Verfügung stehen, hat die einzige Wurzel 
brk mehrere Bedeutungen, so daß ihre Über¬ 
setzung mit einem einzigen Wort sehr 
schwierig ist (J. Scharbert, ,Fluchen“ u. 
.Segnen“ im AT: Biblica 39 [1958] 1/26; A. 
Murtonen, The use and meaning of the words 
Dbarek and B'rakah in the Old Testament: 
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VetTest 9 [1959] 158/77). Brk von Menschen 
gegenüber Gott heißt ,Gott preisen“; euphe¬ 
mistisch ins Gegenteil gewandt ,Gott fluchen“ 
(3 Reg. 21, 10. 13; Job 1, 5. 11; 2, 5. 9). Brk 
von seiten Gottes gegenüber Menschen u. 
Dingen bedeutet ,segnen“; so segnet Gott 
seine Schöpfung insgesamt, besonders die 
Tiere (Gen. 1, 22), die Menschen (Gen. 1, 28), 
Abraham (Gen. 12, 2f), Jakob (Gen. 26, 3f), 
andere Gerechte, vor allem das Volk Israel. 
Auch Dinge segnet Gott, den Acker (Dtn. 
28, 3/6. 8), das Haus (Gen. 39, 5), Brot u. 
Wasser (Ex. 23, 25), selbst eine Institution 
wie den Sabbat (Gen. 2, 3; Ex. 20,11). Wenn 
Menschen segnen, können sie das nur tun, 
indem sie Gottes Segen erbitten, da Gott 
allein die Quelle allen Segens ist. Von Men¬ 
schen werden nur Menschen gesegnet, nie¬ 
mals Dinge; diese werden ,gereinigt“ oder ge¬ 
heiligt“. Es fällt daher auf, daß Samuel ein 
Opfer ,segnet“ (1 Sam. 9, 13). Vor dem Tode 
segnet der Vater seine Söhne (Gen. 27, 23/9; 
48, 9/20; 49), unter Handauflegung (Gen. 48, 
14. 17). Moses segnet das Volk (Dtn. 33). 
Einen festen Platz hat der Segen im Kult; 
davon berichten einzelne Stellen (1 Sam. 2, 
20; 2 Sam. 6, 18; 3 Reg. 8, 14. 55) u. das er¬ 
gibt sich auch aus den allgemeinen Bestim¬ 
mungen über den Segen, den Leviten u. 
Priester über dem Volk zu sprechen haben 
(Dtn. 10, 8; 21, 5; Num. 6, 22/7; 1 Chron. 23, 
13; Sir. 50, lOf; Elbogen 67/72; Str.-Billerb. 
4, 238/49). Brk erhält spezielle Bedeutungen 
durch die Anlässe, bei denen ein Segenswunsch 
üblich ist: bei der Huldigung für einen König 
(2 Sam. 14, 22; 3 Reg. 1, 47), bei der Unter¬ 
werfung (4 Reg. 18, 31). Ähnlich steht brk für 
Anerkennung u. Dank gegenüber Wohltätern 
u. verdienten Leuten (Gen. 47, 7. 10; Dtn. 
24, 13; Job 31, 20; Nehem. 11, 2). Brk ent¬ 
spricht gelegentlich unserem .beglückwün¬ 
schen“ (1 Sam. 25, 14; 2 Sam. 8, 10). Da der 
Gruß gewöhnlich in einem Segenswunsch be¬ 
steht, heißt brk auch .begrüßen“ (Gen. 47, 7; 
Ruth 2, 4; 1 Sam. 13,10; 4 Reg. 4,29; 10,15; 
Ps. 129, 8; Tob. 11, 14. 17). 

II. E. (Beraka) als Lobspruch für Gott. Neben 
den poetischen Stücken des AT, vor allem den 
Psalmen, bilden die Berakot (B.) als Lob¬ 
sprüche eine ganz charakteristische Form 
atl. Gebetes; die Bezeichnung beraka für 
Lobspruch findet sich zuerst 2 Chron. 20, 26; 
Nehem. 9, 5. Kennzeichnend für eine B. ist 
der Beginn mit baruch (gepriesen ist Jahwe); 
dann folgt eine Begründung für den Lobpreis. 


Häufig werden auch Bitten angefügt, denen 
als Abschluß oft wieder ein kurzer Lobspruch 
folgt. Aus den Übersetzungen (eüXoyyjTO? ecmv 
oder el) ei-gibt sich, daß der Lobpreis indika¬ 
tiv verstanden werden muß (gegen 3 Reg. 
10, 9; Job 1, 21; vgl. Art. Doxologie: Bd. 4, 
215). In den B. der älteren Zeit wird Gott in 
der 3. Person genannt; die B. von 1 Chron. 29, 
10 (vgl. 17, 27); Tob. 3, 11 (andersTob. 13); 
Ps. 119, 12 sprechen Gott in der 2. Person 
an, ebenso viele spätjüdische B. Im Tempel¬ 
dienst ist dagegen die Anrede in der 3. Person 
die Regel (bTaan. 16 b). Die B. ist nach ihrem 
Anfang benannt, nicht nach ihrem gesamten 
Inhalt. Audet unterscheidet zwischen den 
kurzen, individuellen oder spontanen B. u. 
den meist längeren kultischen B. (P. Audet, 
La Didache [Paris 1958] 379/85). Der wesent¬ 
liche Unterschied liegt wohl darin, daß die 
kurzen B. sich vorwiegend auf die Gegenwart 
beziehen, während die langen B. auf die heils¬ 
geschichtliche Vergangenheit zurückblicken 
(Audet: Anamnese der mirabilia dei). Bei den 
durch einen einmaligen oder wiederkehrenden 
Anlaß des täglichen Lebens bewirkten B. 
findet der Lobpreis seine Begründung in dem 
gerade aktuellen Ereignis, in dem sich Gottes 
Macht u. Güte offenbart. Eine solche B. ist 
sehr kurz, zB. Gen. 24, 27: .Gepriesen ist 
Jahwe, der Gott meines Herrn Abraham, 
der meinem Herrn seine Huld u. Treue nicht 
hat fehlen lassen“; so spricht der Knecht, als 
er durch ein Zeichen die für Isaak bestimmte 
Frau gefunden hat. Weitere B.: Ex. 18, 10; 
Ruth 4, 14; 1 Sam. 25, 32; 2 Sam. 18, 28; 
3 Reg. 1, 48; Judith 13, 17f; Tob. 11, 
14; 1 Macc. 4, 30/3; 2 Macc. 15, 34. Eine 
kurze B. dient am Ende der Psalmenbücher 
als Schlußdoxologie (Ps. 41, 14; 72, 18f; 89, 
53; 106, 48); auch sonst finden sich in Psal¬ 
men kurze B. (Ps. 28, 6; 31, 22; 66, 20; 
68, 20; 119, 12; 135, 21; 144, 1). Die längeren 
B. entstehen gewöhnlich durch einen Rück¬ 
blick auf die Heilsgeschichte (3 Reg. 8, 15/61; 
1 Chron. 29, 10/19; 2 Chron. 6, 4/11; 
Nehem. 9, 5/38; Dan. 2, 19/23; 3, 26/45. 
52/90; Tob. 8, 5/7; 13, 1/18). Der geschicht¬ 
lichen Betrachtung folgen gewöhnlich Bitten, 
die sich aus der Gegenwart ergeben; kenn¬ 
zeichnend für solche Bitten ist die Anfügung 
mit einem oder mehreren ,und nun“ (3 Reg. 
8,25f; 1 Chr. 29,13; 2 Chr. 6,16f. 40f; Nehem. 
9, 32; Dan. 3, 31. 33. 41; Tob. 8, 7; vgl. A. 
Laurentin, Wc'attah-Kai nun. Formule carac- 
teristique des textes juridiques et liturgiques: 
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Biblica 45 [1964] 168/97; 413/32). - Die vielen 
B. des AT setzen sich in der jüdischen Litera¬ 
tur unverändert fort (zB. 1 Hen. 22, 14; 39, 
10. 13; 84, 2/6; PsPhilo ant. bibl. an vielen 
Stellen). Nicht wenige der Loblieder von 
Qumran beginnen als B. (Hymnen; Kriegs¬ 
rolle 1 QM 14, 4ff; 18, 6ff); der tägliche 
Brauch des Berakotsprechens hat also dazu 
geführt, daß die Form der B. auch in der 
psalmenartigen Lieddichtung häufiger wurde, 
wo sie ursprünglich selten war (Ps. 144, 1; 
Dan. 3, 26. 52; Tob. 13; vgl. Lc. 1, 68; G. 
Morawe, Aufbau u. Abgrenzung der Lob¬ 
lieder von Qumran [1961] 29/37). B. spielen 
im täglichen Leben u. im Synagogengottes¬ 
dienst des späteren Judentums eine große 
Rolle u. sind ungewöhnlich oft bezeugt, auch 
im NT. Der fromme Jude preist Gott in B., 
die sich aus den zahllosen Anlässen des Tages¬ 
laufs ergeben: beim Erwachen, beim Ein¬ 
schlafen, bei Genuß von Speise u. Trank, 
beim Vorübergehen an Gräbern, beim An¬ 
blick von Königen, bei guten u. schlimmen 
Nachrichten, beim Anblick des Meeres, der 
Sonne, des Mondes, beim Betreten u. Ver¬ 
lassen einer Stadt, wenn ein neues Haus er¬ 
baut war, beim Anblick einer Stätte ehe¬ 
maligen Götzendienstes, bei einem Wunder 
oder der Erinnerung daran. Ferner bei den 
vielen Anlässen, die mit Gesetz u. Gottes¬ 
dienst Zusammenhängen: bei der Beschnei- 
dung, beim Erfüllen von Geboten, beim Ver¬ 
lesen des Gesetzes, bei Anfertigung u. Ge¬ 
brauch des Feststraußes, zum Beginn des 
Sabbats. Es ist also nicht übertrieben, wenn 
R. Meir um 150 sagt, man müsse jeden Tag 
100 Berakot sprechen (Elbogen 7). Die Bera- 
kot-Traktate der Mischna u. des übrigen 
Talmud geben über Texte u. Anlässe solcher 
B. eingehend Auskunft, aber auch viele zer¬ 
streute Bemerkungen anderer rabbinischer 
Schriften (Zusammenstellung zahlreicher B.- 
Texte bei K. Köhler, Art. Benedictions: JE 

з, 10/12; Str.- Billerb. 4, 2, 1245, Index unter 
,Lobsprüche 1 ). Die Bedeutung der B. im 
täglichen Leben spiegelt sich auch darin, daß 
man B. auf Zettel schrieb, um sie als Schutz- 

и. Zaubermittel zu benützen (L. Blau, Das 
altjüd. Zauberwesen [1898] 93f). Unter der 
großen Zahl von Lobsprüchen ist eine Zu¬ 
sammenstellung von B. zu nennen, die nach 
der in einem bestimmten Redaktionsstadium 
erreichten Zahl von Abschnitten als .Acht¬ 
zehngebet ‘ bezeichnet wird (Schemone esre, 
auch Tephilla oder Amida genannt). Dieses 


Gebet folgt als wichtigstes Gemeindegebet 
im Morgengottesdienst der Synagoge dem 
Bekenntnis (Schema) u. wird von der Ge¬ 
meinde nach den einzelnen B. mit Amen be¬ 
antwortet. Alle, also auch Frauen, Sklaven 
u. Kinder, sollen das Achtzehngebet dreimal 
täglich beten; der Streit um die Verpflichtung 
am Abend war nur theoretisch (Str.-Billerb. 
1, 406/8; 4, 1, 208/49; Texte 211/4). Unter 
den Lobsprüchen, die vor dem Gebrauch von 
Dingen zu sprechen sind, kehren naturgemäß 
besonders häufig u. regelmäßig die B. vor 
dem Genuß von Speise u. Trank wieder; sie 
unterscheiden sich aber nicht wesentlich von 
den anderen B. Das Gebet vor dem Essen hat 
die übliche Kürze der täglichen B. u. beginnt 
immer mit .Gepriesen seist du, Jahwe, unser 
Gott, König der Welt“; dann folgt die ent¬ 
sprechende Begründung, zB. zum Brot: ,der 
Brot aus der Erde hervorgehen läßt 1 oder 
zum Wein: ,der die Frucht des Weinstocks 
geschaffen’ (Str.-Billerb. 1, 685). Umfang¬ 
reicher ist das Gebet nach Tisch, das mit 
einer Aufforderung zum Lobpreis eingeleitet 
wird u. in drei (später vier) Abschnitten über 
dem das Mahl beschließenden Weinbecher 
gesprochen wird: .Gepriesen bist du Herr, 
unser Gott, König der Welt, der du die ganze 
Erde ernährst mit Güte, Gnade, Barmherzig¬ 
keit. Wir danken dir, Herr, unser Gott, daß 
du uns ein gutes u. weites Land hast in Besitz 
nehmen lassen. Erbarme dich, Herr, unser 
Gott, über Israel, dein Volk, u. über Jerusa¬ 
lem, deine Stadt, u. über Zion, die Wonne 
deiner Herrlichkeit, u. über deinen Altar u. 
über deinen Tempel. Gepriesen bist du, Herr, 
der du Jerusalem baust 1 (Jeremias 104; 
Str.-Billerb. 1, 685/7; 4, 621. 627/34). 

III. E. (Beraka) als materielle Gabe. Im AT 
findet sich eine weitere Bedeutung von Bera¬ 
ka, die vielleicht für das Verständnis der 
späteren christlichen E. wichtig ist. B. be¬ 
deutet eine materielle Gabe, ein Geschenk, das 
mit einem Segenswunsch, einer Begrüßung, 
dem Ausdruck einer Anerkennung überreicht 
wird u. daher zu Recht als B. bezeichnet 
werden kann. Jakob sendet seinem Bruder 
Esau als Geschenke Herden voraus, die ihn 
versöhnlich stimmen sollen; Esau nimmt die¬ 
ses Begrüßungs- u. Versöhnungsgeschenk an 
(Gen. 32, 14/22; 33, 11). In einer ähnlichen 
Lage gibt Abigail dem König David ein Ver¬ 
söhnungsgeschenk (1 Sam. 25, 27: beraka, 
euXoyia). David verteilt aus der ihm zuge¬ 
fallenen Beute überallhin Geschenke (1 Sam. 




30, 26/31; für beraka steht nur in einem Teil 
der griech. Übersetzungen eüXoyia). Eine 
Tochter erhält einen Acker als B., als sie 
ihren Vater bei ihrer Heirat verläßt; hier ist 
B. also ein Hochzeitsgeschenk (Jos. 15, 19 = 
Jude. I, 15; vgl. Jos. 14, 13). Naaman bietet 
dem Eliseus eine B. als eine Art Honorar für 
seine Heilung an (4 Reg. 5, 15). Auch Prov. 
11, 25 dürfte beraka eine materielle Gabe 
bedeuten. In dem beschriebenen atl. Sinn 
findet sich B. auch bei Paulus, wenn er eine 
reichliche Gabe als süXoyia bezeichnet (2 
Cor. 9, 5f; vielleicht gehört hierher auch 
Hebr. 6, 7). In der rabbinischen Literatur 
jedoch ist B. in der Bedeutung von materieller 
Gabe nicht nachgewiesen (Str.-Billerb. 3,524). 
Auch aus den archäologischen Quellen der 
spät jüdischen Zeit läßt sich kaum etwas ge¬ 
winnen, was für diese Bedeutung sprechen 
könnte. Inschriftlicher Gebrauch von eüXoyta 
bezieht sich entweder auf den Segen Gottes 
oder den Segenswunsch von Menschen (CIJ 
173. 327. 515. 652. 723. 789. 803). Ein töner¬ 
nes Weingefäß mit der Aufschrift ETAOriA, 
das wahrscheinlich aus Palästina stammt, 
kann ebensogut christlich wie jüdisch sein; 
die Inschrift soll vermutlich den Wein als 
Geschenk bezeichnen (Goodenough 3 nr. 979). 
Paulus (2 Cor. 9, 6f) bietet ein besonders 
wertvolles Zeugnis dafür, daß man wenigstens 
im Diasporajudentum süXoyia auch als mate¬ 
rielle Gabe verstanden hat; nur so läßt sich 
eine Verbindung mit dem späteren christ¬ 
lichen Sprachgebrauch hersteilen, der natür¬ 
lich immerfort auch durch die atl. Beispiele 
beeinflußt u. gerechtfertigt wurde. 

IV. Griechische Übersetzungen von brk. Die 
hellenistische Diaspora hat in ihrer Bibel¬ 
übersetzung für brk gewöhnlich süXoysiv 
benützt. In späteren Teilen der LXX 
findet sich an Stelle von eüXoyeiv auch su- 
yoLpia tsIv, natürlich nur, soweit es sich um 
Lob u. Dank von Menschen gegen Gott 
handelt (Jdth. 8, 25/7; 2 Macc. 1, 11 [1, 17 
süXoyvjTot;]; 10, 7; Sap. 16, 28 [eu^apicr-ria = 
beraka]); süyapiaTelv in profangriechischer 
Bedeutung 2 Macc. 2, 27; 12, 31; Sir. 37, 11; 
Esth. 8, 12d = 16, 4. Profangriechiseh bedeu¬ 
tet eüXoysiv gut reden, loben, rühmen, preisen. 
Damit ist natürlich nur ein Teil der Bedeu¬ 
tungen von brk übersetzbar; für die anderen 
Bedeutungen von brk wird eüXoyeiv zu 
einem Semitismus, der besonders deutlich 
spürbar wird, wenn eüXoyeöv absolut steht 
(eine Beraka sprechen). Profangriechisches 


eüyapicrTEtv (dankbar sein, danken) ist enger 
u. einseitiger als profangriechisches süXoysiv 
u. zur Übersetzung von brk nur in Einzel¬ 
fällen voll geeignet; gelegentlich können auch 
im Griechischen süXoystv u. eü/aptcTsiv 
füreinander stehen, wenn man sieh etwa 
durch Rühmen eines Gottes für dessen Wohl¬ 
taten dankbar zeigt (F. Steinleitner, Die 
Beichte im Zusammenhang mit der sakralen 
Rechtspflege in der Antike [1913] nr. 13: 
aveS-Tjxa eüXoyiav, nr. 14: eüyaptoT^piov 
<xvecTY)xa; Ditt. Syll. 2 nr. 806, 3: eu^apia-rsi 
’AcxXyjmov uemjpa). Eö^aptavsiv scheint 
griechischem Empfinden entgegenzukommen; 
es ist psychologischer, aber auch in weit ver¬ 
breiteten Lehren der spätantiken Religions¬ 
philosophie begründet, die materielle Opfer 
durch die rein geistige Danksagung für die 
göttlichen Wohltaten ersetzen will, da Gott 
bedürfnislos u. als einzige Gottes würdige 
Gabe die dankbare Gesinnung des Menschen 
nötig sei (Philo spec. leg. 1, 224; Iust. apol. 

1, 13; dial. 117; Iren. haer. 4, 17, 4). Philo 
bevorzugt daher stixapioTsiv vor süXoyeiv, 
das er meistens nur im Anschluß an Bibel¬ 
stellen verwendet; Josephus zeigt ähnlichen 
Gebrauch. Philo unterscheidet zwischen siXo- 
yy]v6<;u. söXoyYjpivo«;; süXoyr ( TO?ist der wahr¬ 
haft gesegnete, süXoy7][xsvo? der nur äußerlich 
u. scheinbar gepriesene Mensch (migr. Abrah. 
106/8 zu Gen. 12, 2, wo Abraham eüXoyY]To<; 
genannt wird; in Anlehnung an Philo ähnlich 
Joh. Chrys. in Ps. 134, 19 [PG 55, 399]). Die 
LXX neigte bereits zu einer Unterscheidung 
zwischen euXoyY]To<; u. süXoyn] privo?, aber in 
der Weise, daß süXoy7)T6<; für Gott, süXoyv)p.s- 
voc für Menschen gilt, allerdings nicht ohne 
Ausnahmen, zB. Gen. 12, 2; 26, 19; Jude. 17, 

2. Im hebräischen AT finden sich für solche 
Unterscheidungen keine Anhaltspunkte. Die 
Bevorzugung von sü^ap icttsiv geht wohl auf 
das Bestreben zurück, eine für Nichtjuden 
leicht verständliche Übersetzung von brk zu 
bieten; aber auf die Dauer u. im Ganzen wird 
dadurch das wirkliche Verständnis gefährdet, 
da Nichtjuden die profangriechische Bedeu¬ 
tung von süyapurrsiv auch da hineinlesen, 
wo sie unzureichend ist. Dieses hellenistische 
Mißverständnis von eü^apicrmv ist selbst 
heute noch nicht ganz aus der liturgiege¬ 
schichtlichen Forschung verschwunden. 

B. Neues Testament. I. Allgemeines. Im NT 
werden eöXoystv u. eoy_xp iotsiv zur Be¬ 
zeichnung von Berakot u. Berakotsprechen 
ungefähr gleich häufig gebraucht u. zwar 
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ohne merklichen Bedeutungsunterschied; das 
zeigt sieh besonders deutlich, wenn eiXoyetiv 
u. su'/a.pia'ieiv unmittelbar hintereinander 
völlig gleichbedeutend stehen (Abendmahls¬ 
berichte; 1 Cor. 14, 16/8). Das schon in der 
LXX stark hervortretende Bestreben, zwi¬ 
schen süXoyYjTOf; u. süXoyr)[i.evo<; zu unter¬ 
scheiden, erscheint im NT ausnahmslos 
durchgeführt, ist vielleicht aber doch nur 
zufällig: suXoyyjToi; bezieht sich nur auf Gott, 
süXoy7]fAsvo? nur auf Menschen. Eö^apurreiv 
in profangriechischer Bedeutung findet sich 
im NT nur gelegentlich u. ohne Gewicht (Act. 
24, 3; Rom. 16,4; Lc. 17,16 eo^apicmijv aÜTtjS 
ist verdächtig; abgeblaßt wohl auch 1 Cor. 
1, 14; 14, 18). Geschichtlich betrachtet ist 
süXoy zl'j gegenüber s^aptareiv sicher älter 
u. semitischer, während suxapicrxeüv stärker 
gräzisiert erscheint. Aber diese Unterschiede 
gehen bereits in vorchristliche Zeit zurück. 
Den Verfassern der ntl. Schriften standen aus 
dem Übersetzungsgriechisch des Diaspora¬ 
judentums söXoyeiv u. eu)£apioveiv als 
gleichbedeutende u. gleichberechtigte Wörter 
nebeneinander zur Verfügung, so daß für sie 
die Frage nach höherem Alter u. stärkerer 
Gräzisierung bereits keine Wichtigkeit mehr 
besaß. EüXoysiv u. weniger deutlich auch 
sü^apicTTsw weisen auf das ihnen zugrunde¬ 
liegende brk u. damit auf das richtige jüdi¬ 
sche Verständnis hin. Im NT aber werden für 
brk als Lobpreis (also eüXoyeiv u. soyotpicrrelv 
entsprechend) oft auch So|a^Eiv u. eJ;o|i.oXo- 
ysiobo« gebraucht; das ist mehr eine Umschrei¬ 
bung als eine Übersetzung. Diebeidengenann¬ 
ten Wörter dienen sonst zur Übersetzung ande¬ 
rer hebräischer Wurzeln u. stehen in der LXX 
niemals für brk. Aquila übersetzt einmal statt 
fruma alvsasax; (Ps. 49,14)&u<ria eüxapicraai; 
(vgl. Hebr. 13, 15). Bei dem weiten Bedeu¬ 
tungsumfang von So^dc^eiv u. e^op.oXoyeiaS'ai 
kann man nur schwer nachweisen, daß im 
einzelnen Fall ganz speziell das Sprechen von 
Berakot gemeint sein soll. Sprachlich ge¬ 
sichert ist das wohl nur Rom. 1, 21 (Soi;aCstv 
y) sö^ap wtsiv) u. 2 Cor. 9,12/4 (sü^aptoxiwv .. 
So^a^ovxEc). Lesarten von Bibelhandschrif¬ 
ten zu Mt. 11, 26 liegen wohl zugrunde, wenn 
Tertullian (adv. Marc. 4, 25, 1) gratias ago et 
confiteor zitiert, einen entsprechenden griech. 
Text Epiphanius (panar. 40, 7, 9), u. wenn 
Origenes bemerkt, daß s^ou.oXoyoüp.ai gleich¬ 
bedeutend sei mit EÜyapiOTÜS (orat. 14, 5). - 
E. bedeutet auch im NT den Segen Gottes 
für die Menschen, insbesondere den geist¬ 


lichen Segen, den Jesus Christus gebracht hat 
(Rom. 15, 29; Eph. 1, 3). Menschen segnen, 
indem sie Segensworte sprechen; so segnet 
Jesus Kinder (Mc. 10, 16), seine Jünger vor 
der Himmelfahrt (Lc. 24, oOf). Hier ist mit 
dem Segenswort eine Handauflegung für die 
Einzelnen oder eine Ausbreitung der Hände 
über eine große Schar verbunden. Die Jünger 
Jesu sollen Feinde u. Verfolger segnen statt 
sie zu verfluchen (Lc. 6, 28; Rom. 12, 14; Jac. 
3, 9f). Segensworte dienen zum Gruß; so be¬ 
grüßt Elisabeth Maria (Lc. 1, 42); Jesus wird 
von den Volksscharen begrüßt (Mc. 11, 10 
par.: ,gesegnet sei im Namen des Herrn, der 
da kommt“), Simeon segnet die Eltern Jesu 
(Le. 2, 34). 

II. E. als Lobspruch für Gott. a. Texte von 
E. Im NT wird an einigen Stellen der Wort¬ 
laut von E. mitgeteilt; durch die griechische 
Fassung sind aber häufig die für eine E. 
charakteristischen Ausdrücke nicht mehr 
ohne weiteres erkennbar. Zacharias spricht 
eine E. (Lc. 1, 68/79; 1, 64: süXoyYjaEv), die 
regelrecht mit EÖXoyiyro? beginnt; die Form 
des Psalmes, die hier u. Lc. 2, 29/32 für eine 
E. gewählt ist, findet sich schon Ps. 144, der 
mit EÜXoy7)TO<; beginnt u. insbesondere bei 
den Hymnen von Qumran, die zu einem guten 
Teil als B. beginnen. Simeon spricht eine E. 
(Lc. 2, 28: eüXoyyjaev); der mitgeteilte Text 
jedoch beginnt nicht mit EÜXoyyjTot; oder 
einem gleichwertigen Wort. Mt. 11, 25/30 
(Lc. 10, 21f) entspricht inhaltlich einer E., 
auch wenn es mit ei;o ^oXoyoögou aoi be¬ 
ginnt. Wie leicht zwischen dem Beginn mit 
baruk (eöXoyTjTOc) u. odecha (e^opioXoyoüjiat 
ooi.) gewechselt werden kann, zeigen die 
Hymnen von Qumran. Deutlicher erscheint 
als E. das Gebet bei der Auferweckung des 
Lazarus, da es mit eu^apic-ra beginnt (Joh. 
11, 41 f). Der Pharisäer, der mehr sich selbst 
als Gott preist, tut dies in einer regelrechten 
E. (Le. 18, 11 mit süx a P WT “ beginnend). 
Paulus fügt der Nennung Gottes oder Christi 
eine EoXoyyjTÖ^-Formel bei, wie es jüdischem 
Gebrauch entspricht (Rom. 1, 25; 9, 5; 2 Cor. 
11, 31; vgl. in spätjüdischen Texten: ,der 
Heilige, gepriesen sei er“). Die vierundzwanzig 
Ältesten huldigen Gott mit einer Eucharistia 
(Apc. 11, 17f: eüxapL(7Toüfi.Ev). - Weit zahl¬ 
reicher als die im Wortlaut mitgeteilten E. 
sind die für die Einfügung in Briefe leicht um¬ 
geformten E., die sich gewöhnlich nach der 
Adresse ntl. Briefe finden. Ein einleitendes 
eüXoyTjTO? als unverkennbares Zeichen einer 



E. steht aber nur 2 Cor. 1, 3; Eph. 1, 3; 1 Petr. 
1,3; ähnlich in einem jüdischen Brief (Euseb. 
praep. ev. 9, 34, 1). Häufiger als eüXoyyjTO? 
steht sü}(ap[,<7Ta> (Rom. 1, 8; 1 Cor. 1, 4; 
Phil. 1, 3; Col. 1. 3; 1 Thess. 1, 2; 2 
Thess. 1, 3; Phm. 4). Diese E. bzw. ihre 
Begründungen sind meistens sehr kurz u. 
gehen bald unmerklich in die lehrhafte Dar¬ 
legung über. Dagegen ist die E. des Epheser- 
briefes ungewöhnlich umfangreich u. erstreckt 
sich von 1, 3 bis 3, 21; sie beginnt mit 
süXoy7)T6<;, greift dieses mit sü^apiOTÖv 
wieder auf (Eph. 1, 16), fügt die in längeren 
E. nicht seltenen Bitten an, geht wieder in 
Darlegungen über u. schließt mit einer Doxo- 
logie (Eph. 3, 21); vgl. H. Schlier, Der Brief 
an die Epheser (1957) 37/43; J. Cambier, La 
benediction d’Eph. 1, 3/14: ZNW 54 (1963) 
58/104. Ähnlich, wenn auch kürzer, ist die E. 
im Kolosserbrief (Col. 1, 3 süxapmTOÖp.ev; 
Col. 1, 12 E’jy_apt5ToüvT£?). Zweimal finden 
sich E. auch inmitten von Briefen, die sich dem 
umgebenden Text einfügen (1 Thess. 2, 13; 
2 Thess. 2, 13). - Neben dem imübersehbaren 
süXoysiv u. dem häufigeren eu^apurretv gibt 
es noch eine dritte, etwas unauffälligere u. 
formelhaft abgeblaßte Einleitung für eine E., 
die sich besonders gut in den Zusammenhang 
von Rede u. Brief einfügen läßt. Es handelt 
sich um das im NT nur von Paulus bezeugte 
Xapi? tco &scp, dem eine Begründung mit oti 
(Rom. 6, 17), mit einem Partizip (1 Cor. 15, 
57; 2 Cor. 2, 14; 8, 16) oder mit em (2 Cor. 
9, 15) beigefügt wird (Rom. 7, 25 ist der Text 
unsicher). Xapiv xijS {feto verwendet l 

Tim. 1, 12 mit einem begründenden Öti und 
einer abschließenden Doxologie (1,17). 2 Tim. 
1, 3 beginnt mit ^dptv t£> Ociö die den 
Brief einleitende E., der dann aber keine 
klare Begründung folgt. Hebr. 12, 28 ist in 
Text u. Deutung umstritten. Die Wendung 
Xapi? to> O-eö ist bereits vorchristlich bei 
Heiden u. Juden bezeugt (Bauer: Wb *1937); 
aber nur Paulus hat sie an Stelle von süXoysiv 
oder Eir/apiCTTEiv zur Einleitung einer E. 
benützt. Es läßt sich nur vermuten, daß er 
dabei von einem Vorbild der hellenistischen 
Diaspora abhängig ist. 

b. Sitte des Sprechens von E. Die bisher vor¬ 
gelegten E.texte des NT, teils im Wortlaut, 
teils in leichter Umformung überliefert, 
sind konkrete Zeugnisse für den in ntl. Zeit 
bei Juden u. Christen geübten Brauch des 
E.Sprechens. Darüber hinaus gibt es zahl¬ 
reiche ntl. Stellen, wo lediglich berichtet 


wird, daß jemand eine E. spricht; aber durch 
eine gräzisierende u. daher blasse Ausdrucks¬ 
weise sind diese Nachrichten häufig nicht 
leicht in ihrem konkreten Sinn erkennbar 
geblieben. Gewöhnlich steht hier nicht das er¬ 
wartete eöXoystv oder wenigstens sü^xpicrTsiv, 
sondern 8o£a£siv (So^a^etv bekommt ge¬ 
radezu die Bedeutung ,Lobpreisungen spre¬ 
chen“: Delling 68). Die nachstehend genann¬ 
ten Beispiele mögen jeweils für sich genommen 
nicht zweifelsfrei beweisen, daß hier vom E.- 
Sprechen im strengen Sinn berichtet wird; 
aber die große Zahl der gleichartigen Bei¬ 
spiele ist nur verständlich, wenn es sich um 
eine bekannte Übung handelt, die durch eine 
gewisse Formelhaftigkeit des E.Sprechens 
überhaupt erst möglich ist. Immer wieder 
werden ntl. Wunderberichte mit der Bemer¬ 
kung geschlossen, daß die Zeugen des Wun¬ 
ders Gott preisen (Mt. 9. 8 par.; 15, 31; Lc. 
7,16; 13,13; 17,15f: So^iov ... süxapmTÖv 
aÜTÖ [dieses aÜTW ist verdächtig]; Lc. 18, 43; 
Act. 3, 8f; 4, 21). Daß es sich hier um das 
Sprechen von E. bei wunderbaren Ereignissen 
handelt, ergibt sich mit aller Klarheit aus 
den Bemerkungen über das Sprechen von 
Berakot nach Wundern bBer. 54ab. Die in 
solchen E. nötigen Begründungen werden nur 
selten u. undeutlich angegeben (Mt. 9, 8 
gegen Mc. 2,12 u. Lc. 5, 25f; Lc. 7, 16). Auch 
nach anderen Ereignissen, die Gottes Macht 
u. Heilswirken offenbaren, spricht man eine 
passende E.: das tun die Hirten von Bethle¬ 
hem (Lc. 2, 20), die Prophetin Anna (Lc. 2, 
38), der Hauptmann unter dem Kreuze (Lc. 
23, 47), die Jünger nach der Himmelfahrt 
(Lc. 24, 53: eiXoyoüvTs?). Die Menschen 
werden wegen der Jünger Jesu E. sprechen 
(Mt. 5, 16), die Heiden wegen des Erbarmens 
Gottes (Rom. 15, 9) oder wenn sie zur Ein¬ 
sicht kommen (1 Petr. 2, 12). Die judäisehen 
Gemeinden sprachen E. wegen der Bekehrung 
des Paulus (Gal. 1, 24), die Jerusalemer Ge¬ 
meinde wegen der Heidenbekehrung (Act. 11, 
18; 21, 20). Wegen der Errettung des Paulus 
spricht die Gemeinde E. (2 Cor. 1, 11), u. 
Paulus selbst dankt Gott mit einer E. nach 
seiner Ankunft in Tres Tabernae (Act. 28, 
15). Die der Gemeinde von Jerusalem zuge¬ 
sandte Liebesgabe wird viele E. veranlassen 
(2 Cor. 9, 11/3). In der Gemeindeversamm¬ 
lung soll man E. nicht ,in Sprachen“, sondern 
allgemein verständlich sprechen, damit man 
weiß, worauf man mit seinem Amen ant¬ 
wortet (1 Cor. 14, 16f); wenn 1 Cor. 14, 18 
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XaXcov zu lesen ist, würde Paulus sagen, daß 
er außerhalb derVersammlung mehr als andere 
,in Sprachen' E. spreche, dies aber für die 
Versammlung ablehne. Wenn Gott von einer 
einmütigen Gemeinde aus einem Munde ge¬ 
priesen werden soll, dient dafür vielleicht 
ebenfalls eine E. (Rom. 15, 6). Wie sehr ge¬ 
rade Paulus der Sitte des E.sprechens zu¬ 
getan war, ergibt sich daraus, daß er den 
Gemeinden immer wieder zusichert, er spreche 
für sie E. (Briefeingänge Rom. 1, 8; 1 Cor. 1, 
4; Eph. 1, 16; Phil. 1, 3; Col. 1, 3; 1 Thess. 
1, 2; 2 Thess. 1, 3; ferner 1 Thess. 2, 13; 3, 
9; 2 Thess. 2, 13; Phm. 4). Demgemäß er¬ 
mahnt Paulus auch die Gläubigen zu eifrigem 
Sprechen von E. (Eph. 5, 4; 5, 20; Phil. 4, 
6; Col. 1, 12; 2, 7; 3, 15; 3, 17; 4, 2; 1 Thess. 
5, 17f; 1 Tim. 2, 1). Nach atl. u. spätjüdi¬ 
schem Vorbild können mit den E. auch Bitten 
verbunden werden (2 Cor. 1, 11; Eph- 1, 16; 
Phil. 1, 3; 4,6; Col. 1, 3; 4,2; 1 Thess. 1,2; 3,9f; 
1 Tim. 2, 1; 2 Tim. 1, 3; Phm. 4). Angesichts 
der zahlreichen ntl. Zeugnisse darf man zu¬ 
versichtlich behaupten, daß überreichliches 
Sprechen von E. ein wesentlicher Teil ur- 
christlichen Betens ist (Col. 2, 7; 2 Cor. 4,15: 
7TepiCT(TEÜ£l.V TY)V EU^ap IffTlOCV; vgl. 2 Cor. 
9, 12). Die überlieferte Form der E. wurde 
unverändert auch für christliche Verwendung 
beibehalten u. zum größten Teil brauchte 
auch der Inhalt der herkömmlichen E. nicht 
geändert zu werden. Zur Verchristlichung 
solcher Texte genügten kleine Texterweite¬ 
rungen: man nennt Gott als den Vater des 
Herrn Jesus Christus (2 Cor. 1, 3; Eph. 1, 3; 
Col. 1, 3; 1 Petr. 1, 3), oder spricht die E. 

,durch Jesus Christus' (Rom. 1, 8; Col. 3, 17) 
oder ,im Namen Christi' (Eph. 5, 20). Neben 
diesen überlieferten u. durch Erweiterungen 
verchristlichten E. stehen von Anfang rein 
christliche E., in denen Gott wegen des durch 
Jesus Christus gebrachten Heils gepriesen 
wird; die E. der ntl. Briefeingänge bieten 
dafür die aufschlußreichsten Beispiele. 
c.' ! iE. als Mahlgebete. Im NT wird für die 
Mahl-E. ohne Unterschied suXoysTv u. 
eüxapiCTvsiv gebraucht: bei der Brotver¬ 
mehrung (Mt. 14, 19; Mc. 6, 41; Lc. 9, 16; 
Mt. 15, 36; Mc. 8, 6; Joh. 6, 11. 23); beim 
Mahl in Emmaus (Lc. 24, 3). Paulus gebraucht 
zur Bezeichnung des jüdischen u. christlichen 
Tischgebetes immer nur eüxapmTEiv (Rom. 
14, 6; 1 Cor. 10, 30; 1 Tim. 4, 3f; vgl. Act. 27, 
35); Paulus ist sogar der älteste Zeuge für 
diese Bedeutung von eüxapwnreiv. Nur 


wenige Handschriften haben Mc. 8, 7 u. Lc. 
9, 16 den absoluten Gebrauch von söXoyEiv 
bewahrt, der den Semitismus verrät; die 
meisten lesen Mc. 8, 7 EÖXoy y]oev x’jtx oder 
TaÖTa, bzw. Lc. 9, 16 s'jXoyvjaev aü-roup oder 
iiz ocutou«;. Diese Korrektur eines absoluten 
euXoyetv entspringt dem heidenchristlichen 
Mißverständnis der E.: diese wird nicht mehr 
auf Gott bezogen, der für die Speisen Lob u. 
Dank erhält, sondern auf die Dinge, die .geseg¬ 
net' werden. Wenn Paulus 1 Cor. 10, 16 vom 
.Kelch der Segnung, den wir segnen' spricht, 
dürfte es sich nur um eine verkürzende Aus¬ 
drucksweise handeln. Die bei jüdischen Fest¬ 
mählern üblichen E. werden auch beim letzten 
Mahle Jesu gesprochen u. unterschiedslos mit 
suXoyetv u. ew/apixTsiv bezeichnet (Mt. 26. 
26f;Mc. 14,22f; Lc. 22, 17 [Kidduschbecher]; 
Lc. 22, 19; 1 Cor. 11, 24; 10, 16). Die Deute¬ 
worte Jesu bei der Austeilung des Brotes 
folgen der das Hauptmahl einleitenden E. über 
dem (ungesäuerten) Brot; die Deuteworte 
bei der Darreichung des Kelches schließen 
sich dem Nachtischgebet über dem dritten 
Becher (7rox7)piov typ eüXoyia?, Segens¬ 
becher) an. Wahrscheinlich hat Jesus seine 
Deuteworte bereits in der dem Hauptmahl 
vorangehenden Pasehahaggada u. wohl auch 
in den beiden E. zum Brot u. Becher vor¬ 
bereitet. Die Brot-E. war sehr kurz, die 
Becher-E. nach dem Mahle (birkath-hamma- 
zon) umfangreicher u. daher einer Erweiterung 
sehr leicht zugänglich. Zum Nachtischgebet 
wurden die Mahlteilnehmer durch eine eigene 
Aufforderung eingeladen, mit der zugleich 
Essen, Trinken u. Tischgespräch beendigt 
wurden. Diese Aufforderung u. das folgende 
Nachtischgebet boten die formale Grundlage 
für das spätere christliche Eucharistiegebet, 
d. Entwicklung des einheitlichen Eucharistie¬ 
gebetes. Beim letzten Mahle Jesu waren die 
Austeilung des Brotes u. die Darreichung des 
Kelches durch das Festmahl getrennt u. 
deshalb konnte es dabei kein einheitliches 
.Eucharistiegebet' geben; die Verkündigung u. 
Erläuterung des Neuen, das Jesus gab u. tat, 
ergab sich aus den Deuteworten, wahrschein¬ 
lich auch aus der Pasehahaggada u. den 
Berakot vor u. nach dem Mahle. Hat man in 
apostolischer Zeit das Abendmahl Jesu genau 
nachgeahmt, also die beiden .eucharistischen' 
Handlungen vor u. nach dem Sättigungsmahl 
vorgenommen? Oder hat man die beiden 
wesentlichen .eucharistischen' Teile in eine 
Handlung zusammengezogen u. dem Sätti- 
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gungsmahl angeschlossen. ? Für die Beant¬ 
wortung dieser Fragen haben wir nur unzu¬ 
reichende Nachrichten. Aus 1 Cor. 11, 17/34 
ergibt sich mit Sicherheit nur, daß Sätti¬ 
gungsmahl u. Eucharistiefeier verbunden 
waren. Häufig wird aber fjtsxa xo Seircvijaai 
(1 Cor. 11, 25) zum Beweis dafür angeführt, 
daß in Korinth das Sättigungsmahl wie beim 
Abendmahl Jesu von den beiden eucharisti- 
schen Handlungen umgeben war. Aber |xsxa 
xo 8. ist vielleicht nur eine alte Formel in der 
überlieferten Beschreibung des Abendmahles, 
so daß sich daraus für den tatsächlichen 
Brauch in Korinth nichts erschließen läßt. 
Es spricht nichts dagegen, daß man bereits in 
apostolischer Zeit zuerst ein Sättigungsmahl 
hielt u. dann erst das gesamte eucharistische 
Mahl, das aus der Zusammenziehung der 
beiden eucharistischen Teile zustande kommt; 
für dieses einheitliche Eucharistiemahl ist 
dann auch ein einheitliches Eucharistiegebet 
möglich. Für die Aufeinanderfolge von Sätti¬ 
gungsmahl u. Eucharistiefeier läßt sich gel¬ 
tend machen: Mc. u. Mt. berichten nichts 
über ein Mahl zwischen den eucharistischen 
Handlungen, weil das Mahl im tatsächlichen 
liturgischen Brauch diese Stelle nicht mehr 
einnahm. Lc. 22, 20 (vgl. 1 Cor. 11, 25) 
.ebenso nach dem Mahle“ könnte in dem Sinn 
gedeutet werden, daß man bei der Eucharistie¬ 
feier den eucharistischen Kelch .ebenso nach 
dem Mahle“ darreichte wie das Brot, u. dies 
auch im Abendmahlsbericht entsprechend 
aussprach. Wenn man Act. 2, 42 xotvoma 
als Mahlgemeinschaft u. xXaai? xoö apxou 
als Eucharistiefeier deuten darf u. diese 
Reihenfolge tatsächlich beobachtet wurde, 
wäre wiederum die Aufeinanderfolge von 
Mahl u. Eucharistiefeier bestätigt. Jedoch 
hat keines dieser Argumente zwingende Be¬ 
weiskraft. Vielleicht läßt sich aber aus der 
gemeinsamen Grundstruktur aller altchrist¬ 
lichen Eucharistiegebete die Reihenfolge Sät¬ 
tigungsmahl - Eucharistiefeier erschließen. 
Die beim jüdischen Mahl übliche Aufforde¬ 
rung zum Nachtischgebet .Lasset uns preisen 
unseren Gott“ lautet im Eucharistiegebet 
£Ü)japt.ax7)crw jrsv xu xupho; wenn diese Auf¬ 
forderung auch im christl. Bereich beibe¬ 
halten wurde, setzt sie ein Mahl voraus, dem 
die gesamte Eucharistiefeier folgt. Das jüdi¬ 
sche Nachtischgebet bot die Grundlage für 
das christl. Eucharistiegebet, in das insbe¬ 
sondere der Abendmahlsbericht eingefügt 
werden konnte. Die Verbindung von Auf¬ 


forderung u. Eucharistiegebet konnte nur in 
judenchristlicher Umgebung Zustandekom¬ 
men u. nur von einer sehr frühen Zeit her 
in sämtliche Liturgien übergehen. Die in der 
Didache 9/10 stehenden E. gehören zu einem 
Sättigungsmahl (Did. 10, 1); wenn man die 
Rufe u. Gebete Did. 10, 6 als Einleitung zur 
nachfolgenden Eucharistiefeier deuten darf, 
ergibt sich wiederum die Reihenfolge von 
Sättigungsmahl u. Eucharistiefeier. Das erste 
sichere Zeugnis für diesen Zustand haben 
wir in der Epistula apostolorum aus der 
Mitte des 2. Jh. (ep. apost. 15 aethiop.). In 
Rom erscheint um dieselbe Zeit die Eucha¬ 
ristiefeier mit einem von der Synagoge her¬ 
zuleitenden Wortgottesdienst verbunden u. 
auf den Morgen verlegt (lustin. apol. 1, 67); 
zu dieser Tageszeit scheint eine Agape un¬ 
möglich. Die Verbindung von Wortgottes¬ 
dienst u. ursprünglich häuslicher Eucharistie¬ 
feier ist überdies nur dadurch möglich ge¬ 
worden, daß die Mahlform der Eucharistie¬ 
feier auf das Äußerste beschränkt wurde; 
das Eucharistiegebet selbst mußte bei dieser 
Umgestaltung nicht verändert werden. Die 
Entwicklung scheint aber nicht überall gleich¬ 
artig verlaufen zu sein; noch im 5. Jh. besteht 
in Ägypten die Sitte, am Sabbatabend eine 
Agape mit anschließender Eucharistiefeier zu 
halten (Socr. h. e. 5,22; Sozom. h. e. 8, 9). 

C. Späteres Christentum. Im folgenden soll 
das Fortleben der E. jeweils nur soweit ver¬ 
folgt werden, wie die Verbindung mit der 
atl.-jüd. Ausgangsposition noch deutlich er¬ 
kennbar ist; die rein christliche Entwicklung 
ist hier nicht mehr zu betrachten. 

I. Eucharistie. Während im Spätjudentum u. 
in den ntl. Schriften süXoyta u. süxaptcrxta 
ohne Unterschied Berakot jeglicher Art be¬ 
deuten, kommt es im Christentum zur Aus¬ 
bildung einer besonderen Terminologie, in 
der eux«? 1 ®™« schließlich fast nur noch die 
eucharistischen Elemente, seltener die Eucha¬ 
ristiefeier oder das Eucharistiegebet be¬ 
zeichnet. Da die Lateiner gratiarum actio 
nur zur Bezeichnung des Eucharistiegebets 
benützen können, sind sie auf das Fremdwort 
eucharistia angewiesen. - Nur einmal nennt 
Ignatius die bischöfliche Eucharistiefeier 
eux«pt<TTia (ep. ad Smyrn. 8, 1); fraglich 
bleibt, ob sich ep. ad Eph. 13, 1 vor allem auf 
das Eucharistiegebet bezieht (Zusammen¬ 
kommen st? sux^tptnxioev Fsoü xal st? 8oi;av). 
Sonst nennt Ignatius Fleisch u. Blut Christi 
ehyoLpiaiiaL (Smyrn. 7, 1; Philad. 4). Die 




915 


Eulogia 


Didache verbietet Ungetauften, von der 
s’j’/ap'.aida der Gläubigen zu essen oder zu 
trinken (Did. 9, 5; vgl. Hippol. trad. ap. 27f 
[68f. 72f Botte] mit Bezug auf die Agape). 
Wenn es sich hier um eine Agape handelt, 
würde süxapuma die Speisen bezeichnen, 
über die eine eöyapuma als Tischgebet ge¬ 
sprochen wurde. Diese Bezeichnung klingt 
zwar etwas ungewöhnlich, aber noch Hippo¬ 
lyt befürchtet eine Verwechslung des Brotes 
der Eucharistie mit dem der Agape (trad. ap. 
26). Nur Didache 14, 1 bezeichnet euyapKTTEiv 
sicher das sonntägliche Eucharistiegebet. 
Justinus nennt si>yaptaTt.a das Eucharistie¬ 
gebet (apol. 1, 65, 3. 67, 5; dial. 41, 1; 117, 
1. 5) u. auch die eucharistischen Elemente 
(apol. 1, 66, 1); er spricht von der su^apiaua 
des Brotes u. Weines (dial. 117, 1), vom Brot 
u. Kelch der EÜyapuma (dial. 41, 1. 3) u. 
vom ,eucharistierten‘ Brot (apol. 1, 65, 5; 
66, 2; 67, 5). Auffällig ist hier das passive 
Partizip, das eüyapiaTeZv apvov voraus¬ 
setzt ; dieser Sprachgebrauch findet sich auch 
bei Trenaeus (haer. 1, 13, 2), Clemens v. Al. 
(ström. 1, 19, 96, 1) u. Hippolyt (trad. ap. 21 
[54 Botte]: gratias agat . . panem . . calicem). 
Irenaeus kennt eüyapia-ua sowohl zur Be¬ 
zeichnung der eucharistischen Elemente wie 
auch der Eucharistiefeier (haer. 4, 18, 5; Eus. 
h. e. 5, 24,15.17). Aber noch Origenes muß für 
Heiden den Ausdruck eüyapwua erläutern: 
das suyapiCTTia genannte Brot ist Zeichen der 
Dankbarkeit gegen Gott (c. Cels. 8, 57). - Die 
Zeugnisse des 2. u. 3. Jh. lassen deutlich er¬ 
kennen, daß Euyapurrfa immer mehr zum ter- 
minus technicus für die eucharistischen Ele¬ 
mente u. die Eucharistiefeier wird. Dies führte 
sogar zur Änderung des Wortlautes von 1 
Cor. 10, 16, wo TC0TY)pr.ov sijXoyl«? durch iz. 
EÖyaptCTTtap ersetzt wurde. Aber es gibt doch 
einige beachtenswerte Ausnahmen. Hippolyt 
macht vorsorglich darauf aufmerksam, daßdas 
Agapenbrot als süXoyia, nicht als suyapKrxta 
(Leib des Herrn) zu gelten habe (tr. ap. 26). 
Andererseits kann Cyprian die Benediktion 
für das bei der Taufe verwendete öl noch 
eucharistia nennen (ep. 70, 2; dazu F. J. 
Dölger: ACh 2 [1930] 184/9). Aber auch 
süXoyla wird noch lange Zeit für die Eucha¬ 
ristie gebraucht, so in den Thomasakten (26; 
49; vgl. 133), von Cyrill v. J. (cat. 13, 6) u. 
besonders häufig von Cyrill v. Al. (A. Struck¬ 
mann, Die Eucharistielehre des hl. Cyrill v. 
Al. [1910] Reg.). Augustinus kann die sonn¬ 
tägliche Eucharistiefeier als eulogia bezeich¬ 


nen, allerdings im Gegensatz zu seinem 
Gegner, der sie alogia hatte nennen wollen 
(Aug. ep. 36, 8, 19; alogia: 36, 5, 10). 

II. Weitere Arten christlicher E. Die von 
Paulus so oft wiederholten Mahnungen, Bera- 
kot zu sprechen, wurden in seinen Gemeinden 
wohl auch befolgt; denn auch die heiden¬ 
christliche Mehrheit dieser Gemeinden kannte 
durch ihre direkte oder indirekte Verbindung 
mit der hellenistischen Synagoge das Sprechen 
von E. Erst für die spätere nachapostolische 
Zeit erhebt sich die Frage, ob die Heiden¬ 
christen diese ursprünglich jüdische Sitte 
noch gekannt, verstanden u. befolgt haben. 
Das Eucharistiegebet u. die E. für Personen 
u. Sachen, unter letzteren vor allem das 
Tischgebet, sind aus dem spätjüdischen Erbe 
in der Kirche für immer beibehalten worden, 
naturgemäß in entsprechender Umformung 
u. mit gelegentlichen Mißverständnissen. Hier 
fragen wir zunächst nach dem Weiterleben 
der B., soweit sie nicht zu den genannten 
Gruppen gehören; es geht vor allem um die 
B., die Paulus so sehr empfohlen hat. 

а. E. bei verschiedenen Gelegenheiten. Im 
Korintherbrief des Clemens (38, 2. 4) könnte 
mit euyapKJTetv auf das Berakotsprechen 
hingewiesen sein. Daß dieses in der römischen 
Gemeinde noch viel später (um 140) üblich 
war, zeigt ganz deutlich das Verhalten des 
Hermas. Auf seinem Weg nach Cumae preist 
er Gott wegen seiner Schöpfungswerke, die ihm 
bei einer solchen Reise natürlich besonders 
oft u. großartig begegnen konnten (vis. 1, 
1, 3: So^a^eiv). Hermas ,preist den Namen 1 , 
weil ihm seine früheren Sünden kundgetan 
wurden (vis. 2, 1, 2). Lob u. Dank spricht er 
aus wegen der ihm geschenktenöffenbarungen 
(vis. 4, 1, 3f: 8o£a£eiv xxl soyaptaTsIv; 
vis. 6, 1, 1). Hermas dankt Gott für alles, 
was er ihm getan hat (sim. 5, 1, 1). Er dankt 
Gott für sein Erbarmen mit den Büßern, 
denen er Verzeihung u. neues Leben gewährt 
hat (sim. 9, 14, 3). Ignatius dankt Gott mit 
einer E. dafür, daß die Kirche von Ephesus 
einen guten Bischof besitzt (ep. ad Eph. 1, 3) 
u. preist den Gott Jesus Christus, der die 
Smyrnäer so weise gemacht hat (ep. ad 
Smym. 1, 1). Der Wortlaut einer E. wird im 
Barnabasbrief überliefert: .Gepriesen ist 
unser Herr, der Weisheit u. Verständnis für 
seine Geheimnisse in uns gelegt hat“ (Barn. 

б, 10; Windisch zSt. verweist auf Protev. 
Jac. 25, 1 u. auf Kalla 57 als spät jüdisches 
Vorbild: .Gepriesen sei er, der Herr, der Gott 
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Israels, der sein Geheimnis dem Rabbi Akiba 
ben Joseph offenbarte“). Ungefähr aus der 
Zeit des Hermas stammen auch die Angaben 
des Aristides über die Sitte der Christen, Gott 
bei mancherlei Gelegenheiten zu danken 
(si/aptCTTeüv): am Morgen u. zu jeder Stunde, 
bei Speise u. Trank u. für alle anderen Güter; 
sie danken Gott beim Tode eines Menschen, 
bei der Geburt eines Kindes u. auch bei dessen 
allzu frühem Tod (apol. 15, lOf). Wenn ein 
Heide sich bekehrt, dankt auch dieser Gott 
(apol. 17, 4; vgl. 1 Petr. 2, 12). Ohne Zweifel 
handelt es sich bei den genannten Gelegen¬ 
heiten um das Sprechen von E.; eöxapicrrsw 
bei der Geburt eines Kindes hat daher nichts 
mit der Kindertaufe zu tun (gegen J. Jeremias, 
Die Kindertaufe in den ersten vier Jahr¬ 
hunderten [1958] 82f). Justinus erwähnt zu¬ 
nächst das Dankgebet für die Nahrung, also 
das Tischgebet, spricht dann aber auch vom 
Danksagen für andere Wohltaten Gottes, wie 
die Erschaffung u. das Wohlergehen des 
Menschen, die Mannigfaltigkeit der Arten, 
den Wechsel der Jahreszeiten u. die durch 
den Glauben wieder geschenkte Unvergäng¬ 
lichkeit (apol. 1, 13, lf). Bei der von Justin 
erwähnten zujctgiazioL handelt es sich um 
spätjüdisch-christliche Mahlberakot; es bleibt 
aber unsicher, ob aus der weiteren, für helle¬ 
nistisches Verständnis berechneten Darstel¬ 
lung auf wirkliches Sprechen von B. geschlos¬ 
sen werden darf; vielleicht denkt Justin bei 
der Aufzählung der Wohltaten Gottes an das 
christliche Eucharistiegebet, nicht an einzelne 
E. nach spätjüdischer Sitte. Tertullian (ad 
ux. 2, 8, 8) empfiehlt die rein christliche Ehe 
auch deswegen, weil hier die E. nicht insge¬ 
heim gesprochen werden müssen (non trepida 
gratulatio, non muta benedictio). - Häufig 
wird berichtet, daß Märtyrer nach ihrer Ver¬ 
urteilung eine E. sprechen. Mit einer um¬ 
fangreichen Anrede Gottes beginnt die E. 
des Polykarp; dann folgt eine Bitte mit ab¬ 
schließender Doxologie (mart. Polyc. 14). 
Apollomus dankt für seine Verurteilung 
(Acta Apoll. 46). Eine regelrechte, an Christus 
gerichtete E. spricht Karpus vor seinem 
Tode (Acta Carpi 41), ähnlich Sabas (mart. 
Sabae 7, 3). Lateinisch sprechende Märtyrer 
begnügen sich meist mit einem deo gratias 
(s. u.). - Firmilian v. Caesarea dankt Gott 
dafür, daß er durch Cyprians Brief die 
kirchliche Einheit lebendig erfahren hat (Cypr. 
ep. 75, 1. 3); vielleicht sprach er solchen 
Dank in einer förmlichen E. aus. Ähnliches 


darf man bei den christlichen Gefangenen im 
Bergwerk vermuten (Cypr. ep. 79). Ein 
spätes, aber sicheres Zeugnis für christliche 
E. findet sich bei Cyrill v. Jerusalem (cat. 6, 
35): Speisen werden mit Danksagung einge¬ 
nommen, aber auch für den Regen, Donner 
u. Blitz wird eine Doxologie emporgesandt. 
Mit euxapurrelv bezeichnen die apostolischen 
Konstitutionen das Beten zu den einzelnen 
Zeitpunkten des Tages u. der Nacht (const. 
ap. 8, 34, 2/7. 37, 2. 38, 4). Da diese 
Sammlung unter jüdischem Einfluß steht, 
dürfte es sich um E. handeln; darauf deutet 
auch hin, daß ein Teil der Begründungen 
spätjüdisch ist, ein anderer christlich. Auf¬ 
fallend häufig findet sich in apokryphen 
Apostelgeschichten der Wortlaut von E., die 
bei mancherlei Gelegenheiten gesprochen 
werden. Thomas preist Gott mit einer E. 
wegen einer guten Nachricht, aber auch wegen 
der Verfolgungen, die er erleidet (Acta Thom. 
19; 107: £^oji.oXoYoüp.«t . . . sV/xpr.rmT)). In 
der syrischen Fassung der Thomasakten (70) 
steht eine umfangreiche E., deren nichtgnosti- 
sche Teile vermutlich aus dem Judentum 
stammen (Hennecke-Schneemelcher, Apokr. 

2, 337). Petrus dankt Gott ,Nacht u. Tag“ 
wegen der Menge, die sich dem Herrn zu¬ 
wendet (Mart. Petri 4 = Actus Petri 33 [AAA 
1, 84f]). Eine E. ist auch das Gebet des 
sterbenden Petrus (Mart. Petri et Pauli 62 = 
Acta Petri et Pauli 83). Philippus heilt Blinde, 
alle loben deswegen Gott aus einem Munde 
mit einer E. (Acta Phil. 25: £ÜXoyoüp,£v); 
auch einem anderen Heilungswunder folgt 
eine ganz regelrechte E. (Acta Phil. 63: 
EüXoyrjTÖ); 6 O. -9-eo^, o~i ...}. Selbst Leopard 
u. Geisslein danken für ihre Heilung mit 
einer E. (Acta Phil. 100: Ao£dc£op.ev xal 
eiXoYoüp.sv). Andreas spricht mit lauter 
Stimme eine E. nach einem Wunder (Acta 
Andreae et Matthiae 9; vgl. 33). - Die von 
Paulus mehrere Male gebrauchte Wendung 
yjxpic , tw &£<ji ist nur in der lateinischen Kirche 
als deo gratias in lebhaftem Gebrauch ge¬ 
blieben u. hier zu einer Formel geworden, 
die auch für sich allein stehen kann, besonders 
wenn sie als Akklamation dient. Als Ent¬ 
stehungsort der deo-gratias-Formel darf 
Nordafrika gelten, wo sie am frühesten u. 
häufigsten bezeugt ist. Hier sprechen Christen 
nach ihrer Verurteilung deo gratias (Acta 
Seil. 15/7; Acta Cypr. 4, 3; Acta Maximil. 

3, 2; Acta Felicis 6); natürlich ist auch im 
gewöhnlichen Leben deo gratias üblich 




919 


Eulog'n 


920 


(Pass. Perpet. 12, 7; Mart. Marian, et 

Jac. 6, 15). Zur Zeit Augustins dient deo 
gratias als alltäglicher christlicher Gruß u. als 
Akklamation (Aug. in Ps. 132, 6 [PL 37, 
1732]; ep. 213, 1). Trotz aller klösterlichen 
Formelhaftigkeit ist auch noch bei Benedikt 
der ursprüngliche Sinn des deo gratias spürbar 
(Bened. reg. 66). 

b. E. für Dinge. Unter den täglichen E. haben 
in altchristlicher Zeit die Tischgebete ihren 
ursprünglichen Charakter besonders gut u. 
lange bewahren können. Tischgebete, wahr¬ 
scheinlich zur Agape, sind die von der Didache 
9/10 gebotenen Texte, die Spätjüdisches u. 
Christliches miteinander verbinden. Aristides 
u. Clemens Al. bezeichnen wie die Didache die 
christlichen Tischgebete mit eö/apicrriai 
(Aristid. apol. 15, 10; Eus. h. e. 5, 3, 3; Clem. 
Al. paed. 2, 10, 96, 2), Justin mit u. 

si)X a P tCTT ^ at (apol. 1, 67, 2; 1, 13, lf), die 
Thomasakten mit eüXoyiai (Acta Thom. 29). 
Hippolyt läßt bei der Agape die einzelnen 
über ihren Weinbeehem eine eö^apicrria 
sprechen (trad. ap. 26), während nur Bischof, 
Presbyter oder Diakon die E. zum Brot 
sprechen dürfen. PsAthanasius (virg. 12f) 
bietet zwei Texte vor dem Abendessen im 
Wortlaut; der erste (EoXoy/)Tos . . .) findet 
sich ähnlich auch in den Apostol. Konsti¬ 
tutionen (7, 49) u. bei Johannes Chrysosto- 
mus (hom. 55,5 in Mt. [PG 58,561]) u. dürfte 
wesentlich jüdischer Herkunft sein. Der 
zweite Text ist der Didache entnommen. - 
Ähnlich wie das christliche Tischgebet ist 
auch die christliche Licht-E. aus der jüdi¬ 
schen Sitte abzuleiten, bei Beginn der Dunkel¬ 
heit zum Anzünden oder Herbeibringen der 
Lampe eine Beraka zu sprechen. In der 
Diaspora fiel der heidnischen Nachbarschaft 
besonders die am Sabbatvorabend entzündete 
Lampe auf, die weiterbrennen mußte, da sie 
am Sabbat nicht gelöscht werden durfte 
(Mischna Sabb. 2, 6f; bSabb. 34a/35b; 
Mischna Ber. 8, 5f; Tos. Ber. 6, 7a; bBer. 
53 ab). Mißgünstige Heiden spotteten über 
Sabbat u. Sabbatlampe, andere Heiden da¬ 
gegen übernahmen in Ost u. West diesen 
jüdischen Brauch (Jos. c. Apion. 2, 39 [282]; 
Sen. ep. 95, 47; Pers. sat. 5, 179/84; Tert. 
ad nat. 1, 13: ritus lucernarum). Die von 
F. J. Dölger untersuchte heidnische Licht¬ 
begrüßung scheint stark von der jüdischen Sit¬ 
te beeinflußt, wenn nicht gar von ihr abzu¬ 
leiten zu sein (Lumen Christi: ACh 5 [1936] 
1/43; ohne Berücksichtigung der jüdischen 


Einflüsse). Natürlich haben Heiden die jüdi¬ 
sche Lichtberaka durch heidnische Akklama¬ 
tionen ersetzt, während Gottesfürchtige u. 
Proselyten wohl auch die jüdische Beraka 
übernommen haben; dies taten sicherlich 
Christen. Hippolyt kennt eine regelrechte 
Iicht-Eucharistia, die der Bischof spricht, 
wenn der Diakon bei der abendlichen Agape 
die Lampe herbeibringt (trad. ap. 25 [64f 
Botte]). Verwandt damit ist ein Abendgebet 
der Apostolischen Konstitutionen, das als 
e<T7ceptvY) eijyap tarix bezeichnet wird (const. 
ap. 8, 37). Beide Texte sind zu vergleichen 
mit der noch heute üblichen jüdischen Licht¬ 
beraka (K. Gamber: Ostk. Stud. 7 [1958] 58f). 
Im 4. Jh. lassen wenigstens noch die Be¬ 
zeichnungen erkennen, daß das für das Licht 
bestimmte Gebet von Berakot abstammen 
muß, wenn auch der Text zu einem helle¬ 
nistischen Hymnus von der Art des <pü c, (Xap6v 
geworden ist; dieser alte Hymnus wird nach 
Basilius für die smXüxviop süy_aptcma be¬ 
nützt (spir. sanct. 29, 73). Derselbe Ausdruck 
bezeichnet ein Abendgebet zu Hause oder 
auch in der Kirche (Greg. Nyss. v. Macrinae 
[PG 46,985B. 981C]). Das licinicon oder 
lucemare der Pilgerin Egeria beginnt mit dem 
Entzünden der Lichter, zu dem psalmi lucer- 
nares gesprochen werden, die also die E. er¬ 
setzen (peregr. 24, 4; 25, 4. 11). Eine auf 
das äußerste reduzierte Licht-E. existiert in 
der Form, daß Gott mit einem deo gratias 
gepriesen wird, wenn das Licht gebracht 
wird; mit einem vorhergehenden Rufe .Lu¬ 
men Christi* (das Licht Christus) kann das 
zusammengefaßt werden, was sonst in der 
Begründung der E. zu stehen hätte. Neben 
Lumen Christi - deo gratias gibt es im 
Westen für die Osternacht eine feierliche 
Lichtbenediktion, deren bekanntester Text 
das Exultet ist; daneben gibt es zahlreiche 
andere Texte für denselben Zweck (J. M. 
Pinell, La benedicciö del ciri pasqual i eis 
seus textos: Scripta et documenta 2 [1958] 
1/119). Entscheidend ist die Einsicht, daß 
alle derartigen Riten u. Texte zuletzt auf 
die spätjüdische Lichtberaka beim Entzünden 
oder Herbeibringen der abendlichen Beleuch¬ 
tung zurückgehen. 

b. E. für Dinge. Neben den E. für Mahl u. 
Licht gibt es in altchristlicher Zeit auch für 
andere Dinge des menschlichen Gebrauchs 
E., in denen Gott Lob u. Dank ausgesprochen 
wird; durch ein heidenchristliches Mißver¬ 
ständnis werden diese E. aber immer mehr 
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zu Segnungen der Dinge selber. Hippolyt 
bietet den Wortlaut von E. für Öl, Käse u. 
Oliven (trad. ap. 5f), ferner für Erstlings¬ 
früchte, Rosen u. Lilien (trad. ap. 31 f [74/79 
Botte]). Zahlreiche E. enthält das Eucholo- 
gium des Serapion, die sich aber vielfach 
weit vom überlieferten Typus entfernt haben. 
Ein E.text für Erstlingsfrüchte in den 
Apostol. Konstitutionen (8, 40) folgt genau 
dem jüdischen Muster u. ist vermutlich sogar 
direkt von einem solchen Text abhängig. Der 
enge Zusammenhang von christl. E. u. jüdi¬ 
schen Berakot zeigt sieh in der Bestimmung 
der Synode von Elvira, daß die christlichen 
Grundherren ihre Früchte nicht von Juden 
segnen lassen sollen, damit nicht der christ¬ 
liche Segen entwertet werde (can. 49). Im 
römischen Canon missae steht vor der Schluß- 
doxologie per ipsum ... die Formel per quem 
haec omnia ... et praestas nobis, die ur¬ 
sprünglich als Abschluß von Texten zur bene- 
dictio primitiarum diente: Bohnen, Wein¬ 
trauben (Lib. pont. 1, 159 Duchesne; Sacr. 
Gel. nr. 1603); Öl zur Krankensalbung im 
häuslichen Gebrauch (Sacr. Gelas. nr. 378, 
38 lf). Besonders wichtig sind in der Liturgie 
die E. für Naturerzeugnisse, die man im Kult 
benötigte: Taufwasser (Tert. bapt. 4; Hippol. 
trad. ap. 21 [44f Botte]; H. Scheidt, Die 
Taufwasserweihegebete [1935]); Öl für die 
Salbung nach der Taufe (Öl der Eucharistie: 
Hippol. trad. ap. 21 [46f Botte]; Cypr. ep. 
70, 2; vgl. Dölger: ACh 2 [1930] 184/9; Sacr. 
Gelas. nr. 384/88); Wasser u. Milch mit Honig 
(Hippol. trad. ap. 21 [56f Botte]; Sacr. Leon, 
nr. 205; Conc. Hippon. can. 23). Dinge, für 
die eine E. gesprochen worden ist u. die ohne 
viel Rücksicht auf die ursprüngliche Zweck¬ 
bestimmung dem Volke ausgeteilt werden, 
heißen natürlich ebenfalls eulogia oder bene- 
dictio: Wachs von der Osterkerze (Ennod. 
ben. cerei [CSEL 6, 418. 422]; Liber ord. 216 
Ferotin); Taufwasser, das im Haus oder 
Weingarten gesprengt wird (OR 11, 95 
[Andrieu, Ordines 2, 445]). Die Herkunft der 
altchristlichen E. von jüdischen Berakot ist 
auch noch in späterer Zeit in der armenischen 
Liturgie besonders gut erkennbar. Das arme¬ 
nische Christentum erscheint stärkstens ge¬ 
prägt vom Diasporajudentum des Landes u. 
der jüdisch beeinflußten einheimischen Be¬ 
völkerung. Die E. der armenischen Liturgie 
entsprechen genau dem Muster der jüdischen 
Berakot; sie beginnen mit dem Lobpreis 
Gottes für die Werke seiner Schöpfung u. der 


Heilsgesehiehte (.Gepriesen . . .‘); die Bitte 
um Gottes Segen wird regelmäßig mit dem 
charakteristischen ,und jetzt“ eingeleitet (F. 
C. Conybeare, Rituale Armenorum [1905] 
36. 44f. 57f. 61. 64/6. 93. llOf. 115. 127f. 
132/4. 166ff. 221 f. 250f. 263. 271. 284/6). 

IIT. E. als materielle Gabe. a. Gewöhnliche E. 
Beraka als Bezeichnung für ein materielles 
Geschenk findet sich in den atl. Schriften u. 
ist im späteren Judentum zuletzt bei Paulus 
bezeugt (oben). Erst im 4. Jh. hören wir 
wieder von E. bei Christen, die damit Dinge 
bezeichnen, die als Geschenke verteilt, mit¬ 
gegeben oder versandt werden. Nur ein einzi¬ 
ges Mal vor dem 4. Jh. findet man süXoyia 
bei Hippolyt, der damit das bei der Agape 
vom Bischof gereichte Brotstück bezeichnet 
u. es dadurch deutlich vom eucharistischen 
Brot unterscheiden möchte, das eü^ocpwx(a 
heiße. Dieser Hinweis zeigt aber, daß süXoyta 
doch noch keine feste Bezeichnung gewesen 
ist (Hippol. trad. ap. 24f [66f Botte]). E. als 
Name für dieses Brot beruht natürlich darauf, 
daß der Bischof nach jüdischer Sitte für das 
Brot eine E. gesprochen hat. Seit dem 4. Jh. 
haben wir Nachrichten über die Verteilung 
von E.-Brot am Ende des eucharistischen 
Gottesdienstes; dieser Name erklärt sich ohne 
Schwierigkeiten aus der bei Hippolyt er¬ 
wähnten Agapenpraxis. Die Synode von 
Laodicea (can. 14) verbietet, die Eucharistie 
am Osterfest als E. ( de; Xoyov söXoyiwv) in 
andere Gemeinden zu senden. Unbestimmt 
bleibt die Art der E., die man von Häretikern 
nicht annehmen darf, da solche eüXoywa in 
Wirklichkeit aXoyiaa seien (Conc. Laod. can. 
32). Die bei der Eucharistiefeier nicht be¬ 
nötigten u. als E. bezeichneten Opfergaben 
sollen an den Klerus verteilt werden (oonst. 
apost. 8, 31). In Ägypten wurde nach der 
Kommunion Wein u. anderes verteilt (R. 
Draguet: Museon 60 [1947] 245f); für Mönche 
gibt es nach der Synaxis manchmal Gebäck 
u. Wein (apophth. patr. [PG 65, 241]). Eine 
Illustration dieser Sitte bietet die Unterschrift 
für eine Darstellung der Brotvermehrung in 
einer alexandrischen Gruft: vä? eöXoyfa? toü 
Xpiaroö ealHovTei; (DACL 1, 1, 798; Abb. 
1, 1, 1129). Der Novatianerbischof Chrysan- 
thus von Kpel nimmt an den Sonntagen nur 
zwei E.-Brote von der Gemeinde an (Socr. h. 
e. 7, 12). Das nach dem Gottesdienst ver¬ 
teilte E.-Brot heißt in der griech. Kirche 
erst seit dem 12. Jh. dhrnScopov, weil es nun 
als Kommunionersatz gilt (A. Raes, Anti- 
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doron: Proche Orient 3 [1953] 6/13). Nach 
Joh. Moschos werden am Donnerstag u. 
Samstag vor Ostern Nahrungsmittel u. E. 
an das Volk verteilt (prat. 85). Der Abt 
Paulus ernährt sich nur von der E. der Kirche 
(ebd. 41). Im Westen sind E.-Brote besonders 
in der gallischen Kirche üblich; das liturgische 
wie das private E.-Brot heißt hier eulogia, 
nicht benedictio (Franz 1,244/6). Als Euchari¬ 
stieersatz gibt man in Spanien den Büßern E.- 
Brot (A. Jungmann, Die latein. Bußriten 
[1932] 130). Es dürfte dann eine private 
Weiterentwicklung des ursprünglich kirch¬ 
lichen E.-Brotes sein, daß man sich auch 
solche Brote als E. zusendet, die nicht nach 
dem Gottesdienst verteilt, sondern privat 
besorgt worden sind. Im Westen finden wir 
Paulinus v. Nola u. Augustinus als eifrige 
Versender von E.-Broten (Paul. Nol. ep. 3, 
6; 4, 5; 5, 21; 7, 3; Aug. ep. 31, 9; vgl. Dölger: 
ACh 1 [1929] 44/6; 6 [1950] 67). Augustinus, 
der einer Frau eulogiae panis geschenkt hatte, 
wurde verdächtigt, ihr ein Liebesmittel ge¬ 
geben zu haben (Aug. c. Crescon. 3, 80; 4, 64; 
c. litt. Petil. 3, 16, 19). Florentius schickte 
dem Benedikt quasi pro benedictione ein ver¬ 
giftetes Brot (Greg. dial. 2, 8). Mit Erlaubnis 
der Oberin darf eine Nonne ihren Ver¬ 
wandten ein eulogiae panis zusenden (Caesar. 
Arel. stat. virg. 25). - Neben dem E.-Brot 
gibt es zahlreiche andere Dinge, die als E. 
verschenkt werden; es sind Gaben, mit denen 
der Spender dem Empfänger seine Ehrer¬ 
bietung, Zuneigung, Freundschaft u. christ¬ 
liche Liebe bekunden will. Oft scheint eine 
solche E. ganz unverbindlich dazu zu dienen, 
des anderen zu gedenken u. sich bei ihm in 
Erinnerung zu bringen. Eine solche E. hat 
also vorwiegend symbolische Bedeutung u. 
ist daher gewöhnlich nicht sehr wertvoll; 
damit steht sie im Gegensatz zur biblischen 
Bedeutung von E., die gerade als reichliche 
Segensgabe erscheinen will (2 Cor. 9, 5f). 
Kleine Geschenke u. Andenken als E. zu be¬ 
zeichnen, ist ein nur bei den Christen seit dem 
4. Jh. üblicher Sprachgebrauch. E. ist also ein 
christlicher Semitismus; beim E.-Brot ist die 
Ableitung sicher, nicht jedoch bei den anderen 
Arten von E. Die gewöhnlichen, profanen E. 
sind entweder dadurch zu ihrem Namen ge¬ 
kommen, daß die Sitte des E.-Brotes auf 
andere Dinge übertragen worden ist oder 
daß man im 4. Jh. den entsprechenden bi¬ 
blischen Sprachgebrauch von E. wieder auf¬ 
genommen hat. Vielleicht haben aber auch 


beide Gründe in einer nicht mehr nachprüf¬ 
baren Weise zusammengewirkt. Die als E. 
bezeichneten Dinge gehören keineswegs nur 
dem Bereich des Sakralen, Religiösen oder 
Kultischen an, sondern können sehr alltägliche 
u. gewöhnliche Dinge sein, so daß E. einfach 
soviel wie ,Geschenk' bedeutet. Das gilt auch 
für die bereits erwähnten E.-Brote privater 
Art. Als erster hat P. Drews auf diesen nicht¬ 
sakralen Charakter vieler E. hingewiesen. 
Freilich dürfte es erst eine nachträgliche 
Ausdeutung des Paulinus sein, wenn er hofft, 
seine E.-Brote möchten durch die Annahme 
beim Empfänger zur eulogia werden (ep. 3, 
6; 4, 5). Basilius bedankt sich für Lampen u. 
Tragemata, die er von Amphilochius als 
Festgesehenke u. E. erhalten hatte (ep. 232). 
Akakios v. Melitene sendet als Beigabe zu 
seinem Brief jaet’ eüXoylai; einen großen 
Fisch an Firmus v. Caesarea (Firm. ep. 35; 
19). Besonders viele Nachrichten über kleine 
Geschenke als E. finden sich in der Mönchs¬ 
literatur: Leont. Neap. v. Sim. (158f Ryden); 
Pallad. hist. Laus. 25 (Nüsse); apophthegm. 
patr. ([PG 65, 92] Feigen); Joh. Mosch, prat. 
42 (Schweißtuch u. 6 Münzen); prat. 125 
(Löwe erhält E. u. gibt daraufhin den Weg 
frei); Geront. v. Melan. 13 (E. als Geschenke 
für den Kaiser). Egeria erhält bei ihrem Be¬ 
such heiliger Stätten als E. Früchte vom Berge 
Sinai u. aus dem Garten des Johannes (peregr. 
3, 6f; 15, 6), ferner von Mönchen nicht näher 
bezeichnete Gastgeschenke (peregr. 11, 1; 
21, 3). Es scheint sich hier um gewöhnliche E. 
zu handeln, nicht um Devotionalien u. Pilger- 
andenken. Wenn in der Kirchenpolitik Be¬ 
stechungsgeschenke unter der Bezeichnung 
E. gegeben werden, dann ist dies kaum 
frömmelnde Heuchelei, weil E. im christlichen 
Sprachgebrauch häufig nur noch ,Geschenk' 
bedeutet; als Vorwurf bleibt daher nur die 
aktive u. passive Bestechung. Ein besonders 
schwerwiegendes Beispiel für eine solche Be¬ 
stechung mit E. ist in allen Einzelheiten aus 
der Zeit unmittelbar nach dem Mißerfolg der 
ephesinischen Synode von 431 überliefert. 
Cyrill von Al. suchte die Höflinge von Kon¬ 
stantinopel zu gewinnen, indem er ihnen E. 
zusandte. Der Archidiakon von Alexandrien, 
Epiphanius, schrieb deshalb einen Brief an 
den Bischof von Konstantinopel, in dem er 
über die Verschuldung der Kirche von 
Alexandrien jammert, die durch die zahl¬ 
reichen u. kostspieligen E. entstanden sei. 
Dem Brief ist eine lange u. genaue Liste der 
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E. beigefügt (Geldspenden, besonders aber 
Erzeugnisse des alexandrinischen Kunsthand¬ 
werks) ; Brief u. Liste sind in lateinischer Über¬ 
setzung erhalten (AConcOec 1, 4, 222/5; P. 
Batiffol, Les presents de S. Cyrille ä la cour de 
Constantinople: lÜtudes de litt, et d’archeol. 
ehret. [Paris 1919] 154/79). Von einer E. als 
Bestechungsgeschenk hört man auch in den 
Gesta Beryti 101/5 (AConcOec 2,1,3 [388,2]). 
Theodoret will von Bischöfen keine E. an¬ 
nehmen, wohl weil er Bestechung befürchtet 
(ep. 123 [PG 83, 1333/6]). In der syrischen 
Kirche heißt E. die fromme Spende für 
Kirche u. Bischof, selbst wenn sie pflicht¬ 
gemäß ist (0. Braun, De s. Nicaena synodo 
[1898] 70). - Auch im Westen heißen kleine 
Geschenke E. oder manchmal benedictio. Als 
solche E. begegnen Schriften (Aug. ep. 216, 
2), Briefe u. Kleidungsstücke (Paul. Nol. ep. 
23, 3), irgendwelche Liebesgaben (Gelas. 
fragm. 35 [502 Thiel]: benedietionis eulogias 
quas pro affectione direxi; Avitus ep. 65). 
Gregor I schenkt dem kranken u. geschwäch¬ 
ten Bischof Ecclesius ein Pferd de benedic- 
tione s. Petri, also aus dem Kirchenvermögen 
(ep. 11, 3); auch eine Geldsumme kann als E. 
gelten (ep. 13, 28: benedictionem parvulam 
sanctitati vestrae L solidos transmisi). Gregor 
selbst erhielt vom alexandrinischen Bischof 
benedictionem s. Marci, eulogias s. Marci (ep. 
6, 58; 13, 45). E. wird geradezu zum Almosen 
für einen Mönch (ep. 9, 20) oder für Arme 
(ep. 7, 9). Briefe, E. oder Geschenke darf der 
Mönch nur mit Erlaubnis des Abtes empfan¬ 
gen oder geben (Bened. reg. 54). Der Bischof 
schickt E. ins Kloster, die der Abt mit Kuß 
begrüßt (reg. magistri 76). Gelegentlich 
werden auch christliche Festgeschenke als 
E. bezeichnet (Basil. ep. 233; Conc. Laod. 
can. 14). 

b. E. als Devotionalien. Neben den gewöhn¬ 
lichen E. gibt es als zweite große Gruppe E., 
die man mit einem modernen Ausdruck als 
Devotionalien bezeichnen kann, Gegenstände 
u. Hilfsmittel der privaten Frömmigkeit (s. 
B. Kötting, Art. Devotionalien: o. Bd. 3, 
862/71; H. Gerstinger, Art. Enkolpion: o. Bd. 
5, 322/32). Fast alles, was man heute unter 
Devotionalien zusammenfaßt, hat man im 
christl. Altertum E. genannt, weil man ihnen 
wegen ihrer Herkunft eine Segenskraft zu¬ 
geschrieben hat; der bei den gewöhnlichen E. 
vorwiegende Geschenkcharakterist beidenDe- 
votionalien-E. zwar häufig vorhanden, aber 
nicht wesensnotwendig.Die Devotionalien sind 


eine der Antike u. dem Christentum in mancher 
Hinsicht gemeinsame Erscheinung; dagegen 
ist E. eine rein christliche Bezeichnung für 
Devotionalien. Im folgenden werden nur 
solche Devotionalien berücksichtigt, die in 
der literarischen oder archäologischen Über¬ 
lieferung ausdrücklich als E. bezeichnet 
werden. Die unkontrollierte, wild wuchernde 
Neuschöpfung dieser der privaten Frömmig¬ 
keit dienenden E. macht eine Gruppierung 
sehr schwierig. Man wird wohl am ehesten der 
geschichtlichen Entwicklung gerecht, wenn 
man darauf achtet, welche Eigenschaften 
Gegenstände zu E. machen konnten. Es ist 
im wesentlichen die Herkunft, die den E. 
ihre Segenskraft verleiht: die Herkunft von 
den heiligen Stätten Palästinas (süXoyia töv 
ayltov t6tcwv) u. die Verbindung mit den 
Martyria, den Märtyrer- u. Heiligengräbem 
u. deren Umgebung. Die schon genannten E., 
die Egeria beim Besuch heiliger Stätten er¬ 
hielt, scheinen noch nicht als Devotionalien 
gewertet werden zu müssen. Von richtigen 
benedictiones dagegen spricht öfters der Ano¬ 
nymus von Piacenza um 570 (Öl aus der 
Lampe am Grabe Christi u. vom Kreuzesholz, 
Ampullen mit Manna: Anon. Placent. 18. 
20. 39). In größerer Zahl finden sich solche 
Ampullen für die Aufnahme von heiliger Erde 
u. Öl in Monza u. Bobbio (Grabar, Ampou- 
les). - Palästina u. der Sinai werden zu einer 
unerschöpflichen Quelle von E., die durch 
die Pilger in alle Welt gebracht werden, vor 
allem vom Kreuz u. Grab Christi in Jerusalem 
u. von der Geburtsgrotte von Bethlehem; aber 
auch die atl. Erinnerungsstätten fehlen dabei 
nicht. Steine, Erde, öl von den Lampen, 
mancherlei Dinge, die mit heiligen Orten u. 
Gegenständen in Berührung gebracht worden 
sind, bilden das Material solcher Palästina-E. 
Immer mehr schaltet sich dabei das Kunst¬ 
handwerk ein, das die heilige Erde zu Bildern 
preßt, Ampullen für öl u. Wasser u. auch die 
Kästchen für die Aufbewahrung von allerlei 
E. mit Bildern schmückt. Diese Verbindung 
von E. u. Bild hat ihren Teil zur Entwick¬ 
lung u. Verbreitung der Bilderverehrung bei¬ 
getragen. Der Katalog von B. Bagatti, der 
alle E. Palästinas bis zur Gegenwart berück¬ 
sichtigt, zeigt sehr eindrucksvoll die Menge 
u. Verbreitung dieser Art von E. - Noch 
bunter, durch lokale Besonderheiten gekenn¬ 
zeichnet, ist die Gruppe von E., die auf die 
Martyria u. ihre Umwelt zurückzuführen ist. 
Solche E. sind gewöhnlich nicht Überreste 
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der Märtyrer u. Heiligen selbst, sondern 
Reliquienersatz, Dinge aus der Nähe des 
Grabes oder durch das Grab geheiligt: Staub 
oder Erde, Öl oder Wachs von den Lampen, 
Wasser oder Öl aus dem Grabe, allerlei 
Gegenstände, besonders Tücher, die auf das 
Grab gelegt worden sind. Seit der ersten 
Hälfte des 5. Jh. stehen in syrischen Kirchen 
südlich des Altarraumes Sarkophage mit 
Reliquien, die je eine Öffnung für den Einguß 
u. den Abfluß von öl haben, um Öl-E. her¬ 
zustellen (J. Lassus: DACL 15, 2, 1878f; 
Kötting 405f). Von der Wasser-E. sind am 
bekanntesten diejenigen, die in den Menas- 
ampullen über die ganze christl. Welt ver¬ 
breitet worden sind (Kötting 192f. 198/200). 
Die Papyri von Monza bieten eine Liste der 
Öl-E. aus Lampen bei 65 römischen Märtyrer¬ 
gräbern, die von Gregor I der Königin Theo- 
dolinde geschenkt wurden; als Gefäße be¬ 
nutzte man Ampullen, die ursprünglich 
Staub- u. Öl-E. aus Palästina enthalten 
hatten (Kötting 239 f; Grabar). Durch diese 
in unbeschränkter Menge herstellbaren E. 
werden die Martyria vor dem Verlust ihrer 
eigentlichen Reliquien bewahrt; nur im 
öffentlichen Interesse, um andere Kirchen 
mit Reliquien zu versehen, teilt man wirk¬ 
liche Reliquien auf. In Rom lehnt man 
prinzipiell jede Reliquienteilung ab u. gibt nur 
Berührungsreliquien (*Brandeum) ab. Papst 
Pelagius I schickt dem Bischof von Kpel 
Feilstaub von Petri Ketten u. pro benedic- 
tione eine Tunika, die drei Tage auf dem 
Petrusgrab gelegen hatte; diese könne als 
Reliquie oder auch als Gewand beim Gottes¬ 
dienst benützt werden (ep. 20). Gregor I 
übersendet sehr oft Feilstaub von Petri Ket¬ 
ten in einem goldenen Schlüssel oder Kreuz 
als benedictio s. Petri (ep. 1, 29; 3, 33 u. ö.). 
Im Osten beschränkte sich die Gewinnung 
von E. nicht auf verstorbene Heilige. Vom 
Styliten Simeon verschaffte man sich noch 
zu seinen Lebzeiten mancherlei E.: Fäden 
vom Gewand, Linsen von seiner Nahrung, öl 
u. ,Gnadenstaub‘. Aus Staub u. Erde wurden 
E. mit dem Bilde des Heiligen hergestellt u. 
verteilt (Kötting 118/22). Auch diese Bilder 
sind wie die bildergeschmückten E. Palästinas 
für die Bilderverehrung wichtig geworden 
(E. Kitzinger, The cult of images in the age 
before iconoclasm: Dumb. Oaks Pap. 8 [1954] 
83/150). 

J. P. Atjdet, Esquisse historique du genre 
litteraire de la , Bönödiction“ juive et de 1’ .Eucha¬ 


ristie“ chretionnc: RevBibl 65 (1958) 371/99. - 
B. Bagatti, Eulogio Palestinensi: OrChristPer 
15 (1949) 126/66. - P. Bbowe, Die Pflicht¬ 
kommunion im MA (1940) 185/200: Der 

Kommunionersatz: Die Eulogien. - F. Cabbol- 
H. Leci.eb.cq, Deo gratias-Deo laudes: DACL 
4, 1, 649/59. - E. Coche de la Feste, L’anti- 
quite chrötionne au Musee du Louvre (Paris 
1958) 11 f. 114f. - D. Delling, Der Gottesdienst 
im NT (1952) 65/70. - P. Dbews, Zur Goschichto 
der Eulogien in der alten Kirche: Zeitschr. f. 
prakt. Theol. 20 (1898) 18/39. - I. Elbogen, 
Der jüdische Gottesdienst in seiner geschicht¬ 
lichen Entwicklung 3 (1931). - A. Fbanz, Die 
kirchlichen Benediktionen im MA 1 (1909) 229/ 
78. - A. Gbabab, Ampoulos de Terre Sainte 
(Paris 1958). - J. Jebemias, Die Abendmahls¬ 
worte Jesu 3 (1960). - B. Kötting, Peregrinatio 
religiosa (1950) 403/13. - H. Leclebcq, Am- 
poules (ä eulogios): DACL 1, 2, 1722/47. - 
L. Voelkl, Apophorotum, Eulogie u. Fermon- 
tum: Miscellanea G. Bolvodori (1954) 391/414. 

A. Stuiber. 

Eunapios. 

A. Leben 928. B. Werk 930. C. E. u. das Heidentum 931. D. E. 
u. das Christentum 933. I. Kritik an Konstantin 933. - 
II. Kritik am Mönchtum 933. - III. Beurteilung Julians u. 
seiner Nachfolger 934. E. Bildungsbegriff des E. 935. 

A. Leben. Das meiste über das Leben des E. 
wissen wir aus den Selbstzeugnissen in den 
.Sophistenbiographien“. Mit der bescheidenen 
Selbstbezeichnung 6 ypoctpoov, 6 auyypatpsn;, 6 
TaÖTa auvTtkHt; spricht E. dort wiederholt 
u. mit sichtlichem Vergnügen von sich selbst. 
Wie Libanios, Gregor v. Nazianz, Basilius 
u. Gregor v. Nyssa war E. kleinasiatischer 
Grieche. Er ist 346nC. in Sardes in Lydien gebo¬ 
ren (Phot. bibl. cod. 77; v. soph. 58). In seiner 
Heimat hatte er bei Chrysanthios, dem Neu- 
platoniker (vgl. Negri 175/7), dem Mann seiner 
Base, studiert u. beim Grammatiker die üb¬ 
lichen Studien betrieben; denn er erwähnt 
das Auswendighersagen der klassischen 
Schriftsteller im Fieber (v. soph. 485). Als 
Sohn einer wohl nicht ganz unbemittelten 
Familie reiste er in Gesellschaft vieler Lands¬ 
leute 16jährig mit dem Schiff nach Athen, um 
dort Sophistik zu studieren. Die Ankunft im 
Piräus u. die erste, dem Schiffskapitän ver¬ 
dankte Begegnung mit seinem damals an¬ 
geblich 87jährigen Lehrer, dem armenischen 
Rhetor u. Christen Prohairesios, hat E. selbst 
mit aller Ausführlichkeit geschildert. Von 
einem Aischines aus Chios auf wunderbare 
Weise vom Fieber geheilt, studierte E. fünf 
Jahre lang bei Prohairesios, der dem Jüng¬ 
ling von Anfang an besondere Teilnahme 
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widmete. E. hörte auch die Konkurrenten, 
des Prohairesios, Sopolis u. Diophantos (v. 
soph. 494). Während seines Aufenthalts in 
Athen ließ sich E. in die eleusinischen 
Mysterien einweihen (ebd. 475), dazu u. 
Sp. 932. Nach 5jährigem Aufenthalt plante 
E. eine Reise nach Ägypten, das ihn besonders 
anzog (vielleicht aus religiösen Motiven: 
Sarapiskult; vgl. ebd. 470f); aber die Eltern 
,zwangen' ihn zur Rückkehr in die Heimat 
(ebd. 493). E. hat auf die ägyptische Reise 
sehr ungern verzichtet; der Wunsch seiner 
Familie war vielleicht durch die unsicheren 
Zeitläufe bedingt. Schon damals war die 
Sophistik Wunsch u. Berufung des E. - Er 
kehrte also in die Heimat zurück u. setzte 
seine Studien bei seinem alten Lehrer Chrys- 
anthios fort. Damals wurde er in die letzten 
Geheimnisse der neuplatonischen Philosophie 
des lamblich eingeweiht (ebd. 461). E. lebte 
in der engsten Umgebung des Chrysanthios; 
seine Base Melita war dessen Frau (ebd. 477). 
Chrysanthios war auch Lehrer Kaiser Julians 
gewesen u. von diesem mit der Wiederher¬ 
stellung der heidn. Kulte Lydiens beauftragt 
worden (ebd. 501). Bei der Rückkehr des E. 
aus Athen um 367 wird Chrysanthios noch 
unter dem frischen Eindruck von Julians 
Ende gestanden haben. E. verkehrte in 
Sardes wohl in den Kreisen der vornehmen 
Heiden, denn Chrysanthios war mit dem 
Provinzstatthalter Iustus bekannt (ebd. 503). 
Damals wird E. auch sein starkes Interesse 
für Medizin entwickelt haben (ebd. 505), 
weshalb er bei den Aderlässen seines verehrten 
Lehrers Chrysanthios regelmäßig zugezogen 
wurde. Er war auch mit Oreibasios befreun¬ 
det, dem ehemaligen Leibarzt Kaiser Julians, 
der bei dem letzten für Chrysanthios töd¬ 
lichen Aderlaß gemeinsam mit E. den greisen 
Philosophen - dieser war über 80 Jahre alt - 
vergeblich zu retten suchte. Über die Zeit 
nach dem Tode des Chrysanthios wissen wir 
wenig. E. arbeitete an seinen verlorenen 
Historien, als er nach 396 die schon öfter er¬ 
wähnten Sophistenbiographien schrieb. Da¬ 
mals interessierte er sich noch weiter für 
die neuplatonische Schule seiner Stadt; 
denn er spricht mit deutlicher Sympathie 
von Epigonos u. Veronikianos aus Sardes. 
Auch der Kontakt mit Oreibasios war noch 
nicht unterbrochen; denn dieser widmete 
ihm einen Auszug aus seinem großen Sam¬ 
melwerk (vgl. o. Bd. 5, 955 nr. 102). Wann 
E. über seinem Geschichtswerk, mit Rhe- 


torikunterricht befaßt, gestorben ist, ist 
unbekannt. 

B. Werk. Die beiden Lehrer des E., Prohaire¬ 
sios in Athen u. Chrysanthios in Sardes, 
waren für das Werk des E. ebensosehr be¬ 
stimmend wie für sein Leben. Ihrer beider 
Lehrtradition führt er fort. Sein ganzes Werk 
lebt von der Erinnerung an den Hörsaal. Es 
ist aufschlußreich, die Beschreibung des 
Hauses des Prohairesios in Athen zu lesen; 
ein bescheidenes Haus, das er von seinem 
Lehrer, dem Sophisten Julian dem Kappa- 
dokier, geerbt hatte (v. soph. 483); es war 
geschmückt mit Bildern seiner Studienge- 
fährten; der Hörsaal, das ,Theater', war mit 
Marmor ausgekleidet. Noch 30 Jahre nach 
seinem Aufenthalt in Athen berichtet E. ge¬ 
treulich athenische u. kleinasiatische Schul¬ 
anekdoten. Angeregt also durch die Lehren 
dieser beiden Männer, verfaßte E. die er¬ 
haltenen Bioi <ToqHC7Twv, eine Sammlung von 
24 Philosophen-, Sophisten- u. Ärztebio¬ 
graphien, in der E. an die für ihn durch 
Porphyrios, Sotion, Philostrat, Plutarch u. 
Lukian v. Samosata verkörperte doxo- 
graphische Tradition der AwtSo^al cpr.Xocrocpwv 
anzuknüpfen vorgibt. In Wahrheit porträ¬ 
tiert er aufgrund mündlicher u. zT. schrift¬ 
licher Nachrichten (vgl. zB. v. soph. 460) 
seine beiden Lehrer in Sardes u. Athen, ihre 
Vorgänger u. Konkurrenten. Chrysanthios in 
Sardes gehörte der neuplatonischen Schule 
an; aus deren Tradition stammen die Lebens¬ 
läufe des Plotin, Porphyrios, Jamblich, Aly- 
pios, der derselben Generation angehörigen 
Aidesios (Lehrer des Chrysanthios), Sopatros 
(von Konstantin hingerichtet), Eustathios 
u. seiner Frau Sopatra, der wiederum ei¬ 
ner Generation angehörigen Maximus u. 
Priscus (Mitschüler des Chrysanthios). Die 
Lebensläufe der Sophisten Julian des Kappa- 
dokiers, Prohairesios, Epiphanios, Diophantos, 
Himerios, Libanios, Akakios, Nymphidianos 
gehen auf die Schulzeit des E. in Athen zu¬ 
rück, vornehmlich auf die Berichte des Ly¬ 
ders Tuskianos. Die Ärztebiographien des 
Zenon, Magnus, Oreibasios, Ionikos sind dem 
Interesse des E. für Medizin zu verdanken. 
Die Biographie des Chrysanthios rundet das 
Werk ab. Hier spricht E. wieder aus eigenem 
Erleben. - In den nach 396 verfaßten So¬ 
phistenbiographien (Terminus post quem: 
Schließung des Sarapisheiligtums in Ägypten 
unter Theodosius iJ. 395, v. soph. 471; Ein¬ 
fall Alarichs in Griechenland iJ. 396, ebd. 
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476; Schließung der eleusinischen Mysterien 
396 nC., ebd. 475) verweist E. wiederholt 
auf ein jetzt verlorenes Geschiehtswerk, in 
dem vor allem die Ara Julians breiten Raum 
einnahm. Es erscheinen folgende Titel: ßißXia 
xava tov ’louXiavöv (ebd. 495), razai’ exsivov 
(498), Ta xava ’louXiavöv ßißXla (475), 
xxFoXtxä T7]<; taTopLa? ouyYpapiixaTa (472), 
Sis^oSixa (482) usw. E. bezeichnet damit 
Teile seiner Weltchronik, die schon fertig 
waren, als er die Sophistenbiographien ver¬ 
faßte ; die Periode des Theodosius sollte dort 
ebenfalls behandelt werden, lag aber bei der 
Abfassung der Sophistenleben noch nicht vor 
(vgl. 476). Fragmente dieser Fortsetzung der 
Chronik des Dexippos (frg. 1 Müller), die 
von 270 nC. bis zum Beginn des 5. Jh. 
reichte, sind aus den Sophistenbiographien 
u. aus der Nachwirkung bei Zosimos, Petrus 
Patricius, Johannes Antiochenus u. Philo- 
storgios u. der Suda zu eruieren (FHG 5,11 /56; 
Schmid 1126). Aus der Verweispraxis des 
E. auf bereits vorliegende u. erst geplante 
Teile seiner Chronik ist mit Recht die Heraus¬ 
gabe in Fortsetzungen erschlossen worden 
(Schmid 1132f). 

C. E. u. das Heidentum. Wie sein Zeitgenosse, 
der von ihm nicht erwähnte Graecosyrer 
Ammianus Marcellinus, wie Libanios, wie die 
Geschichtsschreiber Eutrop u. Rufius Festus, 
war E. Heide. An Ammianus Marcellinus 
erinnern die singularischen theistischen Be¬ 
zeichnungen der numinosen höchsten Macht: 
Ilpovoia (v. soph. 464), to Fsfov (472), ü-soü 
vsüaavTOi; (473); lav STUTpsirrj tö Hsöov 
(476); r) ix tüv bswv rcpovota (476); y] toü 
Fslou 96 au; (477), welche über der Geschichte 
u. über dem Leben des einzelnen waltet. 
Während sich aber Ammianus Marcellinus 
auf ähnlich vorsichtig-lavierende Bezeich¬ 
nungen der höchsten Macht beschränkt, ist 
das Werk des E. voll von Äußerungen echten 
gläubigen Heidentums. Die beiden Fremden, 
die bei der Erziehung der Sopatra, Eusta- 
thios’ künftiger Frau, auf wunderbare Weise 
mitwirken, sind ,Heroen, Dämonen oder et¬ 
was Höheres“ (v. soph. 467). E. glaubt an die 
Parzen (469). Philometor hat seine ,Sonder¬ 
götter 1 (470). Mit besonderer Verehrung u. 
Frömmigkeit spricht E. von den eleusini¬ 
schen u. von den ägyptischen Mysterien des 
Sarapis. Antoninos, der Sohn des Eustathios, 
eines Mitschülers des Aidesios, scheint sie 
ihm beschrieben zu haben; er ließ sich am 
Kanopusnilarm nieder, wurde in die Myste¬ 


rien eingeweiht u. prophezeite die von E. 
bitter beklagte Zerstörung des Serapeums 
(v. soph. 472), das ebenso wie die Mysterien 
für E. ,das Schönste auf Erden“ war (471: 
Ta ent y% xaXXmTa). Wie schon kurz er¬ 
wähnt, war E. selbst Myste. Die Einweihung 
fällt in die Zeit des athenischen Aufenthalts, 
also zwischen 362 u. 367; aber aus politischen 
Gründen wohl eher an den Anfang als an das 
Ende. Der ihn einweihende Hierophant, 
dessen Namen E. verschweigt, war derselbe, 
der auch Kaiser Julian initiierte u. dabei die 
Zerstörung der Mysterien voraussagte. E. 
selbst hat das Ende von Eleusis erlebt; er 
kannte auch den letzten Hierophanten, der 
aus Thespiae stammte u. vorher Mithras- 
priester gewesen war (v. soph. 476). - Be¬ 
sondere Hochschätzung bringt E. Vorzeichen, 
Träumen u. Orakeln entgegen. Die vollendete 
Einwohnung des Göttlichen im Menschen ver¬ 
körpert sich ihm in einzelnen Berufenen. Auf 
diesem Glauben an das Göttliche im Men¬ 
schen beruht der ständige Ehrentitel, den er 
seinem Lehrer gibt: &s<T7tsaioi;, &sioTaT0<;. 
Vor allem aber glaubt E. an das Daimonion 
theurgisch Begabter, das sich in Wunder¬ 
zeichen (TEpara) u. besonders in der Gabe der 
Weissagung u. des Zweiten Gesichts bekun¬ 
det, ferner im Umgang mit Göttern. Unter 
den Helden seiner Biographien sind vor 
allem die Neuplatoniker mit diesen Gaben 
ausgezeichnet: Jamblich, der kraft beson¬ 
derer Erkenntnis der Begegnung mit einer 
Leiche ausweicht (v. soph. 459 f) u. mit den 
Eroten verkehrt; ein unbekannter Ägyp¬ 
ter, welcher das Ende des Ablabios, des 
Mörders des Philosophen Sopatros, richtig 
voraussagt (463); Aidesios, der Lehrer des 
Chrysanthios, dem in der Versenkung des 
Gebets ein Orakelspruch auf die linke Hand 
geschrieben wird (464); Sopatra, Eustathios’ 
Frau, die auf wunderbare Weise Bücher 
empfängt (s&arffiXia. 468), ihrem künftigen 
Mann richtig prophezeit, sie würden drei 
Kinder haben (469), kraft des Zweiten Ge¬ 
sichts die Reiseunbilden ihres Vaters kennt 
(468) u. einen Unfall des Jünglings Philometor 
voraussieht (470); Antoninos, der Sohn der 
Sopatra, der das Ende des Serapeums prophe¬ 
zeit (471); der Hierophant, der das Ende der 
eleusinischen Mysterien prophezeit (475); 
Chrysanthios, den ein Traum davor warnt, 
der Einladung Kaiser Julians zu folgen 
(477). Als Theaterkünste verwirft E. hin¬ 
gegen die Theurgie des Maximus u. gibt 
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eine Probe seiner Spielereien im Hekate¬ 
tempel (475). 

D. E. u. das Christentum. Der Schüler des 
neuplatonischen Oberpriesters von Lydien 
u. des armenischen Sophisten, dessen Chri¬ 
stentum er als unbewiesene üble Nachrede 
hinstellt (e8o£ev 493), ist einer der prä¬ 
gnantesten Vertreter der,Opposition palenne 1 , 
ein leidenschaftlicher Christenhasser. Das 
äußert sich in der Behandlung Konstantins 
u. Julians u. in leidenschaftlichen Ausfällen 
gegen das morgenländische u. griechische 
Mönchtum. 

I. Kritik an Konstantin. Konstantin wird 
geschildert als Zerstörer der berühmtesten 
heidn. Tempel u. als christl. Eiferer (461), als 
eitel u. beifallsgierig, urteilslos u. ungerecht. 
Der Beweis für diese Eigenschaften ist die 
forcierte Gründung Kpels durch Entvölke¬ 
rung der Nachbarstädte. Im Theater von 
Kpel ließ Konstantin sich von Betrunkenen 
Beifall spenden, die mit Mühe seinen Namen 
behalten konnten (462). Der Kaiser war das 
willige Werkzeug seiner Umgebung, bereit, 
jeder Einflüsterung zu folgen, wie im Fall der 
ungerechten Hinrichtung des neuplatonischen 
Philosophen Sopatros, der 331 nC. von Abla- 
bios als Zauberer u. Urheber der widrigen 
Winde verschrien u. der hungernden Menge 
geopfert wurde (463; vgl. J. Vogt: o. Bd. 3, 
348). Konstantin war nach E. ein Feind u. 
Mörder der Philosophen (473). Sein Tod war 
die Strafe für die Ermordung des Sopatros 
(464 = frg. 7 Müller). Ähnlich tendenziös 
ist die Charakteristik Constantius’ II. Seine 
Mißerfolge in Persien konnte erst der neu¬ 
platonische Philosoph Eustathios anläßlich 
einer Gesandtschaft zu Schapur-Saporis 
wieder ausgleichen; dazu mußte sich der 
Kaiser erst von dem schädlichen Einfluß der 
,christl. Bücher 1 befreien (465; zum Perser¬ 
krieg Constantius’ II s. Stein 1, 212/5; vgl. 

J. Moreau: JbAC 2 [1959] 164f). 

II. Kritik am Mönchtum. Besonders haßte 

E. die christl. Mönche. Die Zerstörung des 
Serapeums v. Alexandrien durch den Bischof 
Theophilos u. christl. Mönche vergleicht E. 
mit dem Gigantenkampf. Theophilos nennt 
er Eurymedon u. evayijc, d. h. mit religiöser 
Schuld befleckt (472). Den durch die Zer¬ 
störung herbeigeführten Zustand betrauert 
er als Gewaltherrschaft der Finsternis 1 (471). 
Die Plünderung u. Schändung des Heiligtums 
beschreibt E. als reinen Gewaltakt: Krieg ohne 
Kriegserklärung, kampflosen Sieg, berserker¬ 


haftes Wüten, als wären Heiligtümer nur 
Steine u. bloße Steinmetzprodukte. Der Zer¬ 
störung folgte der Diebstahl; den ganzen 
Vorgang qualifiziert E. als lepocuAia u. 
äoeßeia, als Tempelschändung u. gottloses 
Vorgehen. Die neuen Herren des Serapeums, 
die ,sog. Mönche 1 , charakterisiert E. als 
,Schweine in Menschengestalt 1 . Götterver¬ 
achtung gilt ihnen als Frömmigkeit; die 
schwarze Kutte berechtigt zu Terror u. un¬ 
anständigem Betragen in der Öffentlichkeit. 
Der neue christl. Kult ersetzt die wahren 
Götter (Övxe? Cobet; votjtol Boissonade) 
durch öffentlich hingerichtete Sklaven. Mär¬ 
tyrer u. Diakone sind nur untreue, öffentlich 
ausgepeitschte Sklaven; die auf ihren Bildern 
dargestellten Wunden sind Merkmale ihrer 
Schurkerei (472). Ein ähnlicher Ausfall gegen 
die Mönche begleitet die Schilderung der 
durch Alarichs Einfall in Griechenland ver¬ 
schuldeten Zerstörung von Eleusis. Nach E. 
Meinung haben die ,Schwarzmäntel‘ dem 
Goten die Thermopylen, das Tor Griechen¬ 
lands, geöffnet. In ihrem Gefolge war wieder¬ 
um die ocoeßeia, die Gottlosigkeit (476; vgl. 
Stein 1,353 f). Die Goten selbst benutzten die 
Ehrfurcht vor dem christl. Ritus, indem sie 
sich teilweise als Mönche verkleideten (hist, 
frg. 55 [5, 38f Müller]). 

III. Beurteilung Julians u. seiner Nachfolger. 
Der Haß gegen Konstantin überträgt sich 
auch auf die Konstantinsöhne. Die Macht¬ 
ergreifung Julians aber ist der Sturz der 
,konstantinischen Tyrannis 1 (v. soph. 476). 
Obwohl Julian, der göttlichste, 6 D-eiÖtocto 
von Jugend an von christl. Eunuchen um¬ 
geben war, die aus ihm einen ,sicheren 
Christen 1 machen wollten, xpia-noyoci ßeßouog 
(473), kam das Große seiner Seele in dem 
Streben nach heidn. mxiSeta zum Durch¬ 
bruch, das seine christl. Lehrer nicht zu be¬ 
friedigen vermocht hatten (473). Die greisen¬ 
hafte Weisheit des Jünglings fand ihr reinstes 
Gefallen an der Begegnung mit Chrysanthios, 
dem Lehrer des E., u. mit Aidesios, dessen 
Lehrer (474; Allard 1, 305). Gierig nahm 
Julian die eleusinischen Weisheiten auf; seine 
Erhebung zum Caesar war eine tückische 
Maßnahme des Constantius, der ihn dadurch 
vernichten wollte. Dank der göttlichen Vor¬ 
sehung gelang es Julian, sich als Christ zu tar¬ 
nen, seinen Glauben an die Götter zu verbergen 
u. durch ihn zu siegen (476). DervonE. gebillig¬ 
te Sturz des Constantius war vorbereitet durch 
Gespräche mit dem Hierophanten, mit Oreiba- 
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sios u. Euhemeros (Allard 333/5 bezweifelt, daß 
Julian damals initiiert wurde; Negri 59). Das 
Ende Julians sieht E. als Umschwung von 
.großen u. strahlenden Hoffnungen“ zum 
Niedrigen u. Elenden (478). - Beifällig schil¬ 
dert E. die von seinem Lehrer, wohl während 
seines Studienaufenthalts in Athen, auf Wei¬ 
sung Julians vorgenommene Restauration 
der heidn. Kulte (501). Allerdings verfuhr 
Chrysanthios, der Oberpriester Lydiens, da¬ 
bei mit solcher Toleranz, daß ihn die von den 
Nachfolgern Julians eingeleitete Heidenver¬ 
folgung verschonen mußte. E. freut sich, in 
dem von den christl. Kaisern Valentinian 
u. Valens eingesetzten Statthalter Lydiens, 
in lustus, einen Glaubensgenossen zeichnen 
zu können, der sich natürlich mit Chrysan¬ 
thios auf das beste verstand (503). Die un¬ 
gerechte Verfolgung des Oreibasios, des An¬ 
hängers u. Förderers Julians, ist dann wieder¬ 
um ein Beispiel christlichen Revanchisten- 
tums (498f). Auch Theodosios wird ungün¬ 
stig beurteilt: Glück paare sich hier mit 
einem schlechten Charakter (frg. 48 [5, 35 
Müller]). 

E. Bildungsbegriff des E. Der Myste, der 
Freund des letzten Hierophanten, der orakel- 
u. wundergläubige, in der Verfolgung lebende 
Heide hatte neben den alten Göttern noch ein 
weiteres Idol: 7tai8eia oder 7ra£Seu<ju;. Als 
Schlüsselbegriff mit leitmotivischer Häufig¬ 
keit in den Sophistenbiographien wieder¬ 
kehrend, bestimmte die Bildung, Lebensform 
u. Lebensweg des E. nicht minder als sie 
ihn bei der Wahl seines literarischen Sujets 
beherrschte. Obwohl einige der Gelehrten, 
die sich mit E. beschäftigt haben, einen Ver¬ 
fall seines Bildungsniveaus festgestellt haben 
(Wright 322; Negri 36: ,ben misero scrittore“), 
ist sein Glaube an die 7iatSe(a als echten 
Wert nicht zu bezweifeln. Daher sind die 
großen Helden, die dcpicrroi avSps?, alle im 
Besitz der TOaSsia; Sokrates, Platon u. 
Xenophon sind ins Heroische entrückt u. 
echte Autoritäten (452. 501). Auf neuplato¬ 
nischen Vorstellungen, die E. von seinem 
.göttlichen“ Chrysanthios nahegebracht wor¬ 
den sein müssen, beruht der Glaube an die 
Inspiriertheit der 7tou8s(<x. Die TreTcatSeugevot, 
die Gebildeten, haben ein besonders ver¬ 
trautes Verhältnis zu den göttlichen Kräften, 
sie sind Theosophen; aber dieses Wissen ist 
immer vom Studium begleitet. Die heidn. 
TCatSsia ist den christl. Büchern weit über¬ 
legen, wie der Fall des Julian oder der Erfolg 


des Philosophen Eustathios bei Schapur 
zeigt. Selbst im Fieber blieben die klassischen 
Schriftsteller des Sechzehnjährigen einziger 
Gedanke. 

P. Allabd, Julien l’apostat 1/3 (Paris 1906/ 
1910). - J. Bidez, Julian der Abtrünnige (1940). - 
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RhMus 99 (1956) 133/53. - P. de Labriolle, 
La reaction pai'enne (Paris 1942) 362/7. - 
G. Negri, L’impcratore Giuliano Apostata 
(Milano 1954). - W. Schmid, Art. Eunapios: 
PW 6 (1907) 121/7. - E. Stein, Vom römischen 
zum byzantinischen Staat 1 (Wien 1928). 
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A. Leben. I. Quellen 936. - II. Daten E>36. - III. Partei 937. 

B. Werke. I. Verlorenes 938. - II. Unpublizierte Fragmente 
938. - III. Publizierte Fragmente 938. - IV. Erhaltene Schrif¬ 
ten. a. Erste Apologie 939. b. Zweite Apologie 939. c. Confessio 

C. Lehre. I. Beurteilung 942. - II. Charakteristika 944. 

A. Leben. I. Quellen. Die Nachrichten über 
den jungen E. sind spärlich (was besonders 
hinsichtlich seiner Bildung zu beklagen ist); 
ebenso steht es mit unseren Kenntnissen über 
die letzten 25 Jahre seines Lebens; besser 
unterrichtet sind wir über die Zeit zwischen 
356/7 u. 369, im Zusammenhang mit der 
betreffenden Phase der arianischen Streitig¬ 
keiten. Alles, was bei den Kirchenhistorikern 
(unter ihnen der Eunomianer Philostorgius, 
der E. noch persönlich gekannt hat), den 
Gegnern des E. u. aus anderen Quellen über 
E. zu erfahren ist, findet man bei Tillemont, 
Loofs, Le Bachelet (u. neuerdings bei Span- 
neut) zusammengetragen u. ausführlich aus¬ 
gewertet; eine Geschichte der radikalen Ari¬ 
aner oder Eunomianer bei Albertz, Gesch. 

II. Daten. Hier nur die wichtigsten Daten: 
Das Geburtsjahr des E. ist unbekannt; er 
stammte aus Oltiseris in Kappadozien (an der 
galatischen Grenze), sein Vater war Bauer, 
konnte seinem Sohn jedoch die Anfangs¬ 
gründe der Bildung beibringen. Nachdem E. 
in verschiedenen Berufen (u. a. war er Er¬ 
zieher) in seiner Heimat u. in Kpel tätig 
gewesen war, reiste er nach Antiochien 
u. trat dort, ,der Weisheit des Aetius nach¬ 
forschend“ (Philost. 4, 20), mit dem ariani¬ 
schen Bischof Secundus v. Ptolemais in Ver¬ 
bindung; dieser schickte ihn nach Alexan¬ 
drien, wo Aetius sich gerade aufhielt; E. 
wird dessen Schüler u. Sekretär (356/7). 
Auf der Synode des Arianers Eudoxius v. 
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Antiochien 358 sind beide anwesend; E.wird 
zum Diakon geweiht. Im gleichen Jahr ge¬ 
raten Lehrer u. Schüler in Verbannung. Bei 
der nächsten Wendung der Dingo wird E. 
von Eudoxius, jetzt Bischof v. Kpel, zum 
Bischof von Cvzicus geweiht (360), verzankt 
sich aber mit ihm über die Rehabilitierung 
des Aetius. Dazu geriet er offenbar auch in 
Cyzicus seiner Lehren wegen in Schwierig¬ 
keiten; er gab sein Bistum auf u. ging noch 
360 nach Kappadozien (Socr. h. e. 4, 7 ver¬ 
legt diese Episode in die Herrschaft des 
Valens [ab 364]; dieser Datierung möchte 
Spanneut folgen, das scheint mir aber schlecht 
in die Geschichte der Partei zu passen). 
Während der Regierung Julians entfaltete 
der anhomöische Flügel der Arianer unter 
Aetius u. E. erneute Aktivität, die Homöer 
(Eudoxius, Euzoius v. Antiochien) zeigten 
sich ihnen wohlgesonnen, änderten jedoch 
ihre Haltung unter Julians Nachfolger sofort 
oder bald. So schritten E. u. seine Genossen 
zu selbständiger Kirchengründung (363) u. 
setzten verschiedene Bischöfe ein; Homöer u. 
Anhomöer (Eunomianer) bilden von nun an 
zwei getrennte Parteien. Unter Valens er¬ 
reichte es Eudoxius, daß sich Aetius u. E. 
auf ihre Landgüter zurückzogen; E. hatte 
nach seiner Resignation als Bischof ohnehin 
keine kirchlichen Punktionen mehr ausgeübt. 
In die Episode des Usurpators Procopius 
waren die beiden anhomöischen Führer auf 
verschiedene Weise verwickelt. 366/7 findet 
man sie in Kpel, dort starb Aetius. E. leitete 
die Anhomöer weiter in unermüdlicher Akti¬ 
vität auf langen Reisen; man weiß von drei 
Verbannungen, mit denen er dafür bestraft 
wurde. 383 legt er Theodosius I anläßlich des 
von diesem veranstalteten Religionsgesprä¬ 
ches ein noch erhaltenes Glaubensbekenntnis 
vor, es wurde zurückgewiesen. E. starb 
zwischen 392 u. 395 auf seinem Besitztum 
in Dakora (Kappadozien). 

III. Partei. Harte staatliche Maßnahmen 
galten den Schriften u. der Anhängerschaft 
des E.; Spaltungen in den eunomianischen 
Gemeinden (wegen der Sakramentspraxis) 
schwächten sie zusätzlich; zu Theodorets 
Zeiten gab es nur noch wenige Vertreter 
dieser Sekte. - Albertz, Gesch. betont mit 
Recht den schulmäßigen Charakter der euno- 
mianischen Partei. Obwohl ihre Organisation 
die übliche der Bischofskirche war, übten 
zwei Männer ohne kirchliche Funktionen 
(Aetius hatte sie nie besessen, E. auf sie ver¬ 


zichtet) die höchste Autorität aus. Noch im 
Verhältnis des Philostorgius zu E. zeigt sich 
die Verehrung eines Schülers für das Haupt 
der Schule, Doch fand E. offensichtlich keinen 
ihm ebenbürtigen Nachfolger, der ihn hätte 
ersetzen können, wie er selber den Aetius 
ersetzt hatte. 

B. Werke. Eine moderne Gesamtausgabe der 
überlieferten Texte des E. gibt es nicht. Viel¬ 
leicht ist noch mit einigen nicht publizierten 
Fragmenten zu rechnen (s. u.). 

I. Verlorenes. Von einem Kommentar zum 
Römerbrief in 7 Büchern berichtet Socrates 
(h. e. 4, 7, 7), von einer Briefsammlung reden 
Philostorgius (h. e. 10, 6) u. Photius (cod. 
138). Beide sind verloren. 

II. Unpublizierte Fragmente. Albertz, Unters. 
55, ist, soweit ich sehe, der einzige, der die An¬ 
gaben über einige E.fragmente in verschie¬ 
denen Handschriften übernommen hat, die 
Fabricius-Harless 21 l ss bieten. Es wäre ge¬ 
wiß der Mühe wert, der Sache nachzugehen 
u. eventuell Vorhandenes kritisch zu ver¬ 
öffentlichen. Es handelt sich nach Fabr.-Harl. 
um folgendes: Im Cod. Oxon. Bodl. Cromwell 
nr. 291 sind Fragmente des Severianus, des E. 
u. anderer enthalten. In einem Leidener Cod. 
Vossian. soll eine Schrift des E. De mercede 
meretricis non admittenda in templum zitiert 
sein (nach frdl. Auskunft von J. H. Waszink: 
Cod. Voss. gr. in 4° 13, fol. 22/38 v). Cod. Vin- 
dobon. Caesar. XLII nr. 6 enthält Exzerpte, 
die der sinaitische Mönch Mathusala aus 
Hermes Trismegistus, Plato, Aristoteles u. 
E. angefertigt hat. 

III. Publizierte Fragmente. Längst publiziert 
sind zwei kleine Texte des E., die aber häufig 
übersehen werden. Das erste Stück ist ein 
Scholion ,Daß der Wille u. die Absicht nicht 
mit der usia Gottes identisch sind', über¬ 
liefert als PsAthanas. II dial. de trin.: PG 
28, 1165AB. Der sehr kritische Rettberg 146f 
behandelt es als zweifellos echt, ebenso findet 
Albertz (Unters. 53f) keinen Grund, es ab¬ 
zulehnen. Der zweite, kürzere Text verblüfft 
durch ein genaues Lemma, nach welchem er 
aus einer Schrift .Über den Sohn, 3. Buch, 
cap. 19‘ stammt. Er steht bei Anastas. Sin. 
c. monophys.: PG 89, 1181C. Diese Schrift, 
ein Florilegium, hat anti-monotheletische 
Tendenz, daher betrachtet Bardy (RevEtHist 
28 [1928] 826f) die benachbarten Aetius- 
Fragmente mit Mißtrauen, scheidet sie jedoch 
nicht als unecht aus, ebenso wird man sich 
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gegenüber dem E.fragment verhalten müs¬ 
sen (so tut es auch Albertz aO. 54). 

IV. Erhaltene Schriften. Die vollständig oder 
wenigstens in größerem Umfang erhaltenen 
Schriften des E. sind seine beiden Apologien 
u. die confessio fidei. 

a. Erste Apologie. Die erste Apologie, 
’ATToXoY^Ttxo?, in 28 Kapiteln (davon das 
letzte nicht von E.), ist wohl im Zusammen¬ 
hang mit den Auseinandersetzungen von 360 
(s. A) entstanden. Wenn man die Bischofs¬ 
episode des E. wie Spanneut mit Socrates 
in das J. 366 verlegen will, verschiebt sich 
entsprechend das Datum der Apologie. Span¬ 
neut führt als Stütze für diese Datierung 
Weijenborgs Chronologie des Basilius-Apolli- 
narius-Briefwechsels an (Antonianum 33 
[1958] 197/240. 371/414; 34 [1959] 245/98). 
Weijenborg begründet seine Datierung der 
Apologie auf 367 (aO. 33 [1958] 210^ mit einer 
Konjektur (aO. 204 5 ), die er später (aO. 34 
[1959] 246 2 ) mit Recht zurückzieht, freilich 
ohne zu bemerken, daß damit sein eigener Bei¬ 
trag für die Socrates-Datierung der Apologie 
hinfällig wird. - Text: PG 30,835/68, besser bei 
I. D. H. Goldhom, S. Basilii opera dogmatica 
selecta (1854) 580/614. Auf die Widerlegung 
dieser Schrift durch Basilius (adv. Eunom. 
1 ß ; Buch 4 u. 5 gehören dem Didymus) ant¬ 
wortet E. 378 mit b. 

b. Zweite Apologie. Von der 2. Apologie, 
’AnoXoyta urop omoXo yia?, sind Fragmente 
in großer Zahl in der Widerlegungsschrift 
Gregors v. Nyssa (c. Eunom.) enthalten. Der 
Umfang dieser 2. Apologie scheint strittig: 
Photius (cod. 138) gibt ihr nur 3 Bücher, 
wogegen Philostorgius (h. e. 8, 12) 5 Bücher 
nennt; man wird sich Jaegers Argumentation 
nicht verschließen (Bd. 2, XII): ,neque enim 
est cur diffidamus Philostorgio (1. c.), rerum 
auctori de Eunomio Arianisque optime docto, 
qui quinque libros alterius Eunomii Apologiae 
commemorat. nempe Gregorius, postquam 
Tp(<; athletarum more (vol. 2 p. 1, 6) Eunomii 
impetus reppulit, ad ceteros duos libros (4/5) 
non respondit. quo accidit, ut perditis Euno¬ 
mii libris crederetur illum nihil praeter tres 
libros a Nysseno commemoratos edidisse. sed 
cave Photio (cod. 138) manus des, qui hoc 
pro certo affirmat. is enim ex sola Gregorii 
refutatione hoc concludit. non ipse Eunomii 
libros iam pridem perditos legit.‘ - Die zeit¬ 
liche Entstehungsgeschichte der 2. Apologie 
u. ihrer Widerlegung ist kompliziert, da offen¬ 
bar keiner der beiden Kontrahenten sein 


Werk in einem Zuge niedergeschrieben hat. 
Die Anordnung der Bücher von c. Eunom. 
u. damit auch die der Fragmente des E. ist 
jahrhundertelang falsch überliefert worden 
u. steht so bei Migne PG 45. Die richtige 
Reihenfolge der Bücher muß lauten: 1 (bis¬ 
her 1); 2 (bisher 12b [13]); 3, 1/10 (bisher 
3/12). Was falsch als Buch 2 gezählt wurde, 
ist eine Widerlegung der Confessio fidei des 
E. (s. Sp. 941). Bereits Rettberg 145 hat 1794 
die richtige Anordnung festgestellt, ohne daß 
irgend jemand (auch nicht Diekamp u. 
Jaeger) davon Notiz genommen hätte. 
Schließlich hat mehr als 100 Jahre später 
Diekamp (vgl. auch Albertz, Unters.) aufs 
neue u. mit ausführlicher Begründung den 
Tatbestand geklärt. Jaeger legt in seiner Edi¬ 
tion von o. Eunom. den Text in der ange¬ 
gebenen Reihenfolge vor; die Hss., deren 
älteste aus dem 10. Jh. stammen, zeigen be¬ 
reits die überlieferte Verwirrung. - Jaeger 
druckt die Zitate, die Greg. v. Nyssa aus E. 
bringt, gesperrt, so daß sie sofort zu erkennen 
sind; da aber Gregor die Texte seines Gegners 
mit unendlichen Wiederholungen anführt u. 
die Ausgabe keinen Index hat, mag es nütz¬ 
lich sein, die E.zitate (ohne Rücksicht auf 
jene Wiederholungen) einmal zusammenzu¬ 
stellen. Ich gebe außer der Bucheinteilung von 
Gregors Schrift Jaegers Seiten- u. Zeilenzahl 
nach der Ausgabe von 1921 (ein Verzeichnis 
nach der Neuausgabe von 1960 wird im Re¬ 
gisterband der Gregor-Ausgabe enthalten sein; 
eine Umstellung der Angaben in diesem Ar¬ 
tikel war nicht mehr möglich). Greg. Buch 
1: Jaeger 1, 25, 2f; 25, 14f; 26, 25/9; 
27, 3/5; 27, 21 (Titel); 28, 1/4; 28, 9/19; 
29, 1/6; 30, 1/3; 30, 13/5; 31, 2f; 31, 
8/11; 31, 18/32, 1; 32, 3/5; 32, 9/15; 38, 21; 
40, 8 (Titel d. 1. Apol.); 41, 6/9; 41, 17/20; 
42, 18/20 (aus der 1. Apol.); 43, lOf; 44, 
3/6; 44, 18/22; 46, 3f; 46, 6/12; 46, 19/25; 
47, lf; 48, 9/14; 50, 19/30; 53, 22f; 54, 2f; 
56, 7; 56, 18/22; 59, 6/13; 67, 22/69, 8; 148, 
23/6; 152, 24/6; 156, 14/8; 156, 23/157, 11; 
158, 7f; 173, 20/4; 177, 20/7; 180, 18/25; 184, 
6/11; 190, 2; 192, 6/8; 193, 1/7; 204, 29/205, 
3; 205, 14f (aus d. 1. Apol.); 206, 9f (aus d. 
1. Apol.); 207, 3f; 207, 7/13; 207, 24; Greg. 
Buch 2: Jaeger 1, 223, 8/14; 234, 15/20 (aus 
d. 1. Apol.); 258, 12/5; 259, 22/33; 262, 
30/263, 4; 264, 25/265, 2; 269, 22/4; 269, 
27/270, 8; 270, 20f; 272, 22/8; 289, 28/290, 
4; 290, 7f; 298, 6/11; 299, 10/3; 299, 27/9; 
302, 7/10; 302, 13/8; 304, 16/21; 309, 24/7; 
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310, 1/5; 312, 14/22; 313, 8/11; 314, 20/4; 

315, 24/6; 317, 11/5; 317, 30/318, 2; 318, 
10/6; 319, 17f; 320, 14f; 322, llf; 322, 20f; 
323, 1/3; 325, 24/0; 327, 6; 32S, 2/10; 329, 
18/23; 330, 19/23: 331, 11/6; 331, 17/20; 331, 
28/31; 332, 3/5; 332, 17/20; 333, 1/5; 334, 
27/31; 340, 28/341, 1; 341, 19/21; 343, 24f; 
344, 6/8; 345, 30; 346, 9/13; 346, 25/7; 347, 
32/348, 7; 350, 29/351, 1; 351, 5/9; 352, 1/13; 
354, 4/13; 354, 28/30; 355, 20/5; 356, 27/30; 
357, 1/8; 365, 16f; 365, 27/31; 366, 12/4; 
368, 13/5; 368, 23/6; 369, 5/7; 369, 18/20; 
370, 29/371, 4; 371, 26f; 374, 12/20; 375, 
4/12; 378, 13f; 380, 23/7; 381, 19/23; 381, 
29/31; 382, 6/8; 383, 4/7; 383, 22/5 ; 384, 
8/10; 385, 24/6; 385, 30/2; 386, 34/387, 2; 
389, 6/13; 391, 5/7. Greg. Buch 3, 1: Jaeger 

2, 2, 22/3, 1; 4, 4/11; 31, 19/22. Buch 3, 2: 
48, 6/17; 57, 17/23 (vgl. 56, 29/57, 6); 68, 
19/21; 69, 6/9; 71, 11/8; 81, 20/3; 87, 9f; 88, 
6/9; 91, 10/8. Buch 3, 3: 106, 4/110, 21; 112, 
31/113, 5; 118, 13 f. Buch 3, 5: 157, 7/12; 
159, 3f; 159, 29/160, 3; 162, 9/11; 163, 2/5; 
164, 27/165, 14; 172, 26/173, 1. Buch 3, 6: 
184, 3/14; 195, 3/11; 196, 22f. Buch 3, 7: 
204, 6/8; 205, 6/15; 208, 26/9; 209, 4/6; 209, 
7/9; 212, 22/213, 2; 216, 7/14; 223, 23f; 224, 
11/6. Buch 3, 8: 226, 7/13; 228, 8/15; 231, 
19/24; 234, 18f; 236, 8/12; 239, 2/7; 239, 17f; 
242, 5/8. Buch 3, 9: 250, 4/12; 259, 16/21; 
261, 20/3; 263, 13/5; 266, 26/31; 267, 9/15; 
268, 25f; 269, 1/5; 269, 23/8; 272, 15f. Buch 

3, 10: 276, 26/277, 5; 280, 28/281, 2 (aus d. 
1. Apol.); 281, 20/31; 284, 8/10; 284, 13/9; 
285, 22/7; 287, 20/3; 291, 24/30; 293, 24/7; 
294, 30/295, 1. 

c. Confessio fidei. Vollständig erhalten ist 
ein Glaubensbekenntnis, gxDecni; mazecat;. 
Text: PG 67, 587/90 im Apparat, besser bei 
Rettberg 149/69; danach öfter. E. legte es 
393 Kaiser Theodosius I vor (s. o. Sp. 937). 
Die Widerlegung durch Greg. v. Nyssa ge¬ 
riet später als 2. Buch in sein c. Eunom. 
(s. o. Sp. 940). Die Exzerpte bei Gregor hier 
nach Jaegers Edition: Jaeger 2, 304, 3/8; 
308, 18/24; 311, 1/6; 315, 23; 315, 28/31; 

316, 13f; 317, 6/10; 323, 1/3; 325, 1/6; 341, 
19; 342, 11/3; 342, 14f; 342, 17/21; 342, 
25/343, 4; 344, llf; 349, 16f; 350, 1/3; 350, 
23/28; 354, 19f; 357, 25/8; 358, 2f; 358, 4f; 
362, 7/9; 362, 13f; 363, 21/4; 364, 6f; 365, 
14/7; 369, lOf; 372, llf; 372, 21f; 375, 23f; 
377, 9/13; 380, 7/12; 381, 14/21; 383, 17f; 
383, 22f; 384, 3; 384, 5/7; 384, 18f; 384, 26; 
385, lf; 385, lOf; 385, 19; 385, 26/8; 387, 6f; 


388, 9; 388, 23/5; 389, 3f. Ein Vergleich der 
vollständig überlieferten Confessio mit den 
Fragmenten bei Albertz, Unters. 42/52. Gre¬ 
gor hat die Confessio ohne die an den Kaiser 
gerichtete Einleitung u. offenbar auch ohne 
den Schluß gekannt. 

C. Lehre. Die Bedeutung des E. erhellt daraus, 
daß er von den besten Theologen des 4. Jh. 
bekämpft wurde: außer Basilius u. Didymus 
(s. Sp. 939) schrieb auch Apollinarius gegen 
die 1. Apologie; die Verteidigung des ver¬ 
storbenen Basilius gegen die 2. Apologie über¬ 
nahmen Gregor von Nyssa (s. Sp. 939), Theo¬ 
dor v. Mopsuestia u. ein gewisser Sophronius. 
Schriften gegen die Anhänger des E. erschie¬ 
nen noch lange nach seinem Tod. Uber alle 
diese Gegenschriften findet man ausführliche 
Angaben bei Spanneut. 

I. Beurteilung. In Darstellung u. Beurteilung 
der Lehre des E. ist in den letzten Jahrzehn¬ 
ten ein bemerkenswerter Wandel eingetreten. 
Die traditionelle Sicht geht auf die Zeitgenos¬ 
sen, vor allem auf Epiphanius u. die Kappado¬ 
zier zurück, die in E. nur den Sophisten, 
den Dialektiker, den ,Technologen‘ sahen, der 
das Dogma in eine Reihe hohler Syllogismen 
auflöste. Aus der gründlichen systematischen 
Darstellung der Gedanken des E. bei Le 
Baehelet (dort ältere Lit.) ist ohne weiteres 
zu ersehen, daß es sich um mehr als Techno¬ 
logie' handeln muß. Leider setzt Le Baehelet 
noch die falsche Anordnung von Greg. c. 
Eunom. voraus; das hat zur Folge, daß er den 
im Text des E. vorliegenden Zusammenhang 
zwischen der Agennesie Gottes u. dem gött¬ 
lichen Ursprung der Namen nicht gesehen 
hat, der für das System des E. so wichtig ist 
(freilich erkennt Le Baehelet 1513, daß dieser 
Zusammenhang sich gedanklich leicht her¬ 
steilen ließe); die Lehre vom Ursprung der 
Namen wird im 2. Buch der Schrift Gregors 
behandelt, das früher am Schluß stand (s. 
Sp. 943f). - De Ghellinck hat untersucht, 
was es mit dem Vorwurf des Aristotelismus 
gegenüber den Anhomöern auf sich hat. Es 
ergibt sich, daß die ,Anklagen der Väter ge¬ 
wöhnlich nicht über die dialektische Dar¬ 
stellungsform hinausgehen, die in ihren Augen 
sich in Aristoteles personifiziert 1 (29). Die 
Dialektik der zweiten Sophistik war ohnehin 
nicht mehr die vollständige Dialektik des 
Aristoteles, noch war sie rein aristotelisch; 
vielmehr hatte sie stoische Elemente in sich 
aufgenommen. Die Erkenntnislehre des E. 
ist jedenfalls nicht aristotelisch, wie man auch 




943 


944 


schon früher gesehen hat, das gleiche gilt 
für die merkwürdige Sprachlehre. - Vanden- 
bussche beschreibt zunächst in der Nachfolge 
der Historiker der zweiten Sophistik (Rohde, 
Norden, Schmid, Meridier, Guignet) die Cha¬ 
rakteristika des .Technologen 1 , der sich im 
Unterschied zum wahren Philosophen als 
bloße Formalien der Philosophie Logik und 
Dialektik aneignet u. sie als Ornament be¬ 
nutzt (51 f). Ist aber das System des E. mit 
dem Terminus technologia bereits vollständig 
erfaßt ? V. verneint diese Frage, denn E. hat 
noch ein anderes Systemationsprinzip als das 
dialektische: es geht ihm um ,die Natur aller 
Dinge“ (apol. 20), um die .natürliche Ordnung 
der Dinge“ (c. Eunom. 1 [Jaeger 1, 68 ]). Die 
Trinität gliedert sich nach dieser natürlichen 
Ordnung hierarchisch, der Zusammenhang 
zwischen ihren Gliedern wird in absteigender 
Linie durch die jeweilige svepysia hergestellt; 
die Trinität stellt die drei obersten Stufen 
in der Ordnung der ouaiou. E. erweist sich 
als Neuplatoniker. Auf dieser von V. gewon¬ 
nenen grundlegenden Erkenntnis bauen die 
folgenden Arbeiten auf. - Dams hat sieh der 
verdienstliehen Aufgabe unterzogen, die vier 
erhaltenen Hauptschriften der eunomiani- 
schen Kontroverse, die beiden Apologien des 
E. u. die üappadozischen Gegenschriften, der 
Reihe nach zu analysieren, ihre Gedanken¬ 
gänge festzustellen u. danach die wesent¬ 
lichen Elemente herauszuarbeiten. Seine Ar¬ 
beit ist die beste Einführung in das eigenartige 
u. in sich sehr geschlossene System des E. 
Dabei stößt Dams auf die Lehre des E. von 
der göttlichen Entstehung der Sprache u. der 
£Vvot.a 9 uoixT) der Worte u. Namen (wogegen 
die smwvx der Kappadozier von E. als 
bloße u. leere, sinnlose menschliche Erfindung 
abgetan wird). Die Bedeutung dieser Lehre 
für das Gesamtsystem wird trefflich darge¬ 
stellt; doch will die historische Ableitung 
nicht gelingen. - Hier setzt Danielou ein u. 
kommt zu einem interessanten Ergebnis. Der 
.technologische“ Neuplatoniker, als welcher 
E. bis dahin bereits enthüllt worden war, 
wird zu philosophiegeschiehtlicher Dignität 
erhoben, indem er das bisher fehlende Binde¬ 
glied in einer wenig erhellten Phase des Neu¬ 
platonismus zwischen den Schülern des Iam- 
blichus u. den Vorgängern des Proklus abgibt 
(freilich ist Proklus nicht von E. abhängig). 
Proklus, dessen Traditionszusammenhang mit 
der neuplatonischen Schule von Athen fest¬ 
steht, wo man das Studium des Aristoteles 


betrieb, bringt in seinem Kommentar zum 
Kratylos eine Lehre über den Ursprung der 
Sprache u. der Namen, die in allen Elementen 
mit der des E. übereinstimmt: der Schöpfer¬ 
geist gibt die eigentlichen Namen der Dinge, 
wie es die Theurgen u. die (chaldäischen) 
Orakel deutlich sagen. Die Mitteilung der 
Sprache geschieht im vertrauten Umgang 
frommer Menschen mit übernatürlichen We¬ 
sen. Der .wissenschaftlichen“ Theorie (der 
Grammatiker) von der Entstehung der 
Sprache, die auch die der Kappadozier ist, 
wird eine .mystische“ entgegengesetzt. Da der 
ältere E. vom jüngeren Proklus nicht ab¬ 
hängig sein kann, sich eine umgekehrte Ab¬ 
hängigkeit (obwohl chronologisch möglich) 
nicht feststellen läßt, muß eine gemeinsame 
Tradition angenommen werden; es ist zu ver¬ 
muten, daß es sich dabei um eine Tradition 
neuplatoniseher Kommentare zum Kratylos 
handelt. Die Berufung auf die chaldäischen 
Orakel bei Proklus, deren Lehre von der 
Entstehung der Sprache ebenfalls .mystisch“ 
ist, weist in das Milieu der Iambliehus- 
Schüler, wo jene Orakel in hohem Ansehen 
standen. Insofern ist Gregors Hinweis auf 
den platonischen Dialog Kratylos nicht ver¬ 
fehlt, zumal es an der betreffenden Stelle 
heißt, daß E. den Dialog gelesen oder durch 
andere gekannt habe (c. Eunom. 2 [Jaeger 1, 
329, 20/5]). Neben E. den Sophisten tritt E. 
der Mystagoge (was oben unter A über den 
Schulzusammenhang der anhomöischen Theo¬ 
logen gesagt wurde, empfängt durch diese 
Darstellung besondere Färbung). Die histori¬ 
sche Möglichkeit des Kontaktes zwischen E. 
u. den Iamblichus-Schülern ist durchaus ge¬ 
geben: Aetius hatte gute Beziehungen zum 
Caesar Gallus, der in Antiochien residierte, u. 
dadurch zu Julian, wie bezeugt ist; Julian 
aber war durch Maximus, einen Iamblichus- 
Schüler, theurgischer Neuplatoniker gewor¬ 
den. - Spanneut hält es für möglich, daß E. 
bereits in Alexandrien mit Iamblichus-Schii- 
lem in Verbindung getreten ist. 

II. Charakteristika. Für die Einstellung des 
E. gegenüber der Theologie sind zwei Aus¬ 
sagen aus der 2. Apologie bemerkenswert. 
Das .Mysterium der Frömmigkeit“ liegt nicht 
in ehrwürdigen Namen (offenbar ist dieses 
Wort hier nicht im technischen Sinn des E. 
verstanden), Sitten oder mystischen Sym¬ 
bolen, sondern in der .Genauigkeit der Dog¬ 
men“ (c. Eunom. 3, 9 [Jaeger 2, 269, 23/8]). 
Um diese .dogmatische Akribie“ zu erreichen, 
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bedarf es ,logischer Sorgfalt“ (welche E. bei 
Basilius vermißt: c. Eunom. 3, 10 [Jaeger 2, 
294, 30/295, 1]). Zur sophistischen Technolo¬ 
gie wird die Logik vor allein in der Polemik 
gesteigert; ein gutes Beispiel dafür ist der 
lange von Gregor zitierte Passus aus der 2. 
Apologie (c. Eunom. 3, 3 [Jaeger 2, 106, 
4/110,21]), wo E. zu dem Schluß gelangt, Basi¬ 
lius lehre zwei Christoi, zwei kyrioi usw. - 
Alle wesentlichen Elemente dos Systems des 
E. findet man in einem von Gregor mitge¬ 
teilten Text aus der 2. Apologie (c. Eunom. 1 
[Jaeger 1, 67, 22/69, 8]). Hier zeigt sich, daß 
E. nicht nur Sophist u. Technologe ist, der 
dialektische Bezüge ohne Rücksicht auf das 
Sein der Dinge herstellt, sondern daß er eine 
,von Natur aus bestehende Ordnung der 
Dinge“ kennt u. voraussetzt, die das Verhält¬ 
nis der ovaiou zueinander bestimmt (vgl. 
auch c. Eun. 3, 1 [Jaeger 2, 2, 22/3, 1] für die 
<p ucti,X7 ] xa^i?). Da es sich in dieser,physischen 
Ordnung“ um eine vertikale, absteigende 
Reihe handelt, in der eine ouaia die höchste 
u. die andern entsprechend untergeordnet“ 
sind, u. dies in festgesetzter Reihenfolge, hat 
Vandenbussche (s.o. Sp. 943) hauptsächlich mit 
Hilfe dieses zentralen Textes den neuplatoni¬ 
schen Anteil am Gedankengut des E. fest¬ 
stellen können. Doch enthält das Zitat noch 
weitere Bestimmungen. Neben die vertikale 
Beziehung der ountat innerhalb ihrer Rang¬ 
folge tritt eine horizontale, denn die oum ai 
haben ihnen verbundene“ svspyeiai u. ,von 
Natur zugehörige“ Namen. Die Bedeutung der 
Reihe oücria-svepYsia-ovop,a hat Dams er¬ 
kannt; hier werden die systematischen An¬ 
sätze der ersten Apologie in einen organischen 
Zusammenhang gebracht, der die Grundlage 
für die Entfaltung des Systems in der 2. Apo¬ 
logie abgibt. Die evspyem sind nötig, um 
den ontologischen Zusammenhang zwischen 
den oöatai herzustellen, ohne die Vorstellung 
der Emanation verwenden zu müssen (wie die 
svspysia der ersten ouaia aus dieser hervor¬ 
geht, ohne ihre Unveränderlichkeit zu ver¬ 
letzen, wird nicht gesagt; doch ist ihre Auf¬ 
gabe deutlich: jede Tätigkeit von der ersten 
oücua fernzuhalten; daher trägt die svspysia 
den Namen ,Vater“ u. nicht die oüo(a). Der 
entscheidende Abgrund klafft zwischen der 
ersten u. zweiten oücua; letztere ist bereits 
zusammengesetzt u. kann mehrere Namen 
haben. Der Name, u. zwar der ,von Natur 
zugehörige“ Name (vgl. ausdrücklich e. 
Eunom. 3, 5 [Jaeger 2, 162, 9/11]: ,imver¬ 


änderlich ist das naturgemäße, 7rpofJ9>j7)C, 
Verhältnis der Namen zu den Dingen“), ist 
die Basis für die eigentümliche Erkenntnis¬ 
lehre des E. - Alle diese Bestimmungen 
dienen der Untersuchung über die ,höchste“ 
ouert«, über die (zweite) .durch diese“ seiende, 
die mit ihr vor allen anderen ist, u. über die 
.dritte“, die den beiden ersten untergeordnet 
ist; mit anderen Worten: über die drei 
Personen der Trinität, die somit klar u. deut¬ 
lich als drei verschiedene u. keineswegs 
gleichwertige ounlai dargestellt werden. Die 
feststehende Stellung der zweiten oüota, d. h. 
des Sohnes, macht den ursprünglichen ariani- 
schen Gedanken, Christus sei durch seine 
Verdienste zu dieser Vorrangstellung ge¬ 
langt, überflüssig; E. lehnt ihn in seiner Con¬ 
fessio ausdrücklich ab (Greg, confut. conf. 
Eunom.: Jaeger 2, 350, 23/8). Das Wesen 
der höchsten oü a ia ist äyevvquia schlechthin. 
’Ayevwjcda ist nicht eine Eigenschaft Gottes 
unter anderen, sondern Definition u. .natür¬ 
licher“ Name seines Seins, auf welche alle 
anderen Eigenschaften zurückzuführen sind, 
bzw. mit welcher sie identisch sind; denn die 
Natur Gottes ist .einfach“ u. .nicht zusammen¬ 
gesetzt“; die q Gottes ist nichts anderes 
als aysvvYjoia (e. Eunom. 2 [Jaeger 1, 223, 
8/14]). Dies hat die Unähnlichkeit des Sohnes 
zur logischen Folge; denn der Sohn ist ja 
yevvyjTO!;. Da aber auch die orthodoxe Trini- 
tätslehre Vater u. Sohn als ,ungezeugt“ u. 
.gezeugt“ bei gleichzeitiger Homousie unter¬ 
schied, ist es verständlich, daß einerseits E. 
so stark mit der Agenncsie als Wesensdefini¬ 
tion Gottes (Name als evvota cpuenv.Y] im 
Gegensatz zur bloßen ETtlvoia) arbeitet, u. 
daß andererseits die Kappadozier gerade 
diesen Begriff in seiner eunomianischen An¬ 
wendung unermüdlich u. heftig bekämpfen 
(man achte nur auf die Häufigkeit dieser 
Vokabel in Gregors c. Eunom.). - ’Ayevviqoia 
als svvoia <puaix/j Gottes macht gleichzeitig 
das Wesen Gottes menschlicher Erkenntnis 
im höchsten Sinne zugänglich (worin sich E. 
wiederum von Arius unterscheidet); denn die 
jeder oüena, also auch der höchsten, allein 
gemäßen, ihr von Natur anhaftenden Namen, 
die die svvoia cpuaixr) der betreffenden oöaia 
aussagen, werden den Menschen direkt von 
Gott gegeben u. sind von Gott festgesetzt (c. 
Eunom. 2 [Jaeger 1, 290, 7f]). Gott teilt die 
Namen mit in der ögiXia mit seinen Dienern 
(aO. 333. 1/5), d. h. doch wohl durch eine Art 
von Offenbarung. 
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Euphemismus. 

A. Nichtchristlich. I. Bezeichnung u. Begriff 947. - II. An¬ 
tike Theorien 948. - III. Ersatzmittel 949. - IV. Anwendungs¬ 
bereiche. a. Paiäolinguistisches Tabu 949. b. Jüngere E. 1. 
Sexualität 950. 2. Naturalia 952. 3. Tod 952. 4. Krankheit 
953. 5. Gewaltakte 953. 6. Politische E. 954. - V. AT. a. Er¬ 
satzmittel 954. b. Anwendungsbereiche 955. 

B. Christlich. I. Allgemein 955. - II. Anwendungsbereiche, a. 
Sexualität 956. b. Naturalia 959. c. Tod 959. d. Teufel. 1. 
.Feind' 960. 2. Täter des Bösen 991. 3. Paradiesesschlange 961. 
4. Höllenbewohner 962. 

Eine Gesamtdarstellung des griech. wie des 
lat. E. fehlt noch. Deshalb sind in diesem 
Artikel die nichtchristl. E. etwas ausführ¬ 
licher behandelt worden. Eine Unterteilung 
nach Einzelsprachen schien unpraktisch. 

A. Nichtchristlich. I. Bezeichnung u. Begriff. 
E., griech. eixpYjgKTfjuSc;, ist das Nomen aetionis 
des Verbs eücpTQfxll^eiv, eu<p7)getv, eig. .Gutes 
ausrufen“, dann einen .sakralen Ruf von guter 
Vorbedeutung ausstoßen“ (Benveniste 116; 
Balharek 8; vgl. o. Bd. 1, 216. 219. 226f), 
.schweigen“ (vgl. Aristoph. nub. 263). Das 
Verb ist abgeleitet von dem schon bei Homer 
gebrauchten Adjektiv eutpujfjtoi;, .Worte von 
gutem Klang“. Platon bezeichnete mit dem 


Nomen aetionis suepr^gta bereits die freund¬ 
liche Ausdrucksweise, d. h. das Vermeiden 
eines übelklingenden Wortes (rep. 5, 735E/ 
73CA). Den Terminus technicus 
haben erst die alexandrinischen Grammatiker 
geprägt (Balharek 28); sie haben einen Aus¬ 
druck der Kultsprache säkularisiert (Be¬ 
deutungsentwicklung bei Benveniste 116f; 
Balharek 2/23). - Der E. ist der Tamname 
gefährlicher oder anstößiger Dinge. Das stell¬ 
vertretende, andeutende, oft auch günstigere 
Wort soll die Entweihung oder Beschwörung 
des Dings vermeiden. Um die abergläubisch- 
psychologischen Hintergründe dieses sprach¬ 
lichen Kunstgriffes zu kennzeichnen, ver¬ 
wenden die modernen Sprachwissenschaftler 
gern den weiteren Ausdruck .Sprachtabu“ 
(Otto 165; Hävers 19; Kandier 135; Hofmann 
144; Kainz 1, 248/55; Balharek 41 unter¬ 
scheidet euphemistische Vermeidung u. Deck¬ 
bezeichnung). Das Worttabu ist abhängig 
vom Wertgefühl u. der sich wandelnden 
Psyche der Sprachgemeinschaft: die primi¬ 
tive Gesellschaft fürchtet u. meidet das 
Numinose u. Gefährliche; die rational .auf¬ 
geklärte“ mildert das Animalische u. Trieb¬ 
hafte (zu den verschiedenen psychologischen 
Motiven des E. vgl. Kainz 1, 226/32. 255/8; 
Balharek 47f unterscheidet Motive, Ersatz¬ 
möglichkeiten, Ersatzobjekte). 

II. Antike Theorien. Die griech. Grammatik 
führte als Beispiele für E. dcvTttppocaeK; an, 
in Wahrheit vom Aberglauben diktierte Tam- 
namen: Eu^etvop, ,der Gastliche“, für "A^ewo?, 
,der Ungastliche“, Eucppov/j, .die Wohlgesinn¬ 
te“, für die (gefährliche) Nacht; EüjxevtSsi; 
für die Furien; exatpy;, ,Gefährtin“, für Dirne 
(Plut. Solon 15, 2; Amm. Marc. 22, 8, 33; vgl. 
Trypho trop. 15 [8, 755f Walz]; Cocondr.: 
ebd. 8, 785f). Die späten lat. Grammatiker 
folgten ihnen u. setzten den E. mit der anti- 
phrasis gleich (Sacerdos: GL 6, 462, 11; Bal¬ 
harek 33). Die Stiltheorie dagegen wird be¬ 
herrscht von dem Gedanken des 7rpl7tov, des 
pudor u. des honestum. Die Rücksicht auf 
das sittliche Wertempfinden, den .Anstand“, 
unterdrückt einen Teilbereich der Wirklich¬ 
keit, nämlich Ausscheidung u. Sexualität. 
Diese spezifische Ausprägung oder Ein¬ 
schränkung des Begriffs E. verraten Ciceros 
Beispiele in dem Brief an Paetus (ad fam. 9, 
22), seine Ausführungen in de officiis (1, 35, 
126/8) u. auch die Theorien Quintilians (inst, 
or. 8, 3, 44; Wendt 5/11). Daß man als E. nur 
die verhüllende Bezeichnung der Sexualität 
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u. der Naturalia verstand, darauf weist auch, 
die Charakteristik der vermiedenen Aus- 
drueksweise als verbum obscaenae signifi- 
eationis (Charisius: GL ], 270, 26; Cic. Flacc. 
15, 34), obscaenitas (Swanson 21/5), invere- 
cunda suspicio (Diom.: GL 1, 451, 3), verba 
infamia (Hist. Aug. Hehog. 10, 7), impudica 
et praetexta verba (Suet. Vesp. 22 usw.), quae 
ne dici quidem sine maximo pudore possunt 
(Hist. Aug. Heliog. 34, 2), nuda verba (Pbn. 
rep. 4, 14), turpia dicta (Cic. act. 2 in Verr. 
1, 12, 32), sordidum aut spurcum vocabulum 
(Isid. or. 2, 20, 1). Während die Peripatetiker 
verhüllte Redeweise forderten, verfochten 
die ältesten Stoiker u. die Kyniker den 
offenen Ausdruck, weil alles Seiende aussag¬ 
bar sei; daher ist die ,zynische 1 Offenheit 
Merkmal der *Diatribe u. “"Kyniker. 

III. Ersatzmittel. Der konkrete Ausdruck 
wird durch folgende Ersatzmittel vertauscht: 
1. Veränderung der Wortgestalt (par bleu 
statt par Dieu). 2. Gebrauch von Fremd- 
u. Lehnwörtern (zB. medizinisch). 3. Anti- 
phrasis. 4. Personalpronomen. 5. Akrostichi- 
sche Abkürzung (Tb.). 6. Umschreibung. 
7. Ellipse. 8. Aposiopese. 9. Generalisierung. 
10. Litotes. 11. Metapher. 12. Andeutung 
(dazu Balharek 60/2 u. Händlers Spezial¬ 
untersuchung). Diese Ersatzmittel sind über¬ 
sprachlich, paganem u. christlichem Grie¬ 
chisch u. Latein, ja den modernen Sprachen 
gemeinsam. 

IV. Anwendungsbereiche, a. Paläolinguisti- 
sches Tabu. Die Vorstellung, daß Name u. 
Sache dasselbe seien, erzeugt das ,religiöse 
oder abergläubische Verbot, Begriffe aus 
einer gewissen Sphäre beim Namen zu nennen“ 
(Hävers 19), um sie nicht zu beschwören. 
Tabu sind: Götter u. Dämonen, das Feuer, 
Sonne, Mond, der Tod, Tiere usw. (indoger¬ 
manische Beispiele bei Hävers 28/55). Bei¬ 
spiele dafür aus dem Griech. u. Latein, 
liefert mitunter die Etymologie; denn der 
häufige Gebrauch kann die Verhüllung ab¬ 
nützen, das Deckwort sogar den eigentlichen 
Ausdruck verdrängen. Tabunamen von Gott¬ 
heiten sind: s ! r/a'.T7j<;, der mit den schönen 
Haaren, der Unterweltsgott (Liddell-Scott 
738 s. v.); ,ille. . . quo numquam terra vocato 
non concussa tremit“, eine Unterweltsgottheit 
(Lucan. 6, 744/7); Eumenides für die Erinyen 
(Balharek 78/83); Manes, gedeutet als ,die 
Guten“ (Varro 1.1. 6, 4). Aus ähnlichen 
Motiven blieben Schwüre u. Drohungen ellip¬ 
tisch, um die Wirkung zu vereiteln (Verg. 


Aen. 1, 135: quos ego . . .; medius fidius mit 
Hey 517). Gefährliche Schwüre ließen den 
als Schwurhelfer angerufenen Gott ungesagt 
(Lieberman 125: vyj xov, pa xov). Ortsnamen 
wurden umbenannt, um die üble Bedeutung 
abzuwenden: Nequienum in Narnia, Male- 
ventum in Beneventum (Stanford 37). Im 
Griech. wurde der alte indogerman. Name für 
,links“ uxauSc;, Xaio? durch den ursprüng¬ 
lichen E. dpiffvepoc oder eüawugot; verdrängt. 
Statt ,niemand“ sagte man Bona Fortuna 
(Donat.: GL 4, 402, 9/13; ihn schreibt Isidor 
aus or. 1, 37, 27; vgl. J. Fontaine, Isidore de 
Seville et la culture classique dans l’Espagne 
wisigothique 1 [Paris 1959] 148 2 ). Euphe¬ 
mistisch war auch die Kxdtsprache: das Ver¬ 
brennen des Opferfleisches hieß adolere, d. h. 
eig. .wachsen“ (Serv. Aen. 1, 704), das Schlach¬ 
ten des Opfertieres mactare, d. h. .verherr¬ 
lichen“ (anders jedoch Latte, Röm. Rel. 45 2 ), 
oder immolare, eig. ,mit Opfermehl bestreuen“ 
(Hey 524). Opfern wurde mit der pars pro 
toto Aussage Späv, £s£siv, ,tun“, facere, ope- 
rari a parte potiori bezeichnet; als E. deutet 
das Wort Balharek 61; vgl. o. Bd. 1,82. Zauber¬ 
worte u. Geheimnamen werden in den Zauber¬ 
papyri als X6yoi appTjTOt, Övofnx appyjTOV, xpu7T- 
t6v bezeichnet (PGM III 283; XII 237. 240; 
XIII 205. 763; vgl. N. M. H. van den Burg, 
’AroSpp^Ta, Spt&gsva, Öpy.a. Bijdrage tot de 
kennis der religieuze terminologie in het 
Grieksch, Diss. Utrecht [1939]). 
b. Jüngere E. 1. Sexualität. In gewissen lite¬ 
rarischen Genera wie der Komödie, in der 
medizinischen Literatur, in der Pornographie 
blieb die offene Sprache die Regel, wenn nicht 
sogar der kitzelnde oder zotige Doppelsinn 
gesucht wurde. Dagegen ist in der griech. 
Literatur mindestens seit Pindar die verhül¬ 
lende Sexualterminologie nachweisbar. Sie 
hängt zusammen mit dem Sexualethos; vgl. 
“•“Geschlechtsverkehr. Die Umschreibungen 
sind moralisierend, spielerisch, aber niemals 
schlechthin pejorativ wie in christlicher 
Sprache. Es folgen katalogartig E. für den 
Akt, die Potenz, die Organe, Dime, Eunuch 

a.. Akt. Generalisierende Nomina: -Kpä^ic; 
(Pindar. frg. 127; Aeschin. 1, 158a); spyov 
(Anth. Pal. 12, 209); Ipya yuvoaxMv (Long. 
4, 19, 5); epya vuxxepiva (Dio 79, 15, 2); Epya 
KÜ7rpi8o? (Theocr. 4, 4); opus (Mart. 11, 104, 
11; 11, 60, 7). - Metaphern u. Metonymien: 
Scöpov Epcoxixov (Liban. or. 38, 8); x<xpixe<; 
(Theoph. Simoc. ep. 81); Venus (Quint, inst. 
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8, 6, 24); voluptas (Ov. ars 2, 477); deliciae 
(Apul. mct. 9, 16); gaudia nocturna (Calp. 
ecl. 1, 14); officium (Hey 531); nox (Prop. 2, 
23, 11 usw.); leetus, torus, furtum (Hey 
532). - Umschreibungen: illud quod dici solet 
(Plaut. Bacch. 897); illa . . . quae tu volebas 
nec puella nolebat (Catull. 8, 6f); quae tuus 
vir petet (Catull. 61, 144f); aliquid (Prop. 
2, 22, 11; vgl. aliquid: ThesLL 1, 1615, 
59/63); aliquid ultra oscula (Ov. met. 10, 
344f); quiddam improbius (Mart. 9, 67, 5 
usw.); multa linguae reticenda honestae (Ov. 
her. 19, 63f); inhonesta dictu (Tac. hist. 2, 
93, 1). - Verbalausdrücke: 7rpdcTTeiv t& tcüv 
dcvSpSv (Herodian. 5, 6, 2); 7rpaTTetv xa ujtö 
y.6A7tou (Lucian. Alex. 39); SpScv (Anth. Pal. 
12, 2, 10; vgl. Athen. 12 p. 517e); lat. facere, 
vom Mann, der Frau, homosexuell usw. 
(vgl. Hofmann 165; ThesLL 6, 121, 52ff); 
yiyvopoa peTdc (Lucian. dial. meretr. 6, 1); 
corpus iungere (Ovid. am. 3, 14, 9); foedera 
tori temptare (Lucan. 2, 378f); liberis operam 
dare (Cic. fam. 9, 22, 3 mit Wendt 29); xp<*°- 
pat (Athen. 12, 535a; cf. Dio Chrys. or. 6, 
17); abuti (ThesLL 1, 241, 68/75); ad corpus 
accedere (Mart. 7, 18, 5); (vgl. PW 

1A, 2, 2443); aro>Xaüet,v (Aristaen. 2, 5); frui 
(Priap. 50, 5); delectari (vom Mann, Petr. 
45, 7); satisfacere alieui (vom Mann, Petr. 75, 
11); perficere (Hist. Aug. Max. duo 4, 7); 
feminae notitiam habere (Caes. b. Gail. 6, 
21, 5); otxeicoi; e'x £tv (Alciphr. 4, 17, 4); eon- 
suescere (Plaut, eist. 87); iugum ferre (von 
der Frau, Plaut. Cure. 50); zu elliptischem 
habere, rogare, pati Hofmann 171; zu dare, 
negare, promittere Hey 532. Griech. Pflüge- 
rnetaphern apow, dpOTop, dtporpov, äpov^p 
bei Liddell-Scott s. vv. 
ß. Potenz: StSvaerilai (Anth. Pal. 12, 11; 
Liban. or. 39, 5); avJjp stvoci 8. (Dio 79, 12, 
1); valere (Prop. 2, 22a, 24); posse (Mart. 3, 
32, 1/3 mit Hey 533); officium (Prop. 2, 22 a, 
24); peculium (Hist. Aug. Heliog. 9, 3). 
y. Organe: odSoüa (vgl. Liddell-Scott s. v.; 
Hopfner 18f); pudenda, pudibilia (Hist. Aug. 
Heliog. 12, 2); verenda (Hist. Aug. Ant. 10, 
8); velanda corporis (Plin. ep. 6, 24, 3; Hey 
529); tö dvayxatov (Suda 1, 1 [320]; Hopfner 
20); nccessaria (E. Löfstedt, Late latin [Upp¬ 
sala 1959] 100); vitalia (Sen. contr. 2, 5, 4); 
natura (Cic. nat. d. 3, 56 u. ö.); <püai? (Artemid. 
on. 5, 63); t<x uno yaerxepa (Long. 4, 11, 2); 
turpissima pars corporis (Sali. lug. 85, 41); 
pars obscaena (Ov. a. a. 2, 584; Swanson 20; 
vgl. ferner Petron. 112; 132); membrum 


(Hist. Aug. Heliog. 12, 2); pepo c, (Hopfner 
20); dcvtovupov (Anth. Pal. 12, 232, 1); dxpov 
toü möpaTOi; (Athen. 581 f); exetvoc (Aleiphr. 
4, 13, 14); 7rpoxs(peva (Liban. or. 53, 18); to 
Seiva (Aristoph. Ach. 1149); illa (Mart. 3, 
68, 7/9; 9, 40, 4); quae honeste nominari non 
possunt (PsSall. ep. 2 ad Caes. 9, 2; inv. in 
Cic. 3, 5 mit R. G. M. Nisbet, The Invectiva 
in Ciceronem: JRS 48 [1958] 30/2). Zu parti- 
cula, libido, faseinum (vom Mann) u. naturale, 
extrema corporis, rima, fossa, saltus, specus 
(von der Frau) vgl. Hey 530f. 

8. Dirne, Eunuch usw. Dirne: meretrix, amica, 
puella (Hey 534); exatpa (Plut. Solon 15, 
2f); mulier quae sine praefatione honeste 
nominari non potest (Sen. contr. 2, 4, 6). 
Eunuch: obscaenus (Swanson 11; zB. Liv. 
33, 28, 5). Kastrieren: puerum mollire (Stat. 
silv. 3, 4, 68); corpus de sexu transire iubere 
(ebd. 71); frangere sexum atque hominem 
mutare (ebd. 74f); vgl. damnum amissi cor¬ 
poris (Phaedr. 3, 11, 3); tö epyov tö 7rsp! tov 
Kpovov urcö töv touScov owtoü (Aristid. 35, 
39 mit Schmid 2, 295). 

2. Naturalia. Die Ausscheidung u. was dazu 
gehört, unterliegt aus olfensichtlichen Grün¬ 
den ebenfalls dem Sprachtabu; die sich stili¬ 
sierende Gesellschaft muß kloakenfeindlich 
sein. Ausscheidung wird genannt: facere 
(Petr. 62, 4 mit Hofmann 165); requisita na- 
turae, necessaria naturae (Forcellini s. v.); 
obscaena reddere (Ov. rem. am. 437). Das 
Organ: regio sessitandi (Apul. dogm. Plat. 
1, 16 mit Hey 535); pars (Hist. Aug. Hadr. 
17, 6; Mart. 2, 54). Exkremente: exeremen- 
tum, alvus, venter, proluvies, saturitas, 
humor praefandus (Hey 534f); obscaena 
(Pomp. Mela 1, 9, 57 mit Swanson 20f); onus 
ventris (Hist. Aug. Heliog. 32, 2); quiequid 
vesica remisit (Ov. met. 15, 414). Abort: 
sella, conclave (Hey 534); ire quo saturi 
solent (Plaut. Cure. 362). Griechische E. 
für diesen Bereich sind noch nicht beob¬ 
achtet. 

3. Tod. Mildernde Bezeichnungen für Tod u. 
Sterben lassen sich seit Homer beobachten. 
Statt davaxo? oder mors wird gesagt: TCOTpop 
(II. 18, 95); fatum (vgl. ThesLL 6, 1, 359f); 
oItop (II. 24, 384 mit Balharek 101); ypecöv 
(Strabo 1, 3, 21 mit Balharek 108); tsAeutt), 
xocTocoTpoqri) (ebd. 110); d7taXAocyY), psxaXXayv) 
(ßtou) (ebd. 102/4); finis (Hey 522); psTdcrra- 
aic, (Schmid 4, 719 2ä ), abitio (Hey 521); re- 
quies, quies (zB. Verg. Aen. 10, 7; Hey 523); 
aliud (Val. Place. 1, 326). Für Sterben sagte 
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man: xdpvsiv (Balharek 101 f); st ti Tcahoip,!. 
(zB. Aristoph. vesp. 385 mit Balharek 110); 
si quid fato (humanitus, gravius, fatale) 
acciderit oder eontigerit (vgl. ThesLL 1, 292, 
84/293, 14 u. Hist. Aug. Hadr. 4, 8); quod 
heu timeo (Ov. her. 13, 164); contra (Hör. 
epist. 1, 6); impendentibus contumeliis se 
eripere (Suet. Nero 49, 1); xavacrrpscpeiv, 
psTaXXdcTTsiv t&v ß(ov, ärapysuhai tou ßiou, 
dtTcoffßyjvai., ämokelmw, ä7copp*)yvuvai, ä<p- 
i£vai, äTLoyiyveaO-ai (Schmid 3, 244f; Bal¬ 
harek 107); [xsTotxstv (Balharek 108); 
abire (Sen. Here. Oet. 751; benef. 7, 20, 3); 
äTcoSripsiv (vgl. Epiktet, o. Bd. 5, 615); vul¬ 
gär: animam ebullire, abicere (Petr. 42, 2; 
62, 10; 74, 2); ad plures abire (Petr. 42,5). Zu 
excedere, exitus, exspirare, finire, oppetere, 
dies ultimus, extrema, desinere, desiderari 
vgl. Hey 523f. 

4. Krankheit. Schonende Bezeichnungen von 
Krankheiten hat Hey 519 gesammelt: infir- 
mitas, languor, valetudo, passio, causa, 
causatio u. die Adjektive languidus, infirmus, 
vitiosus, invalidus, gravis, adfectus, inae- 
qualis. Vereinzelt sind mildernde Ellipsen u. 
Deminutive: Attica (seil, febris) bei Cic. ad 
Att. 12, 6, 4 mit Hofmann 172; tussicula 
(Plin. epist. 5, 19, 6; vgl. J. Niemirska- 
Pliszczynska, De elocutione Pliniana in 
epistularum libris novem conspicua quaesti- 
ones selectae [Lublin 1955] 16); febricula 
(Celsus 3, 5 mit Hey 520). Den Geisteszu¬ 
stand des Claudius charakterisiert Augustus, 
indem er zur griech. Sprache überwechselt 
(Suet. Claud. 4, 1 mit Hey 518); ebenso ver¬ 
fährt Cicero bei der Schilderung eines nächt¬ 
lichen Gallenanfalls (ep. 14, 7, 1). Griechische 
E. sind noch nicht gesammelt. 

5. Gewaltakte. Euphemistische Bezeichnung 
von Gewaltakten, Verbrechen, Prügel dienen 
der Verharmlosung, entspringen dem schlech¬ 
ten Gewissen oder auch dem Galgenhumor. 
Die Prägungen sind meist vereinzelt. Für 
Erschlagen wurde gesagt Siayp^cr&ai (Herodt. 
1, 110; Thuc. 3, 36, 3; 1, 126, 11 ), für Selbst¬ 
mordbegehen xaTayprjoaedloa (Herodt. 1, 82; 
9, 120), airoxprjallai (Thuc. 3,81). Der Henker 
hieß 6 Srjiuot;, 6 xoivö? S-fjyuoe;, 6 Syjpoxoivo? 
(Plato leg. 872B usw.), carnufex (eig. Fleisch¬ 
hauer, Chantraine 121); die Hinrichtung 
supplicmm (d. h. Bitte um Versöhnung an 
den Beleidigten, Leumann-Hofmann 25); 
hinrichten animadvertere, ducere, exsequi 
(ebd.), auch adiudicare (Hey 521); foltern 
vexare (Amm. Marc. 15, 6, 2); das Gefängnis 


oÜxrjjia (Plut. Sol. 15, 2); für Prügel steht 
infortunium (Apul. met. 9, 23, 31 mit M. 
Bernhard, Der Stil des Apuleius von Ma- 
daura=TübBeitrA2 [1927] 132); für die Ver¬ 
gewaltigung paulum quiddam (Ter. eun. 856). 
Galgenhumorige Bezeichnung von Folter¬ 
instrumenten sammelt Hey 521. 

6. Politische E. Politische E. sind meist ad 
hoc geprägt; der Gewalthaber will entweder 
aus Gründen der Staatsräson sein Handeln 
bemänteln oder der Bürger nimmt auf die 
Staatsideologie Rücksicht. Zu diesem Kom¬ 
plex liegen bisher fast keine Beobachtungen 
vor (vgl. Balharek 51). Die militärische 
Niederlage wird genannt: aXXo 5) to xpavelv 
(Thuc. 7, 64, 1 mit Christ-Schmid 1, 5, 199 3 ), 
incommodum, detrimentum (Caes. bell. civ. 
2, 4; 3, 10; 2, 15), secus eonsulta (A mm 
Marc. 23, 5, 22), gesta secus (ebd. 17, 11, 1). 
Verstöße gegen das Staatsinteresse: segnius 
admissa in rem publieam (Suet. Tib. 2, 1). 
Die Verbannung: untechniseh relegare, abesse 
(Hey 526). Unterwerfung: pacare (Caes. bell, 
civ. 1, 7; vgl. E. WölfFlin, Der euphemistische 
Gebrauch von pacare: ArchLatLex 5 [1888] 
581). Steuer ist aüvzx^u;, Besetzung cpuXaxrj, 
Schuldenerlaß aziaxyßsix; diese Ausdrücke 
deutet nachträglich als E. Plutarch (Solon 15, 
2). Verbrechen der Perserkönige elpyacavTO 
o<ra sipyaoavTo (Ael. n. a. 1, 59 mit 
Schmid 3, 305). Räuber als Gründer Roms: 
illud quod dicere nolo (luv. 8, 276). Der 
plebejische Gentilname Vipsanius: quod in 
medio est (boshafte Verwendung des E., Sen. 
contr. 2, 4, 13). Majestätsbeleidigungen: 
verba quae timor reticet meus (Oct. praet. 
799f). Meinungsunterdrückung der sullani- 
schen Zeit: libertati tempora sunt impecli- 
mento (Cic. Sext. Rose. 4, 9). Schadenfreudi¬ 
ge Feinde Caesars: pauci quos tu nosti (Cic. 
fam. 8, 1, 4). Genußsucht Aurelians: vini et 
cibi paulo cupidior (Hist. Aug. Aurel. 6, 1). 
V. AT. a. Ersatzmittel. Auch im AT begegnet 
echtes Sprachtabu. Das Motiv der sprach¬ 
lichen Verhüllung ist die Scheu vor der 
Identität von Name u. Sache, die für das 
ältere Tabu überhaupt charakteristisch ist. 
Die behutsame Sprache des AT verwendet 
folgende Mittel: die apotropäische Bezeich¬ 
nung mit dem Gegenteil, zB. barak, ,segnen“ 
für fluchen' (1 Reg. 21, 10 usw.; König 40; 
Lieberman 52 133 ); die Generalisierung, zB. 
Adonai statt Jahweh; Metapher wie zB. ,bei 
seinen Vätern schlafen' für .sterben“ (Gen. 47, 
30 u. ö.); Umschreibung: ,so u. so“ für die kon- 







Eupkemis', 


956 


krete Wirkung des Fluches (1 Sam. 3, 17; Kö¬ 
nig 39f; Lieberman 123f). 
b. Anwendungsbereiche. Die Anwendungs¬ 
bereiche des E. sind im Hebräischen nicht 
verschieden von denen des Griechischen u. 
Lateinischen, aber sie gliedern sich anders 
aus. Das ältere (abergläubische) Sprachtabu 
herrscht vor. Es fordert den Ersatz des 
Gottesnamens, führt zur Ellipse des Fluches; 
das rituelle Unreine wird in der 6. Talmudord¬ 
nung unter dem Titel tahorim, Reinlich¬ 
keiten, behandelt (H. L. Strack, Einleitung 
in Talmud u. Mdral [1930] 23f); die 4. 
Talmudordnung über Schädigungen heißt 
j=§u c öt, eig. .Nutzen“. Krankheit u. Tod 
werden gelegentlich vorsichtig bezeichnet: 
Lepra heißt .Schlag“ (Gen. 12, 17 usw.; 
König 64. 66); der Leprakranke ist: ,der 
Geschlagene“ (Lev. 13, 4; König 66); die 
Seele eines Verstorbenen nefes statt nefes 
met (Lev. 19, 28; König 39); Sterben heißt: 
bei seinen Vätern schlafen (Gen. 47, 30 usw.). 
Auch der Bereich der Sexualität bietet Bei¬ 
spiele. Für den Akt: scherzen mit, erkennen 
(Gen. 4, 1. 17. 25 usw.; König 38); sich nähern 
(Gen. 20, 4; Lev. 18, 4 u. ö.; König 38); zur 
Frau gehen (Gen. 6, 4); bei jemandem liegen 
(Gen. 19, 32/5); den Bettzipfel des Vaters 
aufdecken (Dtn. 23, 1; 27, 20; König 39); 
berühren (Gen. 20, 6; Prov. 6, 29). Für das 
Organ: c erwä, Blöße, basar, Fleisch (Gen. 9, 
22 usw.); bet (nur im Talmud; König 38). 
Die griech.-lat. E. aus dem Bereich der 
Naturalia, d. h. der Ausscheidung usw. haben 
eine hebräische Parallele; für .seine Notdurft 
verrichten“ steht .seine Füße bedecken“ (1 
Sam. 24, 4 mit König 37). 

B. Christlich. I. Allgemein. Die Untersuchung 
des christl. E. bemüht sich um ein nur schein¬ 
bar kleines, in Wirklichkeit aber wesentliches 
Charakteristikum der christlichen Sprache. 
Es geht um die Fragen: welche Aspekte der 
Wirklichkeit wollten die Christen nicht offen 
erörtern, u. aus welchen Motiven sahen sie 
sich zur verhüllenden Sprache genötigt? Es 
geht also um die Frage des Anstandes, des 
Schamgefühls, der Todes- u. Dämonenfurcht, 
der Eitelkeit, der religionspolitischen Ver¬ 
logenheit, schließlich allgemein um die grund¬ 
sätzliche Kompromißbereitschaft, wenn man 
die christl. Sprache an den psychischen 
Triebkräften der paganen messen will. Die 
Durchsicht der patristischen Literatur sowie 
der vielen sprachlichen Einzeluntersuchungen, 
eigene Lektüre u. vor allem reiche Samm¬ 


lungen des Instituts für den Abschnitt B Ila 
ergaben eine typisch christliche, von der 
paganen verschiedene Ausgliederung des E. 
Im allgemeinen führen die Väter eine offene 
Sprache. Es fehlen die verlogenen E. der 
Gewalt, die E. des schlechten Gewissens, die 
politischen E., die E. der Kompromißbereit¬ 
schaft im Grundsätzlichen; die manierierten 
E. des Understatement haben sich zum Aus¬ 
druck echter *Demut gewandelt. Verhüllende 
Sprache aber diktierten Schamgefühl u. An¬ 
stand. Das vom paganen so ganz verschiedene 
christl. Sexualethos, die Abkehr von der Sin¬ 
nenlust schaffen die euphemistische Sexual- 
terminologie, die besonders reich ist. Aller¬ 
dings führt sie auch viele hergebrachte Sexual- 
E. fort, die die Sinneslust nicht disqualifizie¬ 
ren. Ganz ähnlich werden auch alle anderen 
Naturalia behandelt. Die antiken Todes-E. 
haben ihr christl. Analogon; aber die christl. 
Metaphorik entspringt nicht mehr der Angst, 
sondern einem neuen Verständnis des Todes. 
Eine christl. Neuprägung sind die Deck¬ 
namen u. Antonomasien für .Teufel“; sie knüp¬ 
fen an die atl. Tradition an; ihre Fülle u. ihr 
meist scheltender oder pejorativer Charakter 
zeigen an, daß sie eine spontane Neubelebung 
des abergläubischen Tabu sind. Der Teufel 
soll nicht an die Wand gemalt werden, aus 
Angst, er könne erscheinen. 

11. Anwendungsbereiche, a. Sexualität. Die 
Synoptiker u. mehr noch Paulus stellen die 
Enthaltsamkeit höher als die Ehe u. verur¬ 
teilen jede Sinnenlust (vgl. *Ehe, o. Bd. 4, 
657/9). Der wachsenden Hochschätzung der 
Keuschheit steht die Scheu, ja die Abkehr 
von der Sexualität gegenüber. Sogar das an 
sich unanstößige Wort amor wurde von den 
Vätern gemieden u. durch caritas ersetzt (Jans- 
sen 198/202). Theoretische Feststellungen 
sind bisweilen auch großzügiger. Clemens v. 
Alexandrien erklärt, die Geschlechtsorgane 
seien kein txla%p6v, da sie von Gott erschaffen 
seien (paed. 2, 92, 3). Laktanz macht sich mit 
der entschuldigenden Erklärung, die Voll¬ 
ständigkeit zwinge ihn dazu, an die Be¬ 
schreibung von uterus u. conceptio, schrickt 
aber vor einer genaueren Schilderung der 
Funktion der Organe dann doch zurück (opif. 

12, 1). Hieronymus nimmt keinen Anstoß 
daran, daß Jesaja Babylon mit .schamlosen 
Namen“, inverecundis nominibus, beschimpft; 
denn jeder Körperteil könne frank u. frei 
bei seinem Namen genannt werden (in Is. 
13,48 [PL24, 455A]; Wendt 11). Vorsichtiger 
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äußert sich Augustinus: ohne den Sündenfall 
u. die dadurch eingetretene Störung der 
Harmonie hätte der Mensch sich unbefangen 
über Geschlechtliches äußern können; jetzt 
aber wehre sich sein Schamgefühl dagegen; 
es nötige ihn, wenn er einmal über derartiges 
reden müsse, vorher seine Zuhörer um Ent¬ 
schuldigung zu bitten u. alle verba obscaena 
zu vermeiden (civ. Dei 14,23 [CSEL 40,497]). 
Damit deckt sich, was er in den Principia 
dialecticae fordert unter Verweis auf Sali. 
Cat. 14, 2: die turpitudo rei solle durch den 
decor verbi verdeckt werden (dial. 7 [PL 32, 
1414]; Wendt 9). - Diesen theoretischen 
Feststellungen der Väter entspricht ein reich 
entwickelter Apparat zur Verschleierung der 
Sexualität. Die folgende Beispielsammlung 
soll einen Begriff davon geben, welche Mög¬ 
lichkeiten die Väter sich geschaffen haben; 
sie führen die paganen Sexual-E. fort; aller¬ 
dings fehlen die sinnenfreudigen Metaphern, 
die den Genuß der Liebe hervorheben; der 
Akt wird als eheliche Pflicht aufgefaßt; der 
Sinnenlust an sich gilt Abscheu u. Ekel. Alt¬ 
hergebrachte E. sind natürlich akzentfrei wie 
xoivomoc, sTuga^a, auvou aix, nspnzXox-fj. Es 
folgen katalogartig E. für den Akt, die Orga¬ 
ne, Dirne, Eunuch usw. 
ot. Akt: Nomina: debitum carnale (Aug. con. 
adult. 1, 4 [PL 40, 452]); npSlE,u; (Cyrill. Hier, 
cat. 6, 33, vom Mann); opus camis (Tert. 
monog. 16, 1); opus nefarium, actus ille 
ignominiosus (PsAmbros. laps. 6, 22. 23); 
permixtio (Conc. Matiscon. a. 581, cn. 11); 
usus naturalis (Salv. gub. 7, 76); xoivtovla 
aapxixT] xai aovoumacmxY) (Clem. Al. ström. 
3, 27, 1, 5); 7tspi7rXox7) (protr. 4, 60, 2); 
copula (Ambros, expos. Lc. 1, 43); l7U[xi£(a 
(Iustin. apol. 21,1); auvotxnoc (Clem. Al. paed. 
2, 88, 3); congressio (Tert. virg. vel. 11 [900 
Oehl.]); consortium carnale (Conc. Matiscon. 
a. 581, cn. 11); contumelia (Tert. virg. vel. 
10); corruptela (der Frau; Gaud. s. 9 [PL 
20, 900A]); impudicitia (Salv. eccl. 4 [310]); 
caro (eccl. 2 [267]); vitia camalia (eccl. 1 [237]); 
concupiscentia (gub. Dei 6 [128; 141]); haec 
res (gub. 7, 17 [72]); inverecunda coniugii ne- 
gotia (Orig, in Gen. hom. 6 [PG 12, 192B]); 
aliquid (Salonius 483); fines (Tert. an. 38, 2; 
dazu Waszink 436). - Verbalausdrücke: acee- 
dere (vom Mann, Vulg. Lev. 18, 19; Is. 8, 3; 
Übersetzungshebraismus; vgl. ThesLL 1, 255, 
19/22); admittere (von der Frau; Aug. civ. 
Dei 5, 7; vgl. ThesLL 1, 751, 60/75; Fort¬ 
führung des Sprachgebrauchs des Varro u. 


Columella); accipere (Orig, in Gen. hom. 6, 
12 [65. 67 Baehr.]); contingere (Orig, in 
Gen. 6, 1 [65 Baehr.]); 7tsipaogai (der Mann; 
Soz. h. e. 1, 14); potiri (der Mann, Aug. 
civ. Dei 1, 19; Tort. apol. 46, 11); virum 
fungi (Tert. pall. 4, 3); aliquam mulierem 
facere (Aug. mor. Manich. 72); corrumpere 
(gewaltsam; Lact. mort. 38, 1); pati virum 
(Tert. virg. vel. 5); viro reddere debitum 
(Aug. con. adult. 1,4 [PL 40,45]); indecentius 
adhaerere (Sulp. Sev. dial. 2, 8, 3); in eodem 
lecto pariter manere cum masculis (Cypr. ep. 
4, 1); iter agere platearum Babyloniae et 
volutari in caeno (Aug. conf. 2, 8); agere 
negotium procurandi fructus mortis (ebd. 3, 
3, 5). Umschreibend: quod fit in uxore (Aug. 
civ. Dei 14, 20); pati illud novum quod 
alterius aetatis est (die Frau; Tert. virg. vel. 
11; Hey 531); xd ocvSpwv noielv xal xd yuvoa- 
xwv roxcrysiv (Cosm. in Greg. Naz: PG 38, 
405); quod coniuges inter se agunt (Aug. civ. 
Dei 14, 18). 

ß. Organe: pudor (Tert. virg. vel. 11; Hey 
529); pudenda (Tert. carn. Chr. 4; pall. 4, 
10); dedecus (vom Mann; Prud. peristeph. 
10, 198); verecunda membra (Cypr. ep. 4, 
3; Vict. Vit. hist. 3, 22); verecunda pudoris 
(ebd. 2, 7 [PL 58, 209]; vgl. P. Courcelle, 
Histoire litteraire des grandes invasions 
[Paris 1948] 157 5 ); remota et verecunda mein- 
brorum (Pacian. paraen. 8 [114 P.]; Hey 529); 
inhonesta (Isid. et. 11, 1, 10); artus turpes 
(Paulin. Petric. v. Mart. 5, 432); <puaeco<; 
dc7toppY)T* (Clem. Al. paed. 3, 20, 3); secreta 
(Tert. an. 25, 5); giXo? (Epiph. pan. 58, 4, 12, 
vom Mann; Mart. s. Charitinae 5 [13 Dele- 
haye], von der Frau); [xopiov (Clem. Al. paed. 
2, 90, 2); Spyava (Epiph. pan. 58, 4, 3, vom 
Mann); xd oizb yaorxspa (Pallad. dial. p. 17B); 
inferiora (Tert. virg. vel. 12); necessariae 
partes (Firm. Mat. 8, 27, 7; Hopfner 18); 
necessaria et muliebria loca (Firm. Mat. 4, 
18; Hey 529); <piiat; (Protev. 20, 1, von der 
Frau); natura (Isid. or. 11, 1, 1; cf. Hör. sat. 
2, 7, 47f, vom Mann); naturalia (Concil. 
Brac. II cn. 21 [2, 48 Bruns]); vires (Claud. 
in Eutrop. 1, 54; Act. Symphor. 6 [PG 5, 
1466], vom Mann); molliora (Ambros, exam. 
6, 32); genitalia membra (Lact. opif. 13); 
viscera genitalia (Aug. mor. Manich. 18, 65 
[PL 32, 1373]); umbilicus (Hier, epist. 22, 11, 
von der Frau). 

y. Dime, Eunuch usw. Dirne: solitaria (Salv. 
gub. 7, 99). Eunuch: «pflpirjpivoi; xö xw ypo- 
vci> yevsohai Tcaxepa (Theodrt. hist. rel. 
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1373C). Homosexualität: corruptor sexus 
virilis (Act. Achat. 3, 2); in masculos turpi- 
tudinem exercere (Salv. gub. 7, 76); acppoSfr/jv 
ajjicpGTEpav •&7;pa>p.svo<; (Clcm. Al. paed. 3, 15, 
2); muliebria pati (Firm. Mat. err. 4, 2); 
voluptatem uxoriam carpere (Arnob. 5, 28; 
bewußtes Paradoxon). Inzest: illud quod 
cum sorore commisit (Osiris; Firm. Mat. err. 
2, 3). 

b. Naturalia. Für die Verhüllung von Vor¬ 
gängen aus dem Bereich der Ausscheidung 
usw. liegen nur wenige Beobachtungen vor; 
sie führen die pagane Terminologie fort; die 
Motive der sprachlichen Tarnung sind von 
den heidnischen nicht verschieden. Aus¬ 
scheidung: facere (Salonius 273 x ); naturale 
officium (Vict. Vit. hist. 2, 10 [PL 58, 211]; 
vgl. Courcelle aO. 158j); Menstruation: to 
siO-mpivov rat? yovadjlv (Euagr. h. e. 6, 21); 
yuvaixsta (ebd.); muliebria (Aug. c. Iul. 3, 
22 [PL 44, 713]). Geburtsvorgang: opera 
naturae (Tert. adv. Marc. 3, 11). 

c. Tod. Die christl. Sprache bezeichnet den 
Tod mit versöhnlichen u. verklärenden Me¬ 
taphern; sie entkleiden ihn seines Schrek- 
kens. Es sind nur uneigentliche E., da sie 
aus dem neuen Verständnis des Todes er¬ 
wachsen. Der Tod erscheint als Aufbruch ins 
Jenseits, als Schlaf, als Ende des Lebens. Die 
folgende Beispielsammlung verwertet Ch. 
Favez, La consolation latine chretienne 
(Paris 1937) 156; sie ist bereichert um ei¬ 
gene Funde. Die neuen christl. Todes-E. 
sind gottes-, jenseits- u. auferstehungs¬ 
bezogen. Für Tod u. Sterben steht: arcessitio, 
arcessere, evocare (Cypr. mort. 3, 18; 19, 20); 
der Tote ist accitus, vorgeladen von Gott 
(Paul. Nol. ep. 13, 62); evocatio ad deum 
(Paul.Nol. ep. 13,3); ponereterrenoshabitus et 
ad alta vooari sidera (Paul. Nol. c. 27, 32f); 
abire (Tert. ux. 1, 6; vgl. ThesLL 1, 68, 49/84 
euphemismus de morte); abscedere (nur 
christl.: Cypr. ep. 55, 11. 17; Lact. inst. 7, 
27, 8; Aug. ep. 155, 2 usw.; vgl. ThesLL 1, 
146, 26/32); abscessus (Aug. epist. 92, 2 usw.; 
vgl. ThesLL 1, 147, 54/9); proficisci, pro- 
fectio, excedere, excessus (Cypr. mort. 15, 
20; 21, 22; Hier. ep. 60, 13, 2; 118, 4, 1); 
translatio, transgressus, transitus (Cypr. 
mort. 20); transire, egredi de domo corporis 
(Salv. eccl. 3 [296,1] mit Rochus 119); 
corporis aevum functum migrare in alteram 
vitam (Paul. Nol. c. 26, 15f); vgl. migrare 
(bei Greg. Tur. h. Franc. 3, 2; Hey 522); de 
saeculo recedere (Eugipp. vita Sev. 43, 2), 


de hoc saeculo transire (Eugipp. vita Sev. 
40, 1); praecedere ad Dominum (Hier. ep. 
66, 15; 77, 10, 1). Auf die Auferstehung 
werden die Schlafmctaphern umgedeutet: 
xoifjtäcoOa'., xoi(jt,Yjcu?, dormire in Domino, dor- 
mitio (Hier. ep. 75,1, 1; 77,1,1; 79, 6, 1; 118, 

2, 1; 127, 14; adv. Ruf. 3, 21; Aug. conf. 9, 9, 
22; Goelzer 276; Hey ohne Belege 523); som- 
nus (Hier. ep. 39, 3, 7; 60, 2, 1. 3, 3; 75, 1, 3; 
77, 10, 1; Paul. Nol. ep. 13, 9; Cumont, 
Recherches 360; Lux perpetua 498); resolu- 
tio (Aug. conf. 9, 13, 36). Todeseuphemismen 
Salvians sammelt Rochus 19: dem konkreten 
Ausdruck mors steht gegenüber dies ultimus 
(eccl. 2 [266, 16]); supremus exitus (eccl. 2 
[266, 17]); suprema (eccl. 1 [244, 10]), po- 
strema (eccl. 4 [312, 3]), extrema (eccl. 1 
[236, 22]), ultima (eccl. 3 [295, 10]). Nicht 
spezifisch christlich ist die Bezeichnung abs- 
trahere, welche den Tod als Auswirkung 
einer Krankheit darstellt (Hier. ep. 3, 3; 
vgl. ThesLL 1, 199, 15f). Zur Schlafmetapher 
gehört die tröstende Bezeichnung des Fried¬ 
hofs als xoi[i.7)TY)ptov, *coemeterium, d. h. 
.Stätte des Schlafes' (vgl. M. M. Beyenka, 
Cemetery, a word of consolation: ClassBull 
27 [1951] 35). Ein überreiches Material an 
christlichen Todes-E. bieten die Grabschrif¬ 
ten; vgl. vor allem Diehl, Register zu ILCV 

3, 380/84; es zeigt sich hier, daß Formeln 
wie in pace decessit, dormit, ivit, praecessit, 
(re)quiescit, recessit, reddidit, transiit für 
Sterben zum festen christl. Sprachgebrauch 
gehörten. 

d. Teufelsnamen. Bei der Entstehung der 
euphemistischen Teufelsnamen liegt eine 
spontane Neubelebung des kultischen Sprach- 
tabus vor, die allerdings an die atl. u. ntl. 
Vorläufer anknüpft. Diese Teufelsnamen 
sind zum Teil Übersetzungs-E., die meist 
scheltenden Charakter haben. Es sind also 
drei sprachliche, bzw. sprachpsychologische 
Kräfte wirksam: das hebräische Vorbild; 
die Angst, den Teufel durch die Namens¬ 
nennung zu beschwören, die in die exorzisie- 
rende Bescheltung umgeschlagen ist (vor¬ 
nehmlich als Tabuerscheinung erklärt die 
Ausdrücke Mohrmann 100; 7tp&>T0? süpev/j? 
der euphemistischen Teufelsnamen scheint 
zu sein Salonius 174; allerdings dürfen die 
folgenden Antonomasien nur als E. im weite¬ 
ren verstanden werden; auch das anklagend- 
scheltende Moment ist natürlich wirksam). Die 
Decknamen kennzeichnen den Teufel entweder 
allgemein als Feind der Menschen (zB. Lact. 
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opif. 1, 7) oder als Täter des Bösen oder als Trä¬ 
ger böser Eigenschaften. Die erneute Prägung 
von Decknamen war notwendig geworden 
durch die Tabuabnutzung des griech. Sidc- 
ßoXo?, eines Ubersetzungs-E. für sätän, 
,Ankläger vor Gericht“ (vgl. Foerster, Art. 
StaßoXo?: ThWb 2, 70f; v. Rad ebd. 71, 4), 
lateinisch diabolus (vgl. Pflugbeil, Art. diabo- 
lus: ThesLL 5, 940/2); dafür Lehnübersetzung 
accusator (Aug. conf. 9, 13, 36: Hrdlicka 
113), delator (Tert. adv. Mare. 2, 10). - Es 
wurden folgende E. beobachtet: 1. Teufel = 
Feind. Adversarius (Tert. an. 35, vgl. Waszink 
zSt.; ThesLL 1, 846, 38/55; als Lehnüber¬ 
setzung charakterisiert von Hier, in Eph. 4, 
27); auch adjektivisch im Sinne von teuf¬ 
lisch“ (Tert. monog. 2; vgl. ThesLL 1, 842, 
68/74; zum Ganzen Mohrmann 100); anti- 
quus adversarius (Cassiod. var. 11, 2, 3; bei 
Leo d. Gr., Mueller 222f); conluctator (Lact, 
inst. 6, 23, 4); hostis (Hil. in Ps. 59, 2 [CSEL 
22, 194]; Aug. conf. 9, 13, 36; Hrdlicka 113f; 
Mueller 222f; vgl. ThesLL 6, 3, 3064); inimi- 
cus (Aug. conf. 2, 3, 8; Salonius 174; Mohr¬ 
mann 100; Mueller 222; Hrdlicka 113f; 
ThesLL 7, 1, 1629f); aemulus Dei (Tert. bapt. 
5; Lact. inst. 2, 9, 11); sx&po? (Orig, in Ier. 
hom. 15, 11); sx&po? töv sxxXyjctuov toü 
X piavoü (Basil. ep. 191 [PG 32, 284E]; Way 
148); v°h ß'wu Y)u.wv (ebd. 228 [352 A]; 

Way 148); 6 xoivo? veiv tjmxwv r)p.t5v sX" 
h-po? (ebd. 243 [374E]; Way 148); avT^Xo? 
xal ßacrxavo^ xai TcovTjpo? 6 avTixdpsvo:; 
iö ysv£L Stxatwv (Mart. Polyc. 17). 2. Teu¬ 
fel = Täter oder Träger des Bösen. Tentator 
(Hier, in Is. 6; Mt. 4, 3 Vulg.; Barry 223; 
Mueller 222f); Hypostasierung Tceipauptoi;, 
eigentlich .Versuchung“ (vgl. G. J. M. Barte¬ 
link, A propos de deux termes abstraits 
designant le diable: VigChr 13 [1959] 58/60); 
adulter (Commod. instr. 1, 36, 3; apol. 179. 
206. 985; ThesLL 1, 881, 57f); xaxo7toio<; 
(Adamant. dial. 3, 835a [116 Bakhuyzen]); 
malus ille (Paul. Nol. c. 16, 52; vgl. Salonius 
174; ThesLL 8, 222); malevolus (Mohrmann 
100); Tcovvjpo? (Mart. Polyc. 17; Basil ep. 6 
[PG 32, 79 A]; Way 148; Gelas. h. e. 3, 19, 16; 
Adamant. dial. 3,835a [116Bakh.]); ßauxavo? 
,der Scheeläugige“ (ebd. vgl. Bartelink 11 32 ); 
[xutoxocXoi;, ,Feind des Guten“ (Bartelink 11; 
Method. res. 1, 36, 2 [1917 Bonwetsch]); dX- 
Xo-rpio? (Act. Andr. 8 [2, 1, 41 Lips.-Bonn.]; 
Bartelink 11). 3. Teufel = Paradieses¬ 
schlange (schon spätjüdisch, vgl. Foerster, 
Art. t ? : Th Wb 4, 577 m ; Vita Adae 16): 


serpens (Aug. serm. 34, 1, 4, 5; Mohrmann 
101; conf. 6, 12, 21; Hrdlicka 114); anguis 
(Mohrmann 100; ThesLL 2, 55, 59/68); leo 
et draco (Aug. conf. 7, 21, 27; 9, 13, 20; 
Hrdlicka 113f). 4. Teufel = Höllenbewohner. 
Tartaricus (Salonius 174); biblisch .Fürst der 
Finsternis“ ,xo<rp,oxpaTCop toü ctxotou?“ (Basil. 
ep. 23 [PG 32, 102B]; Way 148). - Besonders 
reich entwickelt hat Leo d. Gr. sein Teufels¬ 
vokabular. Neben inimicus, adversarius, ten¬ 
tator, hostis, malignus, die bereits suo loco 
angeführt wurden, verwendet er vornehmlich 
anklagend schmähende Antonomasien, die 
den Teufel nach seinen bösen Taten be¬ 
nennen: mortis auctor, inventor mortis, prin- 
ceps mundi, impudicitiae incentor, malignus 
impulsor (Gleichsetzung mit der Paradieses¬ 
schlange u. Ursache des Sündenfalls), fortis 
et crudelis tyrannus, mendacii pater, daemon, 
dirus, dominator, deceptor, qui adversum nos 
est (Mueller 222f). 

W. H. Alexander, The culpa of Ovid: Class- 
Joum 53 (1958) 319/25. -G. Bai.harek, Eü<pi)fda, 
eüqjTjpiapös in der Antike u. neuzeitlicher Ge¬ 
brauch des Terminus Euphemismus, ungedr. 
Diss. Heidelb. (1958). - J. Balmus, Etüde sur le 
style de s. Augustin (Paris 1930). - M. F. Barry, 
The vocabulary of the moral-ascetic works of 
St. Ambrose (Wash. 1926). - G. J.M. Bartei.ixk, 
Ellipse u. Bedeutungsverdichtung in der ehristl. 
grieeh. Literatur: VigChr 10 (1956) 1/13. - E. 
Benveniste, Euphemismes auciens et moder¬ 
nes: Melanges Ch. Bally (Geneve 1939) 116/22. - 
M. J. Bogan, The vocabulary and the style of 
the soliloquies and dialogues of St. Augustin 
(Wash. 1935). - G. Bonfante, E tu des sur le 
tabou dans les langues indoeuropeennes: Me¬ 
langes Ch. Bally (Geneve 1939) 195/207. - 
M. Bonnet, Le Latin de Gregoire de Tours 
(Paris 1890). - W. Brockjieier, De S. Eustathii 
episcopi Antiochensis dieendi ratione, Diss. Mün¬ 
ster (1932). - E. S. McCartney, Euphemismus 
and related uses of paat tenses: ClassJoum 46 
(1950) 31/3; The avoidance of accurate enumera- 
tion: ClassWeekly 44 (1951) 132/4. - P. Chan- 
traine, Les verbes grecs signifiant tuer: Die 
Sprache, Festsehr. W. Hävers 1 (Wien 1949) 
143/9. - M. Comeau, La rhetorique de s. 
Augustin, d’apres les Tractatus in Ioannem 
(Paris 1930). - W. F. Dwyer, The vocabulary 
of Hegesippus (Washington 1931). - J. A. 
Fischer, Studien zum Todesgedanken in der 
alten Kirche (1954). - V. Fumarola, II senti- 
mento della morte neH’epigrammatica ellenistiea 
(Padova 1921). -F. Gabarrou, Le Latin d’ Ar- 
nobe (Paris 1952). - P. Gallay, Langue et 
style de s. Gregoire de Naziance dans sa eorre- 
spondance (Paris 1933). - H. Goelzer, Etüde 
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lexicographique et grammaticale de la latinite 
de s. Jeröme (Paris 1884). - W. Goldberger,, 
Kraftausdrücke im Vulgärlatein: Glotta 18 
(1930) 8/65; 20 (1032) 101/00. - M. D. Goldman, 
Euphemism for dying and its implications: 
AustralBiblRev 1 '(1951) 64f; 3 (1953) 51. - 
W. Hävers, Neue Literatur zum Sprachtabu: 
SbW 223, 5 (1946); Favete linguis: IndogForsch 
60 (1952) 225/40. - O. Hey, Zum Euphemismus: 
ArchLatLex 11 (1900) 515/36. - J. B. Hofmann, 
Lateinische Umgangssprache 3 (1951). - Th. 
Hopfner, Das Sexualleben der Griechen u. 
Römer 1 (1938). - H. Hoppe, Syntax u. Stil des 
Tertullian (1903). - Cl. L. Hrdlicka, A study 
ofthelatelatinvocabulary... in the Confessiones 
of St. Augustin (Wash. 1931). - H. Janssen, 
Kultur u. Sprache (Nijmegen 1938). - F. Kainz, 
Psychologie der Sprache 1/2 (1940/1941). - 
G. Kandler, Zweitsinn, Diss. Bonn (1950). - 
O. Keller, Grammatische Aufsätze (1895) 
154f. - R. J. Kinnavey, The voeabulary of 
St. Hilarius of Poitiers (Wash. 1935). - E. 
König, Stilistik, Rhetorik, Poetik in bezug auf 
die biblische Literatur (1900). -M. Lavarenne, 
Etüde sur la langue du poete Prudenee (Paris 

1933) . - S. Liebbrman, Greek in Jewish 
Palestine (New York 1942). - B. Lier, Topica 
earminum sepulcralium: Philol 62 (1903) 445/77. 
563/603; 63 (1904) 54/64. - E. Löfstedt, 
Philologischer Kommentar zur Peregrinatio 
Aetheriae (Upps. 1911). - W. Maat, A rhe- 
torical study of St. John Chrysostom’s De 
sacerdotio (Wash. 1944). - A. Meillet, Quelques 
hypotheses sur les intordictions de voeabulaire 
dans les langues indo-europöennes (Chartres 
1906). - G. Melzer, Das Anstößige in der 
deutschen Sprache (1932). - Chr. Mohrmann, 
Die altchristliche Sondersprache in den Ser- 
mones des hl. Augustin (Nijmegen 1932). - 

L. Moulinier, Le pur et Pimpur dans la pensöe 
des Grecs d’Homere ä Aristote (Paris 1952). - 

M. M. Mueller, The voeabulary of pope St. Leo 
the Great (Wash. 1943). -M. Nagnajewicz, Le 
tabou linguistique dans les theories de Cicöron 
et de Quintilien: Roczniki Human. 9 (1960) 
37/52. - F. Novotny, Favete linguis: Listy 
filologicke 72 (1948) 77/85. - H. Oertel, 
Euphemismen in der vedisehen Prosa u. euphe¬ 
mistische Varianten in den Mantras: SbM 1942, 
8. - E. Otto, Stand u. Aufgabe der Allgemeinen 
Sprachwissenschaft (1954). - M. Philipp, Zum 
Sprachgebrauch des Paulinus v. Nola (1904). - 
L. Rochus, La latinitö de Salvien (Bruxelles 

1934) . - A. H. Salonius, Vitae Patrum (Lund 
1920). - K. Scheffler, Der verhüllende oder 
euphemistische Zug in unserer Sprache: ZDt 
SprachverBeih. 3 (1898) 113/37. - W. Schmid, 
Der Atticismus 1/5 (1887/1897). - J. Schrijnen, 
Charakteristik des altchristlichen Latein (Nij¬ 
megen 1932). - W. B. Stanford, Ambiguity in 
greek literature (Oxford 1939). - R. A. 


Swanson, Pudor as a criterion in latin litera¬ 
ture, Diss. Illinois (1954). - P. Trost, Bemer¬ 
kungen zum Sprachtabu: Travaux du cercle 
linguistique de Praguo 6 (1936) 288/94; In¬ 
dogermanisches Worttabu, Diss. Prag (1934).- 
J. Tsermoulas, Die Bildersprache des Klemens 
v. Alexandrien, Diss. Würzburg (Kairo 1934). - 
R. Verdiere, L’euphemisme amoureux dans les 
sobriquets feminine ä Rome: GiornltFilol 11 
(1958) 160/6. - O. Vocadlo, On lexical restric- 
tions: Charisteria G. Mathesius (Prag 1932) 
105/10. - J. H. Waszink, Ausg. von Tertullian, 
De anima (Amsterdam 1947) 435/6. - A. C. Way, 
The languago and style of the letters of St. Basil, 
Diss. Washington (1927). - W. Wendt, Ciceros 
Brief an Paetus, fam. 9, 22, Diss. Gießen 
(1929). - B. Winand, Voeabulorum Latinorum 
quae ad mortem speetant historia, Diss. Mar¬ 
burg (1906). I. Opell. 

Euphrat, Fluß s. Mesopotamia. 

Europa I (geographisch). 

A. Vorchristlich. I. Räumlich, a. Verbreitungsgebiet u. Ge¬ 
brauch des Namens E. in der Frühzeit 965. b. Abgrenzung 966. 
c. Die Erkundung E. in der Antike. 1. Osten 967. 2. Westen 968. 

з. Norden 968. 4. Beiträge der Römer 969. 5. Darstellung der 
Geographen 970. - II. Klimatologisch 970. - III. Kulturell, 
a. Allgemeines. 1. Griechen 972. 2. Römer 973. b. Strabos 
E.-Bild 974. 

B. Spätere Antike u. Christentum. I. E. im orbis terrarum 975. 
- n. Abgrenzung 977. - III. Chorographie 978. - IV. Besondere 
Gehalte des Begriffs 978. 

Die Herleitung von der semitischen Wurzel 
c rb, die E. als Land der untergehenden Sonne 
verstehen ließ, ist heute aufgegeben; vor¬ 
griechische Herkunft gilt als nicht ausge¬ 
schlossen. Miltner 17 23 betont die Zugehörig¬ 
keit des Stammbildungssuffixes -op- zum 
thrako-illyrischen Bereich; für die Schöpfung 

и. Verbreitung der Bezeichnung glaubt er 

(21), die Tyrseno-Pelasger verantwortlich 
machen zu können. Neuerdings hat Ninck 
18f auf die Thesen von Aly: Glotta 5 (1914) 
63/74 zurückgegriffen, wonach der Name ab¬ 
zuleiten wäre von den Bestandteilen 
,Auge‘, abgeleitet -co70j?, jünger -omo? 

mit der Bedeutung ,aussehend wie* oder 
.blickend wie“ u. eupdo?, ,Rost, Moder, Pa¬ 
tina“, vgl. eüpthebei Homer u. Hesiod als 
Beiwort der Erdtiefe u. des Hades. Um die 
Bedeutung des Dunklen, das die Lexika mit 
dem Wort verbinden (Hesych. s. v. Eüp«7r/)' 
jCtopoc t9]<; Sücsgx;. y) uxotsiv/j), zu erklären, 
geht Aly von Pind. frg. 249b Sehr. (70, 2 
Snell): eüpomia xpavoc (so die Lesung jetzt) 
aus u. deutet eüp&x; als ,jenes Schwarze im 
Wasser . . ., das in malam partem gewendet 
das Feuchte, Modrige der Unterwelt bezeich- 
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nen konnte .während die Tochter des Vaters 
aller Wasser in gutem Sinne E. heißt“; der 
Name selbst bedeutete dann ,die Dunkelaus- 
sehende' (die Verbindung mit eüp&x; auch bei 
Deroy 7/9, der für dieses Wort ägäische Her¬ 
kunft erwägt). - Zu Alys Deutung des Namens 
fügt sich der mythologische Befund. Schon 
bei C. Ritter, E. Vorlesungen . . . hrsg. von 
H. A. Daniel (1863) 47f, wie auch neuerdings 
bei Berve 171 u. Deroy 4f, begegnet der Hin¬ 
weis auf das Vorhandensein einer Erdgottheit 
E. (W. Helbig, Art. E.: Roscher, Lex. 1,1,1409). 
Diese ,Demeter E.“ aus dem westböotischen 
Lebadeia (Pausan. 9, 39), die gegenüber der 
eleusinischen zur bräutlichen .Quell- oder 
Baumnymphe“ abgewandelt sei, möchte 
Ninck 19/21 zusammensehen mit der Okea- 
nide E., die sich neben der dunkelgewandeten 
Erdmutter als .gestaltgewordene dunkle 
Wassertiefe“ verstehen lasse, ebenso wie mit 
der kretischen E. (Deroy 3f betont für diese 
gegenüber der Vorstellung von der semiti¬ 
schen Phönizierin den ursprünglich ägäischen 
Charakter, wobei sie als Hypostase der Gro¬ 
ßen Mutter [mit dem Stier als Tierattribut] 
anzusetzen wäre). Die Okeanide (Hes. theog. 
357; erst 359 steht die Okeanide Asie) hat 
nach Schol. Eur. Rhesus 29, das sich auf 
Apion u. Aristokles beruft, dem Erdteil zu 
seinem Namen verholfen. 

A. Vorchristlich. I. Räumlich, a. Verbrei¬ 
tungsgebiet u. Gebrauch des Namens E. in 
der Prühzeit. Mit dem Namen E. mehr oder 
weniger gleichlautende Orts- u. Flußnamen 
sind für den thrakisch-mazedonischen Raum 
bis in die Spätantike bezeugt; noch bei Hero- 
dot zieht Xerxes nach Hellas durch ,E.‘, also 
Thrakien (7, 8 ß 1: piXX« . .. sXäcv crTpaxov Si« 
t 9)s EöpcüTCT)?; vgl. 6,43,4). Eine Okeanide E. 
ist bezeichnenderweise mit einer anderen mit 
Namen Thrake bei Andren v. Halikarnassos 
verbunden (FGH 10 F 7). Dem entspricht 
das Verbreitungsgebiet von Kult u. Sage der 
E., wofür Ninck dorischen Ursprung annimmt, 
damit auch das Wandern nach Süden (Argos, 
Sikyon) erklärend. Als Landschaftsname 
taucht E. zuerst um die Wende des 7. zum 
6. Jh. im Hymn. Hom. in Apoll. 250f. 291f 
auf u. bezeichnet dort das festländische 
Griechenland in ausdrücklichem Gegensatz 
zur Peloponnes u. zu den Ägäisinseln (letz¬ 
teres auch Soph. frg. 36). Die natürliche Rich¬ 
tung der Seefahrt in der Ägäis mag zusam¬ 
men mit der Einsicht in die Gegensätzlichkeit 
der Regionen des Sonnenauf- u. Sonnen¬ 


untergangs (wie Od. 1, 23 f) zu einer Gegen¬ 
überstellung der Ost- u. Westgestade der 
Ägäis als Asia u. E. geführt haben. Ähnlich 
wie bei den Namen Asien, Hellas, Italien trat 
dann eine Begriffserweiterung ein, die, im 
einzelnen nicht mehr faßbar, bei Hekataios 
v. Milet abgeschlossen vorliegt, wenn er in 
seiner Erdbeschreibung um 500 den ganzen 
damals bekannten Erdkreis in die zwei Hälf¬ 
ten E. u. Asia aufteilt. In außer jonischer 
Überlieferung findet sich die Bezeichnung für 
den Kontinent erstmalig bei Pind. Nem. 
4, 70 (115). 

b. Abgrenzung. Die Fahrt des Samiers Kolaios 
durch die Säulen des Herakles u. die Erschlie¬ 
ßung Ägyptens u. Libyens seit etwa 631 hatten 
die geographische Erfahrung des in ostwest¬ 
licher Richtung langgestreckten Mittelmeers 
gebracht, was statt der bisherigen Unter¬ 
scheidung von E. im Westen u. Asia im Osten 
die Gegenüberstellung der Kontinente im 
Norden u. Süden des Mittelmeeres nahelegte. 
Dessen Achse, verlängert durch ihre Fort¬ 
setzung im Pontos u. durch den in diesen von 
Osten her sich ergießenden kolchischen Pha- 
sis (dieser aus der milesischen Argonauten¬ 
sage), bildete nunmehr die Grenze zwischen 
E. u. Asia, vielleicht schon bei Anaximander. 
Die Bewertung dieser Querachse wurde durch 
die Vorstellung verstärkt, daß der Phasis 
durch das als Golf des äußeren Meeres ange¬ 
sehene Kaspische Meer mit dem Ozean am 
Ostrand der Oikumene in Zusammenhang 
stehe (Hesiod zugeschrieben im Schol. Apoll. 
Rhod. 4, 282/91 b; Hekataios ebd. 257/62b 
[vgl. Gisinger 554]; gegen die Verbindung 
Artemidoros v. Ephesus [ebd. 257/62 b; vgl. 
282/91 b] unter Hinweis auf das Niederströ¬ 
men des Phasis von einem Gebirge). Der An¬ 
satz des Phasis im Kuban (= Ilypanis [als 
Grenze hat ihn noch im 4./5. Jh. Vibius Se¬ 
quester: GLM 148, 26f nach Cornelius Gal¬ 
lus], also im Gegensatz zum kolchischen Pha¬ 
sis) in der Periegese des Hekataios v. Milet, 
der die Fortsetzung der Grenze westwärts 
entsprechend in die Straße von Kertsch (den 
kimmerischen Bosporus) verlegte, ist wohl 
die Wurzel der Verschiebung der Erdteil¬ 
grenze gegenüber Asien an die Mäotis. Die 
bessere Erkundung der Mäotis ließ den 
Tanais (Don) an die Stelle des Phasis treten 
u. die Ostgrenze E. wieder mehr u. mehr in 
die Nordrichtung einrücken. Seit Herodot ist 
diese Grenzlinie allgemein anerkannt (Stellen 
bei v. Holzinger zu Lykophrons Alexandra 
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1289 u. Housman zu ManU. 4, 677/80; s. u. 
8p. 977); Jacobys Annahme (FGH zu 1 F 
195 [353, 44]), daß der kimmerisehe Bosporus 
von Hekataios als ,Tanais‘ bezeichnet worden 
sei, würde diese Ablösung des Phasis durch 
den Tanais besonders erklärlich erscheinen 
lassen (von dem Zusammenhang dieses mit 
dem Ozean zeugt nach verbreiteter Interpre¬ 
tation [Jacoby 354, 8; Gisinger 554, 57; doch 
s. Berger 94] Skymnos im Schol. Apoll. 
Rhod. 4, 282/91 b). Als die Unrichtigkeit des 
ozeanischen Ursprungs der Grenzströme er¬ 
kannt war, wurde die Möglichkeit der Ergän¬ 
zung der Flußgrenzen durch Landengen er¬ 
griffen: Poseidonios kennt ausschließlich 
Isthmen in der Funktion von Grenzlinien 
zwischen den Erdteilen. Der Phasis wurde bei 
Agathemeros 1, 3 (GGM 2, 472) mit der zwi¬ 
schen ihm u. dem Kaspischen Meer gebildeten 
Landenge verbunden, der Tanais entspre¬ 
chend mit dem anschließenden Isthmus zum 
nordöstlichen Meer. - Eine Besonderheit: 
Sen. nat. 6, 7, 1 nennt die Donau ,Sarma- 
ticos impetus cohibens et Europam Asiamque 
disterminans“, wobei sich wohl weniger die 
Annahme einer Verwechslung von Danuvius 
u. Tanais als die einer ethnischen oder poli¬ 
tisch-imperialen Nuancierung des Begriffs E. 
nahelegt (vgl. 1 praef. 9: Danuvius Sarmatica 
ac Romana disterminet). - Zum Unterschied 
von der vieldiskutierten, weil zuerst ins Blick¬ 
feld gerückten u. schwer zu fixierenden Grenze 
E. gegenüber Asia liegen die übrigen Grenzen 
des Erdteils fest. Sie sind vorgegeben durch 
das Mittelmeer (wobei Kreta später zu E. 
gezählt wurde [nicht bei Herodt. 4, 45, 5], 
während bei anderen Inseln die Zuweisung 
schwankt) bzw. durch den Ozean, 
o. Die Erkundung E. in der Antike. 1. Osten. 
Die Entdeckung des Ostens E. ist haupt¬ 
sächlich das Werk der Milesier (Ninck 83f), 
die seit dem 7. Jh. zahlreiche Handelsnieder¬ 
lassungen an allen Küsten des Schwarzen 
Meeres gründeten. Der erste uns faßbare 
Grieche, der bis zu den Skythen u. Issedonen 
vordrang, ist Aristeas v. Prokonnesos (Kin¬ 
kel, Epic. 1, 243/7; J. D. P. Bolton, Aristeas 
of Proeonnesus [Oxford 1962] 207/14; Ninck 
85f. 125.130) im 7. Jh., zweihundert Jahre vor 
Herodot. Hekataios, die Schrift II spl aepcov 
u. Herodot berichten ausführlich über Volk 
u. Land der Skythen; letzterer kannte die 
Küstengebiete des Schwarzen Meeres zT. aus 
eigener Anschauung. Die folgenden Jahr¬ 
hunderte fügen dem nicht eben viel hinzu 
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(Ninck 131). Erst Strabo (305/12 C.) gibt uns 
wieder ein ausführliches, auf den Stand seiner 
Zeit gebrachtes Bild der Pontusländer (Ninck 
132). 

2. Westen. Nach Westen tasteten sich griech. 
Kaufieute bereits im 9. Jh. vor; Ende des 8. 
beginnt die griech. Besiedlung Siziliens u. 
Unteritaliens; ebenfalls im 8.. Jh. gelangten 
Kundschafter bis zur Rhöne u. vielleicht bis 
an die spanische Küste (Ninck 158); um 600 
gründeten phokäische Siedler Massalia (Mar¬ 
seille), von wo aus die spanische Ostküste 
erschlossen wurde. Von den Westküsten E. 
hatten schon die Tyrier Kunde, die mit Tar- 
tessos an der Mündung des Guadalquivir, jen¬ 
seits der Säulen des Herakles, Handel trieben. 
Als erster Grieche hat der Samier Kolaios die 
Stadt besucht (ca. 650 vC.). In nordwestlicher 
Richtung war bereits im 6. Jh. vC. der Kar¬ 
thager Himilko vorgestoßen u. hatte die der 
Bretagne vorgelagerte Insel Ouessant, mög¬ 
licherweise sogar Cornwall (die Kassiteriden) 
erreicht. Unsere früheste Kunde von den 
Westküsten E. beruht auf Aviens Ora mari¬ 
tima, insofern in dieses Werk eine sehr alte 
Küstenbeschreibung eingegangen ist, u. auf 
dem Werk des Pytheas v. Massalia (geb. um 
380), der auf seiner Nordlandfahrt (s. u. 
Sp. 968f) auch die europäische Westküste be¬ 
suchte u. vor allem dem Phänomen der Ge¬ 
zeiten seine Aufmerksamkeit schenkte. In 
Zusammenhang mit der militärischen Aktion 
gegen Numantia (gefallen 133) erwarb sich 
Polybios die eingehenden Kenntnisse Spa¬ 
niens u. des Alpengebiets, die er in seinem 
Werke ausbreitete. Danach führte Poseidonios 
in Gades Vermessungen der Gezeiten durch 
u. untersuchte ihren Zusammenhang mit den 
Mondphasen. In seinem Geschichtswerk hin¬ 
terließ er eine höchst anschauliche Beschrei¬ 
bung Spaniens u. seiner Völker aufgrund 
von Autopsie (in Auszügen erhalten bei Dio- 
dor u. Strabo), die gleich dem Bericht des 
Polybios dadurch wichtig ist, daß Stämme 
beschrieben werden, die unter dem Zugriff 
der Römer einschneidenden Entwicklungen 
u. ihrer schließliehen Romanisierung ent¬ 
gegengingen. Die Eroberung der Gallia Nar- 
bonensis (125/121) durch die Römer brachte 
genauere Kenntnis der Ligurer u. Kelten, 
über die Poseidonios bei einem Aufenthalt 
in Massalia Zeugnisse aus erster Hand sam¬ 
meln konnte (s. Ninck 230/41). 

3. Norden. Genauere Kunde vom Norden E. 
brachte um 330 Pytheas v. Massalia. Er hat 
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die Westküste E. umschifft, in Cornwall die 
Zinngewinnung studiert, England (wahr¬ 
scheinlich in rechtsläufigem Sinne) umsegelt 
u. seine Dreiecksgestalt erkannt. Er brachte 
Kunde von Irland, untei’schied Hebriden u. 
Orkaden u. gelangte bis zur Insel Thule, in der 
wir wohl die norwegische Küste in der Gegend 
von Trondhjem zu sehen haben (vgl. 
Ninck 221 mit A. 5). Auf dem Rückweg be¬ 
suchte er die friesische Küste u. gelangte 
mindestens bis in die Elbgegend, wobei er 
auch Nachricht von der Bernsteininsel Abalus 
(wahrscheinlich Helgoland) brachte u. als 
erster das Wattenmeer beschrieb. - Hatte 
Pytheas Aufklärung über die nördlichen 
Küstenränder E. u. die ihnen vorgelagerten 
Inseln gebracht, so sah sich Poseidonios von 
der historischen Darstellung der Kimbern¬ 
züge auf das mitteleuropäische Binnenland 
hingewiesen. Sein Versuch, Herkunft u. Art 
der Kimbern zu ergründen, geht aus von der 
Annahme, daß sich nordwärts der Alpen das 
Keltenland mit stark östlicher Küstenrich- 
tung ununterbrochen bis zu den Skythen hin¬ 
ziehe, wobei Kraft u. Wildheit der Völker¬ 
schaften gegen Norden u. zu den Skythen hin 
immer ausgeprägter hervorträten. Die Kim¬ 
bern gelten Poseidonios als Kelten; mögli¬ 
cherweise hat er jedoch mit der Annahme der 
Vermischung von Kelten u. Skythen im Be¬ 
rührungsgebiet zu einer eigenen, ethnisch 
von den Kelten unterschiedenen Gruppe, den 
Keltoskythen, die Erkenntnis der Eigen¬ 
ständigkeit der Germanen vorweggenommen 
(vgl. Plut. Marius 11; Ninck 232 3 . 243 mit 
A. 2). Jedenfalls gehörten die Kimbern nach 
Poseidonios zu jener Gruppe von Nordvölkem, 
die als Galater, Kelten, Skythen, Kimmerier 
immer wieder die Mittelmeerländer heimge¬ 
sucht haben; die letztgenannten werden auf¬ 
grund des ähnlich klingenden Namens mit 
den Kimbern identifiziert. Deren Heimat 
wird am Ozean angenommen, mindestens in 
Norddeutschland, wenn nicht in Jütland 
(FGH 87 F 31; Ninck 243). Poseidonios’ 
Darstellung ist die erste eingehendere Schil¬ 
derung eines Germanenstammes im Altertum, 
geschrieben zu einer Zeit, da die Einsicht in 
die Verschiedenheit von Kelten u. Germanen, 
wie sie dann aufgrund der Feldzüge Cäsars 
gewonnen wurde, noch nicht vorlag, u. auch 
der Name Germanen noch nicht begegnet 
(vgl. Ninck 242 mit A. 1. 2). 

4. Beiträge der Römer. Der Anteil der Römer 
an der Erforschung E. steht meist im Zusam¬ 


menhang mit militärischen Aktionen. Für die 
Erweiterung der Kenntnis E. wichtig waren 
vor allem folgende Unternehmungen: Cäsars 
Expeditionen nach Britannien (55/54 vC.), 
die des Drasus nach Germanien, die ihn bis 
Friesland u. Borkum, zu Lande bis an die 
mittlere Elbe führen (9 vC.), welche dann 
von L. Domitius Ahenobarbus überschritten 
■wird (7 vC.). Die röm. Flotte erreichte 4/5 
nC. Kap Skagen, ein röm. Ritter um 60 nC. 
das Samland an der Ostsee (vgl. Bengtson 
bei Bengtson-Milojöiö, Großer historischer 
Weltatlas 1 Erläuterungen 2 [1954] 62). 

5. Darstellung der Geographen. Von all dem 
ist in die Werke der Geographen verhältnis¬ 
mäßig wenig eingegangen. Sie schreiben ihre 
Vorgänger aus, ohne von den neuen Ent¬ 
deckungen Kenntnis zu nehmen; vielmehr 
beobachtet man eher eine Rückbildung des 
geographischen Horizonts bei ausschließli¬ 
chem Interesse für das Detail. Ein Beispiel 
dafür ist Plinius. Zwar kennt er die ,Inseln' 
Scandinavia (so auch Ptolemaios) u. Baltia im 
hohen Norden sowie das nördliche Eismeer u. 
die klimatischen Bedingungen .hinter den 
riphäischen Bergen'. Er bietet auch konkre¬ 
tere Nachrichten über die in Mittel-E. leben¬ 
den Völkerschaften, zumindest von den 
Ingaevonen, den ,primi Germanorum', ab. 
Seine eigenen Beobachtungen in Gallien u. 
Germanien jedoch beziehen sich, soweit sie 
uns überhaupt greifbar sind, wohl mehr auf 
einzelne Kuriosa; der Blick für das Ganze u. 
die Kraft zur Zusammenschau mangelt ihm 
weitgehend. Seine Gesamtvorstellung von E. 
kennzeichnet er n. h. 3, 5: E. sei die Hälfte 
des Erdkreises (vgl. u. Sp. 971), ein Stand¬ 
punkt, den schon Herodot verworfen hatte. 
Was in dieser Zeit an geographischen Kennt¬ 
nissen hinzukommt, faßt Ptolemaios, auf 
Marinos v. Tyros fußend, noch einmal ein¬ 
drucksvoll zusammen in einer Gesamtdar¬ 
stellung der Oikumene, die in ihrem auf E. 
bezüglichen Teil eine Fülle richtiger Einzel¬ 
angaben mit einer genaueren Festlegung des 
Küstenverlaufs, vor allem im Westen, ver¬ 
bindet. 

II. Klimatologisch. Der klimatologische 
Aspekt verband sich mit der jonischen An¬ 
schauung von der in nord-südlicher Richtung 
zweigeteilten Oikumene (s. o. Sp. 966), in¬ 
sofern die südliche Kreishälfte als unter der 
Sonne gelegen vorgestellt u. daher Asia, zu 
dem auch Libyen gerechnet wurde, als der 
warme Erdteil begriffen wurde. Zu dieser 
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physikalischen Bewertung der Südhälfte 
stimmte die NO-Richtung der WO-Achse, 
zumal wenn diese vom Pontus nicht an den 
kolchischen Phasis, sondern statt dessen in die 
Mäotis fortgesetzt gedacht wurde (s. o. 
Sp. 966): damit war die sommerliche Morgen¬ 
weite der Sonnenbahn anvisiert, u. unter der 
aufgehenden Sonne gelegene u. dieser nahe 
Erdstriche mußten als der Sonnenwirkung 
besonders ausgesetzt gelten (die Oikumene 
wird hierbei noch als flach vorgestellt; einen 
Rückfall in primitive jonische Anschauungen 
stellt mithin auch Tae. Germ. 45, 5 [7] dar: 
vicini solis radiis). Aus der Einsicht in die 
Bedeutung der Landesnatur für die Eigenart 
der Völker verbindet der Verfasser von IIspl 
Äsp<ov in der zweiten Hälfte der Schrift (s. u. 
Sp. 972f) mit dieser klimatologischen Unter¬ 
scheidung der beiden Erdteile eine entspre¬ 
chende Betrachtung der sie bewohnenden 
Völker (dabei wird bereits im Sinne der An¬ 
schauung, daß eine härtere Landesnatur zur 
Bewältigung der Ungunst des Lebensraumes 
herausfordert, dem Völkertypus E. der Vor¬ 
zug gegeben, während bei Platon u. Aristo¬ 
teles [Stellen bei J. Schmidt: MittGeogrGes 
Wien 83 (1940) 238] gerade die ausgeglichenen 
Verhältnisse von Attika u. Griechenland die 
besonders vorteilhafte Ausprägung des Vol¬ 
kes bedingen, das, in der rechten Mitte ge¬ 
legen, die Nachteile der extrem situierten 
Völker vermissen läßt u. deren Vorzüge auf¬ 
weist). Diese Einteilung ,secundum naturam“ 
(Varro r. r. 1, 2, 3) erfährt ein Wieder¬ 
aufleben bei Dikaiarchos (frg. 110 Wehrli) u. 
Eratosthenes: E. käme hierbei in den nicht 
so warmen Teil der Oikumene nördlich der 
nunmehr angenommenen Achse Mittelmeer- 
Tauros-Imaos zu liegen; der hier von Erato¬ 
sthenes (Gisinger 629, 38) abhängige Varro 
(s. o. Sp. 970) bietet auf dieser Grundlage 
eine wertende Betrachtung von E. als der sa- 
lubrior pars (et fructuosior), innerhalb deren 
Italien als die temperatior pars ein besonders 
begünstigtes Gebiet darstelle (vgl. noch 
Varro 1. 1. 5, 31: caeli regionibus terra in 
Asiam et E. divisa est. . . E. iacet ad sep- 
temtriones et aquilonem). In der Linie solcher 
Gedanken hegt es wohl, wenn E. für Plin. 
n. h. 3, 5 altrix victoris omnium gentium 
populi longeque terrarum pulcherrima ist. So 
stellen die Italiker das Volk der Mitte u. den 
von der Vorsehung berufenen Träger der Welt¬ 
herrschaft dar (weitere Stellen bei Schmidt 
aO. 239 18 ); der Gesichtspunkt der caeli 


temperies zur Hervorhebung Italiens noch 
bei Petrarca (ebd. 24 1 33 ). Einen völker- 
physiognomischen Überblick von E., dem 
ersten Quadranten seiner Einteilung der Erde, 
gibt Ptolem. tetrab. 2, 13 (ebd. 240), wobei 
wieder vor allem der eigentliche griech. Raum 
durch die ausgewogene Charakterprägung 
seiner Bevölkerung hervorsticht (ebd. 2, 
18. 21). 

III. Kulturell, a. Allgemeines. 1. Griechen. 
Es gibt im Altertum nicht eigentlich ein 
,E.bewußtsein‘ (s. dazu Berve aO.). Die Tren¬ 
nungslinien verlaufen zwischen Griechen u. 
Barbaren, Römern u. Fremden, nicht zwi¬ 
schen Europäern u. Asiaten; dies schon des¬ 
halb nicht, weil auch jenseits der Ägäis Grie¬ 
chen wohnen. Immerhin ist das Gefühl alt, 
daß die Ägäis zwei Kulturbereiche trennt: 
auf der einen Seite Großreiche alter Kultur, 
von automatischen Despoten regiert u. eine 
expansive Politik betreibend, auf der anderen 
der Stadtstaat als politisch geformte Lebens¬ 
gemeinschaft blutsverwandter Hellenen, die 
nur dem selbstgegebenen Gesetz dient u. als 
ihr einziges Ziel die Idee der eigenen Ordnung 
restlos zu erfüllen sucht. Dieser Gegensatz, 
unbewußt seit 480/79 vorhanden, wird den 
Griechen von Herodot bewußt gemacht, des¬ 
sen von Überheblichkeit oder dünkelhafter 
Anmaßung freie Einsicht in die grundlegende 
Verschiedenartigkeit der im Kampf einander 
gegenüberstehenden Partner das Übergreifen 
der Perser u. ihrer Art auf europäischen Boden 
als wider die göttliche Ordnung gerichtet 
empfindet. Dabei wird der vorerst geographi¬ 
sche Begriff mit kulturellen Gehalten ausge¬ 
stattet empfunden, so daß hier noch am ehe¬ 
sten von einem ,E.bewußtsein‘ gesprochen 
werden könnte (vgl. M. Pohlenz, Herodot, der 
erste Geschichtsschreiber des Abendlandes 
[1937] 203/7; Berve 178). Für diese Bereiche¬ 
rung des Begriffes wird bestimmend, welche 
kulturellen Faktoren u. Werte der an einem 
verschiedenartigen Widerpart sich messende 
exponierte Teil des Kontinents, in diesem 
Falle die Griechen, zu repräsentieren ver¬ 
meint. Im Bewußtsein dieser Werte erscheint 
er sich zwangsläufig als die Vormacht des 
Kontinents u. wird auch dazu; es ist evident, 
von welcher Bedeutung hierbei die kontra¬ 
stierende Eigenart des Gegners ist, insofern 
erst diese die Eigenwerte ins Bewußtsein hebt. 
Für die Existenz der kontinentalen Perspek¬ 
tive im Zeitbewußtsein zeugt der Autor von 
IIspl dtspmv (16. 23; s. Pohlenz aO. 205) mit 
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seinen völkerphysiognomischen Ableitungen 
auf klimatologischer Grundlage. Der Friede 
des Antalkidas 386, der Asien als das Herr¬ 
schaftsgebiet des Perserkönigs erscheinen 
ließ, förderte u. verstärkte die Einsicht in die 
Gegensätzlichkeit von E. zu Asien. Für 
Isokrates vollends erzwingt der Gegner,Asien“ 
die gesinnungsmäßige u. kulturelle Einheit 
eines notwendig expansiven E. (zum Rache¬ 
motiv bei Isokrates s. jedoch Wilcken: SbB 
1929, 314/16). Die Person des Makedonen- 
herrschers Philipp II, der zur Einigung aus¬ 
ersehen war, machte an sich die Wahl eines 
die Griechen übergreifenden u. die Makedonen 
einbeziehenden Schlagwortes notwendig (A. 
Momigliano: RivFil 61 [1933] 479. 482. 486; 
Berve 180). Philipps II 336 geborene Toch¬ 
ter wurde E. genannt; vgl. Momigliano aö. 
487 x ; ders., Filippo il Macedone (Firenze 1934) 
166 2 . In einer Zeit, da die Hellenisierung 
Asiens im Gefolge der Eroberungen Alex¬ 
anders kulturelle Einheit diesseits u. jenseits 
der Ägäis geschaffen hatte, mußte ein vor¬ 
wiegend politischer E.begriff Platz greifen. 
So deckt E., wenn Philipp V xoipavog Eupd>- 
genannt ist (Anth. Pal. 16, 6 [Plan.]; s. 
Momigliano: JRS 32 [1942] 56f), die maze¬ 
donische Machtsphäre, eben im Hinblick auf 
das anlaufende asiatische Unternehmen damit 
bezeichnet (F. W. Walbank: ClassQ 36 
[1942] 143). Es ist wenig anders zu nehmen, 
wenn Liv. 42, 52, 14 Perseus von Alexander 
sagen läßt, daß er E. omni domita sich nach 
Asien gewendet habe. Erst mit der zuneh¬ 
menden Orientalisierung der asiatischen Grie¬ 
chen (Berve 181) war wieder ein kultureller 
Aspekt des E.begriffs nahegelegt. 

2. Römer. Das Verhältnis der Griechen zu 
Asien wiederholt sich an dem Roms zu Kar¬ 
thago, das sich, hierin den Persern ähnlich, 
über die Grenze des Kontinents hinwegzu- 
setzen versuchte, vgl. Enn. ann. 302: Europam 
Libyamque rapax ubi dividit unda. Für Rom 
ist es in erster Linie der territoriale Bestand 
von E., zu dessen Schutz vor dem Übergriff 
des Feindes in einen diesem von Natur ent¬ 
zogenen Bereich es sich erhoben hat (Berve 
182). Mit der Schlacht von Kynoskephalai 
traten die Römer die Erbschaft der Griechen 
an: im primär politischen Verständnis bedeu¬ 
tet der Begriff nunmehr die römisch gewor¬ 
dene Mittelmeerwelt, die den Aspirationen 
der Diadochen auf dem Boden Asiens ausge¬ 
setzt ist. Vgl. zB., an die Adresse Antiochos’ 
III iJ. 193 gerichtet, Liv. 34, 58, 2: si nos (sc. 


Romanos) nihil, quod ad urbes Asiae attinet, 
curare velit, ut et ipse omni E. abstineat; 
bemerkenswert die Fortsetzung: si se ille Asiae 
finibus non contineat et in Europam transcen- 
dat, ut et Romanis ius sit Asiae civitatium ami- 
citias .. . tuen eqs. (weitere Stellen aus Polyb. 
u. Liv. bei Walbank aO. 142 7 ). Für Sen. nat. 
6, 7, 1 s. o. Sp. 967. Roms Beitrag zum Be¬ 
wußtsein einer Einheit ,E“. ist die Verarbei¬ 
tung u. Vermittlung griechischen Geistes¬ 
erbes, insbesondere durch Cicero, den ,ersten 
Europäer“. Weitreichende Bedeutung kommt 
auch dem Konzept des Augustus u. seiner 
Verwirklichung in einer Reichsprägung zu, 
die in bewußtem Anknüpfen an altrömische 
Haltung sich von orientalischer Lebensform 
absetzte u. einen Staatsgedanken repräsen¬ 
tierte, ,der in der inneren Verantwortlichkeit 
u. Verpflichtung, die er den Herrschenden 
gegenüber den Beherrschten auferlegt, sich 
von jenem menschlich-sittlichen Geist ergrif¬ 
fen zeigt, der durch die Griechen in die Welt 
u. in das Bewußtsein der dazu fähigen Römer 
gekommen war“ (Berve 186f) u. der von dort 
in das Mittelalter ausstrahlte, 
b. Strabos E.-Bild. Bereits auch über Gal¬ 
lien, Britannien, die Alpen sowie die Donau¬ 
länder (bei denen er Germanien mitbehan¬ 
delt) genauer unterrichtet, bietet Strabo 
2, 5, 26 (126f) eine eindrucksvolle Gesamt¬ 
schau des Erdteils. Ausgehend von der Ein¬ 
sicht in die Bedingtheit des Volkscharakters 
durch den Lebensraum, daß also unwirtliche 
oder gebirgige Gegenden auch einen rauhen, 
kriegstüchtigen Menschenschlag erzeugen, 
während milde, fruchtbare Ebenen die Be¬ 
wohner einem friedlichen Leben geneigt 
machen, erhält Strabos E.bild sein Gepräge 
durch den Gedanken von der Verschieden¬ 
artigkeit u. Gegensätzlichkeit dieser E. kon¬ 
stituierenden Elemente, die sich gleichwohl 
durch gegenseitige Förderung (süspysal«) u. 
durch das Aufeinanderangewiesensein (siu- 
xoupta) zu einer höheren, sich selbst ge¬ 
nügenden (auTdtpxTjs) Einheit zusammen¬ 
schließen, ganz im Sinne des Gedankens der 
apptovla «TTamasOucrx (concordia discors), wie 
er das Denken vor u. um Strabo so nachhal¬ 
tig beeindruckte (s. E. Skard, Zwei religiös¬ 
politische Begriffe: Euergetes-Concordia 
[Oslo 1931] 85 f mit dem Hinweis auf den 
pythagoreischen Ursprung des Gedankens, 
vgl. Philolaos: VS 44 B 10: .Harmonie ist des 
viel Gemischten Einigung u. des verschieden 
Gesinnten Sinnes Verbindung“; die Wendung 
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cpuaic . . . ouvspyoc übrigens könnte auf Po- 
seidonisehes schließen lassen, vgl. H. R. 
Neuensehwander, Mark Aurels Beziehungen 
zu Seneea u. Poseidonios [1951] 39. 84; G. 
Pfligersdorffer, Studien zu Poseidonios: SbW 
232, 5 [1959] 129. 138). Das fruchtbare Ne¬ 
beneinander von Verschiedenartigem prägt 
jedoch den Kontinent nicht nur im Ganzen, 
sondern auch in seinen Teilen, so daß all¬ 
überall Pflege des Landbaus u. das Streben 
nach staatlichem Zusammenschluß auf den 
Beistand des wehrhaften Elementes rechnen 
können. In dieser Struktur ist auch die wirt¬ 
schaftliche Autarkie E. begründet, indem es 
alle lebensnotwendigen Güter selbst erzeugt 
u. nur Luxusartikel importieren muß. Fügt 
man Strabos Hinweis hinzu, daß es zwar 
reichlich Weidevieh, aber nur wenig Raub¬ 
tiere aufweist, so erhält man das Bild eines 
in jeder Weise besonders begünstigten Erd¬ 
teils, in dem sich die zivilisatorische Kraft 
Roms wirksam entfalten konnte, deren Be¬ 
deutung für das Ordnungsgefüge E. Strabo 
(bzw. seiner Quelle) jedenfalls klar geworden 
ist. In seiner Reichsbildung realisiert das röm. 
Volk als ein ,Volk der Mitte' (s. o. Sp. 971) 
eine großräumige Ausprägung des Zusam¬ 
menklangs der Elemente u. trägt sie weiter 
voran. 

B. Spätere Antike u. Christentum. I. E. im 
orbis terrarum. Mit der wörtlichen Auffassung 
des orbis terrarum, der seinerseits vom Ozean 
umgeben ist (orbem totius terrae oceani limbo 
circumsaeptum: Oros. 1, 2, 1 [Iord. Get. 4]; 
vgl. Isid. orig. 14, 2, 1: orbis a rotunditate 
circuli dictus . . . Oceanus circumfluens eius 
in circulo ambit fines), verbindet sich die 
Neigung zu seiner schematischen Teilung, die 
jedoch, abweichend von der klimatologischen 
Teilung etwa bei Varro (s. o. Sp. 971) in eine 
warme Südhälfte u. eine kühlere u. gesündere 
Nordhälfte, nach einem meridionalen Haupt¬ 
teiler erfolgt: Asien stellt die Osthälfte dar, 
deren äußere Grenze gegen das Weltmeer zu 
vom Nordpunkt über den Ost- zum Süd¬ 
punkt verläuft; E. u. Afrika nehmen die 
Westhälfte des orbis terrarum ein (Aug. civ. 
D. 16, 17 [154 Dombart], vgl. Isid. orig. 
14, 2, 2f u. nat. 48, 2f, wo Aug. direkt zitiert 
wird). Die vereinfachende Betrachtung in 
Verbindung mit dem offenbar empfundenen 
Hauptgegensatz von E. u. Asien ließ diese 
Zweiteilung der Erdoberfläche in der Zwei¬ 
zahl der Erdteile zum Ausdruck kommen, 
indem Africa (Libyen) als Teil E. begriffen 


wurde. Sali. lug. 17, 3 ist für diesen Aspekt 
anscheinend besonders wichtig geworden, 
was die Folgezeit anlangt. (Es ist nur eine 
scheinbare physikalische Begründung dieser 
Vereinigung, wenn Lucan. 9, 417/20 auf die 
den einzelnen Erdteilen entstammenden 
Winde verweist; die politische Zugehörigkeit 
der Provinz Africa zum Römischen Reich 
wird von Deroy 18 zur Erklärung der Ein¬ 
verleibung des Erdteils in E. herangezogen.) 
Die Vorstellung, die auch bei Tert. pall. 4, 1 
wirksam zu sein scheint (wobei allerdings 
Asien, dem Libyen u. E. gegenübergestellt 
werden, rücksichtlich seiner in einer raffinier¬ 
ten Mode der Körperpflege sich äußernden 
Lebensform abgewertet wird), läßt sich auch 
bei Griechen nachweisen (vgl. Housman zur 
Lucan-Stelle 9, 413 u. A. Klotz: Charisteria 
Rzaeh [1930] 121). Seit Sallust wird bei La¬ 
teinern geflissentlich betont, daß die Anhän¬ 
ger dieser Ansicht in nur geringer Zahl vor¬ 
handen sind (Aug. aO. p. 154, 8 D.: quidam... 
plerique; Oros. 1, 2, 1: aliqui [ebenso 85]; 
zum Unterschied davon Cosmogr. 1, lb 
[GLM 71, 12]: plurimi). Die Zeugnisse außer 
den schon genannten: Apul. mund. 7 (abwei¬ 
chend von nepl xoerpou 393b21); Serv. Aen. 
1, 385 (mit Serv. auct.); Adnot. Lucan. 9, 
412/3; Paul. Nol. carm. 3, 1/3 (mit Nennung 
Sallusts). Aug. aO. p. 154, 10/21 deckt die 
Teilung in ,Oriens‘ u. ,Occidens‘ auch mit 
den drei Erdteilen, die dann unter einer ,non 
aequalis divisio' stehen, vgl. Isid. orig. 14, 2, 2. 
(Hinsichtlich der Größenreihung der Erdteile 
erklärt Plin. n. h. 6, 210, E. sei größer als 
Asien u. als Africa [vgl. 3, 5], nachdem Mela 
1, 20 es bereits der Größe nach Africa voran¬ 
gestellt hatte.) Übrigens ist die Zweizahl der 
Erdteile bei Libanios or. 11, 183/5 allein 
darauf angelegt, in Antiochien u. Athen die 
ihren jeweiligen Kontinent erhellenden beiden 
Zentren der Rhetorik zu konfrontieren. - 
Durchgesetzt hat sich jedoch ihre Dreizahl 
(Paul. Fest. p. 78 M.; Plin. n. h. 3, 3; Agenn. 
grom. p. 22, 27f; Ampel. 6, 2; Serv. Aen. 
1, 385; Comment. Lucan. 9, 411 [wo auch 
eine Vierzählung für Timosthenes bezeugt 
ist, indem Aegypten als eigener Erdteil her¬ 
ausgehoben wird]; Hyg. astr. 1,8; divisio orbis 
1 [GLM p. 15]; Iul. Val. 3, 46; Aug. civ. D. 
16, 17; Mart. Cap. 6, 622; Oros. 1, 2, 1 u. ö.). 
Die Dreizahl der Erdteile mußte sich vor 
allem im Hinblick auf die gleiche Zahl der 
Söhne Noes empfehlen (ähnlich treffen die 
drei Archegeten der Philosophie bei Diog. 
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L. prooem. 1 auf je einen Erdteil); E. ist das 
Land Japhets (Ioseph. ant. 1, 122), wie Asien 
das Sems u. Afrika das Chams: Eucher, instr. 
1 p. 72, 12; Isid. dedic. hist, chron. 2 p. 
304, 6 Mommsen; Hist. Britt. chron. 3 p. 
159, 15ff (Nennius interpr. ib. 149); Ravenn. 
5, 16, der sich auf Epiphanius beruft (anc. 
112, 2/113 [1, 136/41 Holl]), vgl. auch 1, 15; 
graphisch Isid. nat., fig. p. 80 B. - Im Karten¬ 
bild ist die Dreizahl der Erdteile in der schema¬ 
tischen Gliederung der im MA weitverbreiteten 
T-Karten durchgedrungen (ost-orientiert, pri¬ 
mär kreisrund; die Kreisscheibe gegliedert 
durch den Querbalken des T als Durchmesser 
[Don-Pontus-Ägäis-Nil] u. den Schaft als 
Radius [Mittelmeer], welcher E. u. Afrika 
trennt, wobei der Raum oberhalb des Quer¬ 
balkens für Asien bleibt, s. L. Bagrow, Gesch. 
d. Kartographie [1951] 30). Auch die Dreiheit 
der unreinen Geister aus dem Maul des Dra¬ 
chen (Apoc. 16, 13) wird von PsProsp. prom. 
4, 11, 19 mit der Dreizahl der Erdteile in 
Verbindung gebracht. Überdies ließen sich so 
die drei Sendboten des Centurio Cornelius 
(Act. 10, 7) den Erdteilen zuordnen u. als ein 
Hinweis auf die Weltmission verstehen (Ara¬ 
tor act. 1, 877). Isid. lib. num. 18 sieht die 
allgemeine Geltung der Dreizahl auch hierin 
bestätigt. 

II. Abgrenzung. Was die Abgrenzung E. 
gegenüber den beiden anderen Erdteilen an¬ 
langt, so hat sich, abgesehen von dem übrigen, 
keinem Zweifel unterworfenen Grenzverlauf 
(eine Ausnahme s. u.), die Tanaisgrenze 
durchgesetzt; den Zeugnissen, die Housman 
zu Manil. 4, 677/80 zusammengestellt hat, 
lassen sich etwa noch hinzufügen: Ioseph. 
ant. 1, 122; Curt. 6, 2, 14 (u. 7, 7, 2); Lucan. 
3, 274f; Ampel. 6, 2; Apul. mund. 7; Porph. 
Hör. carm. 3, 29, 28; Vib. Seq. geogr. p. 151, 
23 Riese; Itin. Alex. 35; Iul. Val. 3, 52 (aller¬ 
dings, wie auch in der Stelle zuvor, mit 
Mündung in das Kaspische Meer, wovon bei 
PsCallisth. 3, 28, 6 nichts steht); Amm. 22, 
8, 27; 31, 2, 13; Serv. Aen. 11, 659; Serv. 
auct. georg. 4, 516; Hyg. astr. 1, 8 p. 27; 
Oros. 1, 2, 4. 52; Iord. Get. 45; Ravenn. 2, 20 
(Guidonis geogr. 120) u. die Beschriftung des 
Tanais in der Tab. Peutingeriana. (Der ,Tima- 
vus‘ im Schol. Verg. Bern. ecl. 8, 6 ist offen¬ 
bar Lapsus.) Eine ausführliche Erörterung 
bietet Procop. bell. Goth. 4, 6 (2, 481 ff Dind.), 
wo die Ansichten u. Gründe zweier einander 
gegenüberstehender Parteien referiert wer¬ 
den; die eine Gruppe statuiert die Tanais¬ 


grenze, die andere polemisiert dagegen, in¬ 
dem sie auf der Grundlage der alten ionischen 
Zweiteilung (s. o. Sp. 966) die dieser wider- 
streitenden Konsequenzen aufweist, u. läßt 
die Phasisgrenze bedingt gelten (,wenn es 
schon ein Fluß sein muß, der die Grenze 
büdet. . .‘: 483, 2 [= 4, 6, 7 Haury]; zur 
ganzen Partie vgl. Berger 97/9), wobei das 
eingeschränkte Zugeständnis, wie Berger 99 
gesehen hat, dadurch zu erklären ist, daß diese 
Partei die Möglichkeit der Landengengrenzen 
vor Augen hat. Obwohl sich Prokop nicht klar 
entscheidet (vgl. 488, 2 [= 31 H.]), belegt er 
immerhin die Phasisgrenze durch die Äuße¬ 
rungen Herodots u. des Aeschylus Prom. sol. 
frg. 191 (484, 7ff [= 13/5 H.]). Für den Hy- 
panis s. o. Sp. 966. (Singulär der Skamander 
im Schol. Hör. epod. 13, 14.) In auffälliger 
Weise wird Libyen bei Avien. ora marit. 
694ff nicht durch die Säulen des Herakles, 
sondern durch die Rhone von E. getrennt 
(Literatur u. Erklärungsversuche bei Gisinger 
556). 

III. Chorographie. Das spätantike E.bild der 
Chorographie vermitteln Oros. hist. 1, 2, 
51/82 (daraus die Paragraphen 20/40 der 
GLM 90/103 abgedruckten Cosmographia II) 
u. Isid. orig. 14, 4. 

IV. Besondere Gehalte des Begriffs (s. o. 
Sp. 972). Hinsichtlich ihres Aufkommens, um 
dessen Untersuchung J. Fischer sich ver¬ 
dient gemacht hat, ist davon auszugehen, 
daß das Römische Reich in seinem territo¬ 
rialen Bestand Anteil an allen drei Erdteilen 
gehabt hat: Oros. hist. 6, 17, 4: (Roma) 
Asiae Europae atque Africae . . . edidit gla- 
diatores suos (vgl. auch 6, 1, 6). Das konnte 
etwa zur hyperbolischen Prädikation des 
Augustus als des ,Herrn E. u. Asiens' führen 
(iJ. 7 oder 4 vC., Philae [Cagnat 1 nx. 1295,3]: 
SecraoTat Eüpcturas ts xxl ’AoJSo?). Umge¬ 
kehrt ließ sich, wenn das Imperium als Reprä¬ 
sentant des Erdkreises gesehen wurde, sein 
Anteil an E. unter Absehen von dessen kultur¬ 
losen u. in unbekannte Weiten sich verlieren¬ 
den Teilen schlechthin als E. bezeichnen 
(Aug. civ. D. 3, 31 [144, 9 D.]: der punische 
Krieg habe E. u. Africa verwüstet; s. auch 
die beiden Stellen aus Orosius oben). Dabei 
mag der Umstand nicht ohne Bedeutung 
gewesen sein, daß die Bewegungen der Step¬ 
penvölker .Orient' u. .Okzident' in ihren 
nördlichen Teilen in gleicher Weise heim¬ 
suchten, was die Wahl eines entsprechenden 
einheitlichen Terminus empfahl (Marcell. 
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chron. 2 p. 82, 447, 2: ingens bellum et priore 
maius per Attilam regem nostris inflictum 
paene totam Europam exeisis invasisque civi- 
tatibus atque castellis conrasit); hierbei würde 
sich mit dem mediterranen Aspekt die Orien¬ 
tierung an der von Norden kommenden Be¬ 
drohung verbunden haben. Mediterraner Sicht 
gehört auch der Gebrauch bei Claudian an 
(Fischer 41 f), der, die mythologische Gestalt 
stark durchfühlend, den dürren territorialen 
Begriff zur Vorstellung von etwas, ,was fähig 
ist, Feinde zu haben“, was leiden kann, zu¬ 
nächst Mitleid, dann, u. im gleichen Zug, 
Furchtempfindungen des Lesers als des Mit¬ 
bedrohten auslöst, zu beleben u. emotional 
zu erfüllen vermag. Vom Blickwinkel des 
Mittelmeeres hat sich begreiflich der reichs¬ 
fremde Jordanes gelöst, dem E. das Festland 
im Gegensatz zu Skandinavien ist (Get. 9): 
ab huius insulae (Scandzae) gremio velut 
examen apium erumpens in terram Europam 
advenit sc. gens Getarum. (In eindeutig inner¬ 
politischer Verwendung begegnet E. für den 
Westen im Sinne der diokletianischen Ordnung 
in der Kirchengeschichte des Theodoret [vgl. 
Index von Pannentier].) Eine folgenreichere 
Entwicklung in Richtung auf einen vom Mittel¬ 
meerraum gelösten Begriff beginnt mit der 
Einordnung E. in einen christl. Zusammen¬ 
hang zu einer Art E. sacrata bei Sulpic. 
Severus (dial. 3, 17, 7): E. vermag Asien 
oder Afrika allein durch die Gestalt Martins 
v. Tours hagiographisch die Waage zu halten 
(Fischer 42 f). Die zunehmende Einbeziehung 
transalpiner Räume u. Völker in den Prozeß 
der Christianisierung macht einen diese Rich¬ 
tung mitbegreifenden Terminus erforderlich 
u. festigt den angebahnten Gebrauch: E. als 
der christlich gewordene u. auf das Haupt 
der Kirche in Rom hingeordnete Kontinent 
begegnet bei Gregor d. Gr. (ep. 5, 37 [322, 
13]; Fischer 46. 136 43 ) u. bei Columban (ep. 
1 [156, 17]; 5 [170, 10]; Fischer 47f). Hinzu¬ 
tritt, stützend u. nach der politischen Seite 
abrundend, die Bindung von E. an das staat¬ 
liche Zentrum im transalpinen Bereich mit 
der schließlichen Gleichsetzung von E. u. 
dem regnum Caroli in den Annalen von Fulda 
(Contin. Ratisb. a. a. 888 [MG us. schol. 116]; 
für diese späten Bezüge s. Fischers Kapitel 
.Europa - Das Reich Karls des Großen“). Die 
.Bewohner ... E.‘ endlich, worin E. beiKelsos 
frg. 8, 72 lediglich territorialen Sinn zu 
haben scheint (Fischer 40), meinen beim 
Anonymus von Cordoba (MG AA 11, 363, 


20. 30) die .zeitweilige kriegerische Schick¬ 
salsgemeinschaft gegenüber den Arabern“ 
(Fischer 51), ein Gebrauch, der wohl für die 
Autorschaft eines ungefähren Zeitgenossen 
des Geschehens spricht. 

C. R. Beazley, The dawn of modern geo- 
graphy 1 (Lond. 1897). - H. Beuger, Geschichte 
der wissenschaftlichen Erdkunde der Griechen 2 
(1903); Art. Europe 2: PW 6, 1298/309. - 
H. Berye, Der E.-Begriff in der Antike: Ge¬ 
staltende Kräfte der Antike (1949) 170/87. - 
H. Dantstenbauer, Die Entstehung E. 1. Der 
Niedergang der alten Welt im Westen (1959); 
2. Die Anfänge d. abendländ. Welt (1962). - 
Ch. Dawson, Die Gestaltung des Abendlandes 
(1935); dasselbe: Fischer-Bücherei (1961). - 
L. Deroy, Le nom de l’E., son origine et son 
histoire: Rev. int. d’onomast. 11 (1959) 1/22. - 
J. Fischer, Oriens-Occidens-E. Begriff u. Ge¬ 
danke ,E‘. in der späten Antike u. im frühen 
MA = Veröffentl. d. Inst. f. Europ. Gesch. 
Mainz 15 (1957) (nur auf diese Veröffentlichung 
gehen die Hinweise mit dem Verfassernamen 
oben im Text); Die Entstehung des E.begriffes: 
E. Vermächtnis u. Verpflichtung, hrsg. von 
H. Loebel (1957) 9/12. - A. Forbiger, Hand¬ 
buch der alten Geographie 1/3 2 (1877), Bd. 3 
speziell E. - F. Gisinger, Art. Geographie: 
PW Suppl. 4, 521/685 (Erdteile bei den Joniem 
552/6). - O. Haxecki, E. Grenzen u. Gliederung 
seiner Geschichte (1957). - D. Hay, E. The 
emergence of an idea = Edinburgh Univ. 
Public., Hist., Philos. and Economics 7 (Edinb. 
1957). - H. Kiepert, Lehrbuch der alten Geo¬ 
graphie (1878) 26/8. 225/544. - F. Miltner, Aus 
der Frühgeschichte des Namens E.: Orpheus 1 
(1954) 14/21. - M. Ninck, Die Entdeckung von 
E. durch die Griechen (Basel 1945). - G. de 
Reynold, La formation de l’Europe 1. Qu’est-ce 
que l’Europe? (Fribourg-Paris 1948). - J. O. 
Thomson, History of ancient geography (Cambr. 
1948). 

O. Pfligersdorßer. 

Europa II (mythologisch). 

A. Nichtchristlich. 1. Der Mythos 980. - II. Rationalistische 
Deutung 981. - III. Moralische Kritik 981. 

B. Christlich. I. Moralische Kritik 982. - II. Chronologische 
Fixierung, a. Anfänge 983. b. Tatian 984. c. Hieronymus 984. 
d. Augustinus 984. e. Byzantinische Chronographen 985. 

A. Nichtchristlich. I. Der Mythos. Nach der 
im wesentlichen gleichbleibenden Überliefe¬ 
rung der Antike (früheste Erwähnungen: II. 
14, 321/2 u. Hes. cat. frg. K 1 Merk.; Haupt¬ 
quellen: Mosch. Eur.; Hör. c. 3, 27, 25/76; 
Ov. met. 2, 836/3, 2; Ach. Tat. 1, 1, 2/13; 
Luc. dial. mar. 15; Nonn. 1, 46/137. 322/55) 
ging E., die Tochter des Königs Phoinix oder 
Agenor (dies die jüngere Genealogie), mit 
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ihren Freundinnen zum Blumenpflücken auf 
eine Wiese nahe dem Meer. Zeus erblickte sie, 
verwandelte sich in einen Stier u. näherte 
sich ihr. Als sie sich ahnungslos auf seinen 
Rücken setzte, sprang er plötzlich auf u. 
trug sie über das Meer nach Kreta. Dort 
vereinigte er sich mit ihr in seiner ursprüng¬ 
lichen Gestalt. Aus der Verbindung gingen 
drei Söhne hervor: Minos, Rhadamanthys, 
Sarpedon (so die Vulgata seit Hesiod; Homer 
kennt nur die beiden ersten). Nach mytho- 
graphischer Tradition (Schol. AB II. 12, 292; 
Apollod. 3, 5; Diod. 4, 60, 2/3) heiratete der 
Kreterkönig Asterios darauf E. u. zog deren 
Kinder auf, -Der E.mythos erfreute sich inder 
gesamten Antike außerordentlicher Beliebt¬ 
heit, wie die zahlreichen Behandlungen u. 
Anspielungen in der Literatur u. die reiche 
ikonographische Überlieferung beweisen; hier 
interessiert vor allem die Umdeutung u. die 
Kritik, die er schon in vorchristl. Zeit er¬ 
fahren hat. 

II. Rationalistische Deutung. Bereits Herodot 
(1, 2) legt den Mythos rationalistisch aus: 
nach ihm hätten Kreter E, auf einem Schiff 
entführt. Diese Interpretation erfuhr in der 
Folgezeit zwei Ausgestaltungen: aus dem 
,Stier 1 , der E. raubte, wurde bald ein Schiffs¬ 
zeichen (Lycophr. 1298/1300; Lact. inst. 1, 

II, 19, danach Fulg. myth. 1, 20 u. Myth. 
Vat. 2, 198. 3, 3, 5; Hier, chron. a. Abr. 698 
[GCS 47, 53b] = Sync. 162b [1, 306, 16 D.]; 
Fest. s. v. E.; Isid. 8, 11, 35), bald ein Kreter 
namens ,Tauros‘ (Palaeph. 15; Eust. Dion. 
P. 88. 270; Schol. Lycophr. 1299; Malal. 2, 
34/5 [30/1 D.] = Chron. pasch. 42c/43a 
[76/7 D.]; Joh. Ant. 6, 15 [FHG 4, 544 M.]; 
Georg. Ham. 1, 9, 3 [PG 110, 60]; Georg. 
Cedr. 38 [PG 121, 65]; s. zu diesen Autoren 
auch u. Sp. 985). Eine andere rationalistische 
Deutung ist u. Sp. 982 bei Tertullian er¬ 
wähnt. 

III. Moralische Kritik. Als eines der Jovis 
adulteria* findet der E.mythos auch Eingang 
in die philosophische Götterkritik. Dabei 
werden typische Zusammenstellungen nach 
den verschiedenen Metamorphosen benutzt, 
wie sie in hellenistischer Zeit ausgebildet 
waren (vgl. Ziegler, Zeus: Roscher, Lex. 6, 
581, 30). Die Erwähnung der Verbindung 
mit E. ist für uns in diesem Zusammenhang 
zuerst bei Varro ant. rer. div. 1 frg. 9 Agahd 
(Jb. f. Phil. Suppl. 24 [1898]) greifbar; doch 
war der Typ schon früher ausgebildet (in der 
epikureischen Schule ,etwa seit dem 2. vor- 


ehristl. Jh.‘, vermutet Philippson: Hermes 55 
[1920] 225). Nach Varro wird diese Linie unter 
den nichtchristl. Autoren fortgesetzt von 
Aetna 87/90; Sen. dial. 7, 26, 6; Luc. philops. 
2 u. sacr. 5 (wichtig wegen der voraufgehen¬ 
den Kritik an Kronos, s. auch im folgen¬ 
den). 

B. Christlich. Eine christl. Umgestaltung hat 
der E.mythos nicht erfahren. Auch bringt 
die Stellungnahme der Kirchenväter zu ihm 
keine wesentlich neuen Gesichtspunkte. 

I. Moralische Kritik. In ihrem Kampf gegen 
den heidn. Götterglauben greifen die Apolo¬ 
geten u. a. auf die o. skizzierte Kritik der 
heidn. Philosophen an den Liebschaften des 
Zeus zurück, wobei sie gern zusätzlich ratio¬ 
nalistische (s. o. Sp. 981) u. besonders euhe- 
meristische Argumente verwenden (vgl. «T. 
Lortz, Tertullian als Apologet 1 [1927] 132/34; 

J. W. Schippers, De Ontwikkeling der 
Euhemeristische Godencritiek in de Christe- 
lijke Latijnse Literatuur [Utrecht 1952]; s. 
auch *Euhemerismus). Das Liebesabenteuer 
des Zeus mit E. ist dabei stets nur ein Glied 
in einer längeren Kette; häufig wird auf die 
Fabel nur angespielt, ohne daß der Name der 
Heroine selbst fällt. Es muß deswegen im 
folgenden genügen, die Väterstellen kurz vor¬ 
zuführen. Stellensammlung bei A. Pastorino 
zu Firm. Mat. 12; M. Haidenthaller zu Tert. 
ad nat. 2, 13, 17; Lortz 1, 131 35 . Für die 
Kritik an den Mythen überhaupt vgl. A. S. 
Pease zu Cic. nat. deor. 1, 42. Es handelt sich 
um folgende Stellen: Aristid. apol. 9, 7 (mit 
Aufzählung der Söhne in der syr. Version); 
Tat. adv. Graec. 33 (in einem Katalog von 
Skulpturen verwerflicher Frauen Erwähnung 
der E.statue des Pythagoras v. Rhegium, 
5. Jh. vC.; vgl. J. Overbeck, Die antiken 
Schriftquellen zur Gesch. der bildenden 
Künste bei den Griechen [1868] 94 nr. 502/4); 
Athenag. suppl. 22 (in einer Polemik gegen 
allegorische Deutung: singuläre Verwendung, 
s. Geflfcken 210); Tert. ad nat. 2, 13, 18 
(singuläre rationalistische Deutung: Juppi- 
ter habe für sein adulterium ein Rind, 
bos, oder den Wert eines Rindes gezahlt; 
offenbar Analogie zu der verbreiteteren Deu¬ 
tung des Danae-Mythos); Tert. apol. 21, 
8 u. carn. Chr. 4, 7; PsJustin. or. ad Graec. 2 
(PG 6, 233); Arnob. 4, 23. 26; 5, 22; 7, 33 
(an letztererstelle Bezeugung pantomimischer 
Darstellung; vgl. dazu Luc. de salt. 49; 
Apoll. Sid. c. 23, 281/2 u. E. Wüst, Pantomi- 
mus: PW 18, 3, 848; es scheinen Auffüh- 
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rungen religiösen Charakters gemeint zu sein, 
s. auch Aug. eiv. D. 18, 12); Lact. inst. 1, 11, 
19 u. epit. 11 (euhemeristisch-rationalistisch, s. 
o. Sp. 981 f); Athan. c. geilt. 12 (PG 25, 25); 
Firm. Mat. 12, 2; PsClem. hom. 5, 13, 5 (in 
einer fingierten Verherrlichung des Ehe¬ 
bruchs) u. rec. 10, 22 (PG 1, 1432; an beiden 
Stellen Aufzählung der Söhne, vgl. Aristid. 
9, 7); Greg. Naz. earm. 1, 2, 2, 500 (PG 37, 
618) = earm. 2, 2, 7, 96 (PG 37, 1558); 
carm. 1, 2, 10, 840/42 (PG 37, 740); vgl. 
dazu Cosmas Hieros.: PG 38, 404. 581 (zur 
asyndetischen Aneinanderreihung der Meta¬ 
morphosen vgl. Luc. dial. deor. 2, 1; Anth. 
Pal. 9, 48); Prud. c. Symm. 1, 61. 77, vgl. 
dazu Gloss. vet.: PL 60, 122 (in euhemeristi- 
schem Zusammenhang); Epiphan. aneor. 105 
(PG 43, 208); ebenso wie bei Aristid. vers. 
Syr. wird bei der Stiermetamorphose neben 
E. auch Pasiphae genannt; Aug. civ. D. 4, 27 
(nach Varro, s. o. Sp. 981 f); 18, 12 (mythische 
u. ,historische“ Version [s. u. Sp. 984] werden 
gegeneinander ausgespielt; zur Polemik gegen 
die ,ludi“ s. o. zu Arnob.); Theodrt. cur. 3, 
4 (PG 83, 888), gegen die bildlichen Dar¬ 
stellungen (s. auch Tatian. adv. Graec. 33); 
Isid. or. 8, 11, 35; im Zusammenhang ab¬ 
hängig von Tert. ad nat. 2, 13, 18 (s. M. 
Klussmann, Excerpta Tertull. in Isid. Ety- 
mologiis, Progr. Hamburg [1892] 23), aber mit 
anderer rationalistischer Deutung nach Lact. 

I, 11, 19; PsEudoc. viol. 414b (309, 7 F.), 
der ganze Abschnitt nach Nonn. abb. in 
Greg. Naz. c. Julian, or. 2 (PG 36,1050), aber 
die Stiermetamorphose findet sich dort nicht. 
- Bei dem toposartigen Charakter der ganzen 
Argumentation ist eine Abhängigkeit der 
einzelnen Autoren voneinander schwer fest¬ 
stellbar; dies kann, wenn überhaupt, so nur 
unter Berücksichtigung des gesamten Zu¬ 
sammenhanges geschehen, wobei die voraus¬ 
gehende Kritik an Kronos eine wichtige Rolle 
spielt (s. o. Sp. 982). Geffcken 64/5 postuliert 
einen Urtypus, verzichtet aber auf ein Stem- 
ma (ergänzend zu ihm G. Heuten zu Firm. 
Mat. 12, 2). 

II. Chronologische Fixierung, a. Anfänge. 
Genaue zeitliche Angaben über den Raub 
der E. als historisches“ Faktum sind erst bei 
christl. Schriftstellern erhalten; doch zeigt 
zB. die Datierung der Gründung Thebens 
durch Kadinos im Marmor Parium (1518/17 
vC.), daß eine solche Fixierung vermutlich 
schon in vorchristl. Zeit vorgenommen wurde. 
Auf Vorstufen zeitlicher Einordnung wie die 


Genealogie der Mythographen sei hier nur 
im Vorübergehen hingewiesen. Als Vorlage 
kommt in erster Linie die von E. Schwartz er¬ 
schlossene Verlängerung der apoliodorischon 
Chronik bis in die Urzeit in Frage, in der 
auch ägyptische u. babylonische Quellen ver¬ 
wertet waren (PW 1, 2862, 39 = Griech. 
Geschichtsschreiber [1957] 261; vgl. o. Bd. 3, 
45). 

b. Tatian. Als erster ist hier Tatian zu nennen, 
der sich adv. Graec. 37 (wörtlich übernommen 
Euseb. praep. ev. 10,11,10) für die Datierung 
des Raubes der E. unter einem bestimmten 
phönikischen König (der Name wird nicht 
genannt) auf die phönikischen Historiker 
Theodotos, Hypsikrates u. Mochos beruft, 
die er in der Übersetzung des Laetus las 
(FHG 4, 437/38 M.; dort auch zu Mochos; 
die anderen sind unbekannt). Derselbe Tatian 
ordnet wenig später (39; wörtlich übernom¬ 
men Clem. Al. ström. 1,103, 3 u. Euseb. praep. 
ev. 10, 11, 21) am Leitfaden der argivischen 
Königsliste (also nach einer anderen Quelle; 
Geizer 21 vermutet ,Apollodor“) die ,Ver¬ 
bringung der E. von Phönikien nach Kreta“, 
zusammen mit dem Königtum des Amphik- 
tyon in Athen u. der Ankunft des Danaos in 
der Peloponnes, unter die Herrschaft des 1. 
Sthenelaos ein. 

c. Hieronymus. Hier, erwähnt den Raub der 
E. viermal in der Chronik des Eusebius: 1) 
a. Abr. 572 = 1445 vC.: Vermählung der 
Phoinixtochter E. mit Juppiter, von dem 
sie später Asterios übernahm = Sync. 152d 
(1, 289, 2/5 D.); 2) a. Abr. 584 = 1433 vC.: 
,Raub der E.“ = Sync. 158b (1, 299, 1 D.); 
3) a. Abr. 698 = 1319 vC.: Raub der E. 
durch Kreter auf einem Schilf, dessen insigne 
ein Stier war = Sync. 162b (1, 306, 16 D.), 
mit Verweis auf Herodot; 4) a. Abr. 732 = 
1285 vC.: Raub der Agenortochter E. ,nach 
einigen“ = ecl. hist., Anecd. Paris. 2, 193, 31 
Cram. Außerdem erscheint das Thema ein¬ 
mal im Vorwort des Eusebius (13, 3 Helm 8 = 
Euseb. praep. ev. 10, 9, 9). Hier sind offen¬ 
sichtlich Angaben aus verschiedenen Quellen 
zusammengeflossen. 

d. Augustinus. Dieser erwähnt civ. D. 18, 12 
den Raub der E. zwischen dem Auszug der 
Juden aus Ägypten u. dem Tod von Jesus 
Nave, zwei Daten, deren Synchronismen (s. 
ebd. 11) mit Hieronymus übereinstimmen 
(1512/1445 vC.); weiter wird unmittelbar vor 
dem Raub (Anschluß durch .per eos annos“) 
Erichthonios genannt, der nach Hieronymus 
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1488/1438 vC. regierte, so daß Augustinus“ 
Angabe mit der 1. Fixierung des Hieronymus 
(1445 vC.) übereinstimmen könnte. Daß ein 
näherer Zusammenhang besteht, zeigt auch 
die Art, wie die Söhne erwähnt werden: Aug. 
aO.: ,inde geniti Rhadamanthus, Sarpedon et 
Minos, quos magis ex eadem muliere filios 
Jovis esse vulgatum est ! ; Sync. 152d: iE, ijc 
’iajz vps Ic, u'.oüt;, Mlvccva xai 'PaSapav&uv 
xai SxpTtsSova, oi xai Ato? epuO-eüovTO 
7taiSe? elvat. Allerdings weicht Augustinus 
von Hieronymus dadurch ab, daß bei ihm 
Xanthus der Entführer ist (dies ist überhaupt 
singulär). Die mit Hieronymus-Syncellus be¬ 
stehende Gemeinsamkeit erklärt sich dadurch, 
daß Hieronymus eine der verschiedenen 
Quellen war, die Augustinus benutzt hat. 
e. Byzantinische Chronographen. Anhangs¬ 
weise noch ein Wort zu den byzantinischen 
Historikern; die Stellen sind o. Sp. 981 genannt 
(Malal. 2, 34/5 usw.). Der Raub wird hier 
nicht mehr auf ein bestimmtes Jahr festge¬ 
legt, sondern nur vage durch die Genealogie 
bestimmt: Vater der E. ist Agenor, dessen Mut¬ 
ter Libye, deren Vater Inachos; Inachos aber 
lebte ,zur Zeit des Pikos Zeus“, der ein Sohn 
des Kronos u. der Semiramis war (Malal. 1, 
19 [18, 3 D.]; Versuch einer Rückführung 
dieser Angaben auf Africanus u. Sueton bei 
Geizer 244). Diese ,Weltgeschichte“ hat ein 
ziemlich phantastisches Gepräge. Wenn aber 
im Anschluß an die E.entführung der 
,tyrische Herakles“ erwähnt wird (Malal. 2, 
36 [32, 1 D.]), so liegt hier doch auch ältere 
Überlieferung zugrunde, wie der Vergleich 
mit Aug. eiv. D. 18, 12 (s. o.) zeigt. 
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Eusebeia. 

A. Nichtchristlich. I. Religiosität 986. - II. Götterverehrung. 

a. Kult 987. b. Gesinnung. 1. Religiöse Haltung 988. 2. Sittlich¬ 
keit 991. c. Ethisierung u. philosophische Vertiefung. 1. Forde¬ 
rung der Sittlichkeit u. Innerlichkeit 994. 2. Homoiosis- 
Forderung 990. 3. Forderung richtiger Gottesvorstellungen 997. 
4. Epikur u. Stoa 998. - III. E. u. Staat, a. Allgemeines 999. 

b. E. des Herrschers 1000. c. Titel u. Anrede 1002. - IV. Ri¬ 
tualismus u. Konservatismus 1003. - V. E. u. Lehre, a. Unter¬ 
weisung in E. 1005. b. Aufgabe der Philosophie 1005. c. Gnosis 


als Weg zur E. 1007. d. Hermetische Gnosis 1007. e. Philoso¬ 
phie u. Gnosis bei Porphyrius 1008. - VI. Lohn der E. a. Dies¬ 
seitiger Lohn für den Frommen 1010. b. Lohn für den Staat 
1011. c. Vergeltung im Diesseits u. Jenseits 1011, d. Philo¬ 
sophische Vertiefung des Vergeltungsgedankens 1012. - VII. 
Verwandte Begriffe, a. Hricißeia 1013. b. ''Ol'-;-,-; 1013 c 
KMuißsia 1014. d. 1015. e. iswi3m|j.ovte 1016. - VIII. 

Übernahme in die jild.-hellenist. Literatur 1020. 

B. Christlich. I. Formales 1023. - II. Definitionen. 1. Unter¬ 
ordnung unter Gottes Willen 1024. 2. Gotteserkenntnis u. 
Ethik 1024. 3. Hinwendung zu Gott 1025. - III. Erkenntnis 
u. E. a. Erkenntnis als Gnade 1025. b, Gotteserkenntnis durch 
Unterweisung 1026. c. Geoffenbarte u. menschliche Gottes¬ 
erkenntnis 1027. 1. Alleiniger Wert der Offenbarung 1027, 2. 
Anerkennung eines vorbereitenden Eigenwerts der antiken 
Philosophie 1029. 3. Anerkennung eingeborener Gotteserkennt¬ 
nis 1029.4. Anerkennung der Erkenntniskraft des Logos 1030. - 
IV. E. u. Sittlichkeit, a. Sprachgebrauch. 1. Sittlichkeit 1031. 

2. E. zur Bezeichnung der Wohltätigkeit 1032. b. Christliche 
Bestimmungen u. antike philosophische Vorstellungen 1033. 

c. Reinheit u. E., Vergeistigung 1034. - V. Depravation u. 
Erneuerung der E. a. Christliche Betonung der Neuheit 1035. 
b. Christentum als Naturgesetz 1036. 0. Höheres Alter der 
Christi. E. 1036. - VI. Lohn der E. '0 trj« s&oEßeta m P z 6 c. 

a. Allgemein 1040. b. Bestreitung des Zusammenhangs zwischen 
E. u. irdischem Schicksal 1040. c. E. sichert diesseitigen Erfolg 
1041. - VII. E. des Herrschers, a. E. des heidn. Herrschers 1042. 

b. E. des christl. Herrschers. 1. Konstantin als Führer zur 
E. 1043. 2. Konstantin zu dieser Aufgabe von Gott bestellt 1044. 

3. Weitere Züge des heidn. Herrscherbildes ins Christliche über¬ 
nommen 1044. - VIII. Eüaeßnc, EUGEßsoraToc, EiüEßeia als Titel 
u. Anrede, a. Eücsß^t usw. als Kaisertitulatur 1047. b. 0Eoae- 

als Anrede u. Titel 1048. d. EeMßEiot usw. als Anrede 1048. - 
IX. dsujiSettpovici u. E. a. AEcnSctiuovta = heidn. Religion 1049. 
b. Erklärung des christl. Wortgebrauchs 1050. 

A. Nichtchristlieh. I. Religiosität. Eixrsßkia, 
südeßife, sucisßstv bezeichnen nach antiken 
Definitionen das ehrfürchtige Verhalten 1) der 
Menschen zu den Göttern (auch Heroen u. 
Dämonen, die verehrt werden), später auch 
zum Herrscher als Gott; 2) zu den Eltern u. 
zum Vaterland; 3) zu den Verstorbenen (so 
PsAristot. 77. äpsTMv xai xaxiwv 1250b 9ff; 
entsprechend für äaeßsia 1251 a 30ff; Lycurg. 
in Leocr. 94. 159; vgl. Plato symp. i88 C; 
leg. 717Dff; Polyb. 36, 9, 15). An 3. Stelle 
können auch die ixsrou (££vot) genannt 
werden (Aeschyl. Eum. 271/72; vgl. suppl. 
701 ff). Außerdem gehört zur E. der Eid (u. 
der Vertrag) als Schwur bei den Göttern; so 
ist die E. des vereidigten Richters zu ver¬ 
stehen. Diesen Definitionen entspricht im 
allg. der Wortgebrauch, ohne daß natürlich 
terminologische Konsequenz zu erwarten wäre 
(Wechsel mit 3<no<; Sp. 991 u. Sfxaio? Sp. 
991 f). Material bei Bolkestein 200/10 (bis 
zum 4. Jh.) u. Terstegen 144/47 (für die helle- 
nist. Zeit u. die Spätantike; nicht vollständig; 
T. beschränkt sich auf das literarische Mate¬ 
rial); dazu zahlreiche Inschriften, besonders 
für die E. des Herrscherkultes; vgl. die Indi- 
ces bei Ditt. Or. u. Syll. 3 . Mit der erweiterten 
Verwendung hängt zusammen, daß unter 
aoreßeia, deren Bereich etwas weiter ist, auch 
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Mord, Verletzung der Keuschheit, Kanniba¬ 
lismus u. ä. gestellt werden, später überhaupt 
alles Naturwidrige u. besonders Belastende 
(Päderastie, Diebstahl bei Schiffbruch, Ver¬ 
leumdung usw.; vgl. Terstegen 155). Ich 
beschränke mich im folgenden auf E. im 
engeren Sinne der Verehrung der Götter (im 
Griechischen oft, aber nicht immer, yj zlq 
[npöt;, 7tsp(] Tob? S-eoöi; euueßsia u. ä.), 
obgleich das griech. Empfinden keine solche 
Scheidung kennt, vielmehr alle genannten 
Inhalte eine E. ausmaehen. 

II. Götterverehrung, a. Kult. Maßgeblich für 
die griech. E. ist zunächst die Betätigung 
im Kult (Festugiere, L’id. 21 f; zB. Xen. 
mem. 1, 1, 2). Wichtig ist hier die Teilung in 
eine private u. öffentliche E. (zu dieser vgl. 
Xen. ap. 11); dieselbe Teilung in dem von 
Porphyr, abst. 4, 22 (268 N. 2 ) zitierten Gesetz 
des Drakon u. in dem Schema, das Menander 
(Rhet. Gr. 9, 199/202 Walz) für die Schilde¬ 
rung der qnXo&soTirji; (für ihn Teil der E.) der 
Stadt gibt (vgl. Plato leg. 909 E; Julian, ep. 
302a usw.). Als Inhalt der staatlichen E. 
werden bei PsLysias or. 6, 33 folgende vier 
Punkte aufgezählt: Opfer, Prozessionen, Ge¬ 
bete, Orakelbefragung (vgl. Lucian. sacr. 1). 
Menander sieht die E. der Stadt im Veran¬ 
stalten von Mysterienfeiern, in der Begehung 
vieler Feste, im Darbringen möglichst vieler 
u. sorgfältiger Opfer, im Bau möglichst 
vieler Tempel aller Götter oder vieler Tem¬ 
pel eines jeden Gottes, in der sorgfältigen 
Wahrnehmung der Priesterämter. Xeno- 
phon charakterisiert den gottlosen Aristo- 
demos (mem. 1, 4, 2) als einen Mann, der 
weder opfert noch die Mantik achtet. Inhalt¬ 
lich decken sich private u. öffentliche E. 
weitgehend. Das auffälligste Zeugnis jeder 
E. sind Weihungen; die stereotype Formel 
lautet: eüosßelai; /apiv (u7t^p süaeßs(a^), 
ln’ äyoc&w; sie begegnet auf zahlreichen In¬ 
schriften u. in Papyrusurkunden. Für die 
staatliche E. ist die vornehmste Weihung die 
Errichtung von Tempeln; Dio Chrys. 31,146: 
das Vorhandensein von Tempeln in einer 
Stadt zeigt ihre E. wie das Vorhandensein 
von Theatern, Werften, Mauern, Häfen ihre 
Megalopsychia u. Macht. Naturgemäß orien¬ 
tieren unsere Quellen besser über die öffent¬ 
liche als über die private E. (zu letzterer vgl. 
A. J. Festugiere, Personal Religion among 
the Greeks [Berkeley 1954]). Für das antike 
Empfinden hat die öffentliche E. den Vor¬ 
rang; Plato übernimmt diese Anschauung in 


seine Gesetze (884D usw.). Weiteres zur E. 
des Staates u. Sp. 999f. - Im weiteren Sinne 
ist aoeß^ nicht nur, wer diese Betätigung 
unterläßt, sondern auch wer Götter, Heilig¬ 
tümer oder Priester beleidigt oder verletzt 
(Bolkestein 201/2). 

b. Gesinnung. E. bezeichnet bereits in der 
Zeit der ersten Belege auch die Gesinnung; 
frühestes Beispiel: Pind. 01. 3, 41 (Williger 
16 3 ). E. als Bezeichnung der Gesinnung kann 
zweierlei bedeuten: 1) Religiöse Haltung, 
vielfach auch die Vorstellungen jvom, Wesen 
der Götter, die dem Kult u. der religiösen 
Haltung zugrundeliegen. 2) Sittlichkeit. 

1. Religiöse Haltung. Obgleich die griech. E. 
kein Dogma kennt, bilden sich bestimmte 
Forderungen an die Gesinnung heraus, die 
als Kriterium von E. oder Asebie gelten. Dazu 
gehören: 1) Die Überzeugung von der Exi¬ 
stenz u. Macht der Götter (Hippocr. morb. 
sacr. 4, [1, 519 K.]; Bias bei Diog. L. 1, 88; 
Eurip. Heracl. 757; dazu Nilsson, Gesch. I 2 , 
772/73). Xenophanes (A 12 [115, 6/8 D 6 .]) 
führt die Überzeugung von der Existenz der 
Götter philosophisch aus: diejenigen sind 
gottlos, die behaupten, die Götter seien ge¬ 
worden, wie diejenigen, die sagen, sie würden 
sterben. Späterfordert Dio Chrys. (3, 51) von 
der E. des Herrschers nicht nur die Aner¬ 
kennung, sondern auch die feste Überzeugung 
von der Existenz der Götter; dies deutet 
wohl auf die Beweise der Philosophie hin 
(vgl. u. Sp. 989). Die Formel t.zkzZg&ou ypr] 
yud vopf^eiv elvxi fieou?, die bei ihm an¬ 
klingt, ist in der späteren Gräzität beliebt 
(Joh. Stob. 4, 2, 19 [124, 1 H.]; vgl. Diod. 12, 
20, 2; ähnlich Porphyr, ad Marc. 23 [288, 27 
N. 2 ]). 2) Die Überzeugung, daß die Götter sich 
um die Menschen kümmern, u. damit zusam¬ 
menhängend, daß sie Recht walten lassen u. 
Unrecht strafen (Aeschyl. Ag. 369 ff; Lucian. 
bis acc. 20; Joh. Stob. 4, 2, 19 [125, 2/3 H.]). 
Der Inhalt dieser Vorstellung wird später oft 
als 7tpovoia bezeichnet, u. zwar unter dem Ein¬ 
fluß der Stoa, die diesen Punkt in den für 
ihr System zentralen Begriff aufnimmt (Poh- 
lenz, Stoa 1, 98; 2, 55f; Plut. mor. 1111b; 
vgl. 402e; Lucian. non tem. cred. 14). Die 
ursprüngliche Überzeugung von der Fähig¬ 
keit der Götter, zu nützen u. zu schaden (Xen. 
mem. 1, 4, 16; Porphyr, abst. 2, 37 [166, 24 
N. 2 ]; vgl. Festugiere, Epic. 71 ff) wird unter 
dem Einfluß Platos u. der Stoa dahin geändert, 
daß man die Götter für die Spender alles 
Guten hält, die infolge dieses guten Wesens 
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niemals schaden können (Plato leg. 887 B; 
vgl. Diod. 12, 20, 2; Joh. Stob. 4, 2, 19, wo 
die stoischen Vorstellungen freilich durch 
andere Gedanken ergänzt werden; auf römi¬ 
sches Denken übertragen bei Dion. Hai. ant. 
Rom. 2, 62, 5). Ein gutes Beispiel für dieses 
philosophisch gereinigte“ Dogma aus der 
Spätantike bietet Julian, ep. 301a: die Priester 
sollen nicht alle Philosophen lesen, sondern 
nur auf diejenigen u. ihre Dogmen achten, 
die zur E. führen u. hinsichtlich der Götter 
lehren, erstens daß sie existieren, sodann daß 
sie sich um die Angelegenheiten dieser Welt 
kümmern, weiter daß sie in keinem Falle den 
Menschen u. ihresgleichen ein Leid zufügen. - 
Die Besinnung auf diese Vorstellungen als 
Grundlage der E. scheint besonders Anliegen 
der sokratischen Philosophie gewesen zu sein. 
Sokrates sucht mem. 1, 4 (vgl. 4, 3) die ge¬ 
nannten Punkte rational zu beweisen, um den 
gottlosen Aristodemos zur Betätigung der 
traditionellen E. zu bekehren. In ähnlicher 
Weise gibt es für den Plato der Gesetze, in 
deutlicher Abwehrstellung gegen die natur¬ 
wissenschaftliche u. sophistische atheistische 
Spekulation nur drei Ursachen für gottlose 
Tat oder gottloses Wort (leg. 885B; vgl. 888C. 
948 C): wenn der Täter nicht an die Existenz 
der Götter glaubt, wenn er ihre Existenz 
zwar zugibt, nicht aber ihre Fürsorge für die 
Menschen u. ihre Gerechtigkeit, wenn er 
meint, die Götter ließen sich durch Opfer u. 
Geschenke des Ungerechten besänftigen 7tap<k 
tö Slymiov (885D; vgl. die Nachwirkung bei 
Porphyr, abst. 2, 60 [184, 9 N. 2 ]). Bekanntlich 
beweist Plato dem Atheisten die Existenz des 
Göttlichen durch den Rückgriff auf die Lehre 
von der Seele als eines dem Körperlichen über¬ 
legenen Prinzips u. Ursprungs aller Bewegung, 
auch der Bewegungen der Himmelskörper; 
die Fürsorge schließlich wird aus der dp ery 
des Göttlichen abgeleitet (vgl. dieselben 
intellektuellen Voraussetzungen für die 3-eo- 
crsßsta der Regenten 966C/968A, dazu u. 
Sp. 1005; E. R. Dodds, The Greeks and the 
Irrational [Berkeley 1951] 219 macht zu 
Recht auf die Wichtigkeit der Aufnahme 
dieser Forderungen an die Gesinnung in die 
staatliche Gesetzgebung aufmerksam). Diese 
theologische Position als Grundlage der E. 
wird auch von der Stoa gehalten (Pohlenz, 
Stoa 1, 94ff; 2, 53ff). Am deutlichsten liegt 
uns diese Lehre bei Epict. 1, 12, IfF vor 
(vgl. 2, 14, 11 ff; Cic. nat. d. 2, 3: Dividunt 
nostri totam istam de dis immortalibus 


quaestionem in partes quattuor: primum 
docent esse deos, deinde quales sint, tum 
mundum ab iis administrari, postremo con- 
sulere eos rebus humanis). Dagegen erkennt 
Epikur den Göttern nur Existenz u. Glück¬ 
seligkeit zu (Festugiöre, Epic. 86ff; frg. 352 
Us.; ep. 3, 123 usw.); er leugnet jedoch jede 
evepyei« u. 7rpovota (Festugiere aO. 82 ff; frg. 
359ff Us.; Weiteres bei Lukrez); daraus 
stammt in erster Linie der Vorwurf der Asebie 
gegen Epikur u. seine Schule (frg. 368 Us.; C. 
Bailey, Lucretius 1 [1947] 66ff; W. Schmid: 
RhMus 94 [1950] 124 u. A. 81). - Nachdem der 
sittliche Charakter der Götter allgemein ak¬ 
zeptiert ist, werden Äußerungen über ihre Un¬ 
gerechtigkeit, aber auch sonst über ihre Im¬ 
moralität, als *Asebie bezeichnet (Isocr. 11,40 
usw.). Ebenso führen die geläuterten Vorstel¬ 
lungen der Stoa u. Epikurs von den Göttern 
dazu, die Vorstellung des Volkes von den Oeol 
ßXdbrrovTei; x«l s/Opoi als Asebie zu tadeln 
(frg. 38 Us.; Philippson: Hermes 56 [1921] 
382/83; Festugiere, Epic. 93/94; Epicur. ep. 
3, 123). Nachwirkungen epikureischer Kritik 
etwa bei Lucian. sacr. 1 in der Kritik der 
Volksreligion (tiasßyjt; ist, wer glaubt, die 
Götter bedürfen der Menschen, freuen sich 
über Schmeichelei, zürnen über Vernachlässi¬ 
gung; vgl. auch Porphyr, ad Marc. 17; dazu 
Schmid 144ff). Andererseits fußt wohl auf 
kynischem Gut Plutarchs De superstitione 
(Festugiere aO. 78 glaubt an epikureische 
Einsprengsel; dagegen Schmid 97; Weiteres 
zu dieser Schrift u. Sp. 1017f). - Abgesehen 
von diesen wissensmäßigen Gehalten kann E. 
auch andere Momente einer inneren Frömmig¬ 
keit bezeichnen, zB. Gehorsam, Unterord¬ 
nung unter die göttliche Führung u. ä. (Xen. 
mem. 4, 8, 11 von Sokrates). Doch ist diese 
Bedeutung selten, erst in der Spätantike 
etwas häufiger, wohl in Nachwirkung u. 
Popularisierung der stoischen Vertiefung 
(vgl. u. Sp. 998); zB. Plut. mor. 343b: 
Alexander war frommer als Diomedes; dieser 
war bereit, mit den Göttern zu kämpfen, 
jener glaubte, daß die Götter alles zu einem 
guten Ende führen würden (vgl. Aristid. or. 

1 K. [13] 139; PsAristid. ars rhet. 2, 53; 
Aristid. or. 3 K. [46] 212; Diod. 1, 65; vgl. 
Spicq 126). Zu Recht wird in neueren Ver¬ 
öffentlichungen darauf hingewiesen, daß sich 
die antike Frömmigkeit keineswegs im Kulti¬ 
schen erschöpfe, vielmehr solche Momente 
einer inneren Frömmigkeit mitumfasse (Fe¬ 
stugiere, L’id. 21 im Anschluß an H. Bre- 
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moiid, La piete grecque [Park 1914]); doch 
wird diese innere Haltung meist nicht als E. 
bezeichnet, sondern als acccppomivT), aiStlx;, xa- 
Xoxxvabia gegenüber den Göttern (vgl. IG 
2/3 2 , 1, 2, 1186, 16/17; 1228, 10; Xen. mem. 
4, 3, 2; 4, 3, 18; Soph. Ai. 133). 

2. Sittlichkeit. E. steht unter den Forderungen 
der griech. Ethik gewöhnlich an erster Stelle 
(Eurip. frg. 853; Pittac. bei Diog. L. 1, 78; 
Pslsocr. 1, 13; vgl. IG 2/3 2 , 3, 2, 5501; Dio 
Chrys. 1, 15; 3, 51; PsAristid. or. 35K. [9], 15; 
Jul. or. 2, 86a; Iambl. protr. 20 [94, 3/4 Pist.]; 
vgl. 21 [108, 18/20]; vgl. v. Wilamowitz, Plato 
l 3 , 63). Sie wird wie die anderen Inhalte der 
Ethik als dpsTT] bezeichnet (Eurip. frg. 446, 4; 
853; Ditt. Or. 308, 3; vgl. IG 2/3 2 , 3, 2, 5501; 
in philosophischen Schriften passim). Doch ist 
E. keineswegs generell die Voraussetzung oder 
das Prinzip der Ethik, das die übrigen In¬ 
halte mitumfaßte, wenn sie auch bisweilen 
zu dieser Stellung aufsteigen kann. E. be¬ 
zeichnet ein dem Recht paralleles Verhalten; 
sie regelt als (zuteilende) Gerechtigkeit (vgl. 
die stoische Definition der Dikaiosyne) die 
Beziehungen des Menschen zu den Göttern, 
wie Dike bzw. Dikaiosyne diejenigen zu den 
Mitmenschen (v. Wilamowitz, Gl. 1,15f; vgl. 
J. Kroll, Theognis-Interpretationen: Philol. 
Suppl. 29, 1 [1936] 215 139 ). Ursprünglich 
werden die richtigen Beziehungen zu den 
Göttern mit ootoc, zu den Menschen mit 
Slxato? bezeichnet; Sctop, von Personen ge¬ 
braucht, kann durch suoeßij«; ersetzt werden. 
So kann E. auf eine Stufe mit Dikaiosyne ge¬ 
stellt werden, zB. in der frühesten theoreti¬ 
schen Gegenüberstellung bei Xenophon mem. 
4, 6, 4; ähnlich in der Definition von <dSl- 
xrjpa), äoeßy]p,a, TOXpaaTrovSyjfnx bei Polyb. 
36, 9, 15. In der Mehrzahl der theoretischen 
Erörterungen wird E. jedoch als Teil der 
Gerechtigkeit betrachtet, so in der Definition 
des platonischen Euthyphron 12 E (vgl. def. 
412 E; Diog. L. 3, 83; PsAristot. n. dpexcöv 
xai xocxicov 1250b 23; Menand. Rhet. 9, 
198f Sp.; vgl. u. Sp. 1013f). Insbesondere in 
der Stoa definiert man E. als Sixaioow») 
7tEpl Osoü?. Der Stxaioaüvrj, einer der 7tpwTai 
äpET od, sind untergeordnet süereßeia, XpvjOTÖ- 
x7)?, EÜxowoovqofa, eüauvaXXoc^ioc (Chrysipp: 
SVF 3, 264). Antiochos v. Kommagene be¬ 
zeichnet sein Verhalten zu den Göttern als 
sp.7) Sixala 9povT(<; (Ditt. Or. 383, 35); die 
E. des Staates ist bekanntlich Bestandteil des 
staatlichen Gesetzes (vgl. u. Sp. 999). Da 
man die E. des Kultes als Gerechtigkeit ver¬ 


steht, ist sie auch da zu rechtfertigen, wo E. 
den Charakter der Sittlichkeit angenommen 
hat (Julian, or. 2, 70d, auf platonischem 
Gedankengut fußend). Wenn auch im Einzel¬ 
fall, besonders in der Dichtung, der religiöse 
Bereich als Stxaiov bezeichnet werden kann, 
so hält der Sprachgebrauch der Prosa doch 
im allgemeinen an der Scheidung zwischen E. 
(religiöse Bindung) u. Dikaiosyne (soziale 
Bindung) fest; deutlich wird das etwa, wenn 
eine Handlung, zB. der Eidbruch, in ihren 
Auswirkungen auf beide Bereiche gekenn¬ 
zeichnet werden soll (Dinarch. 1, 84; häufig 
bei den attischen Rednern, vgl. Xen. Hell. 
2, 3, 53; weiteres Material bei Bolkestein 107; 
vgl. o. Sp. 986). Beide Tugenden zusammen 
bezeichnen oft das sittliche Ideal (Xen. ap. 
22 von Sokrates; vgl. mem. 4, 8, 11; Isocr. 8, 
34; ferner in Ehrendekreten, so etwa Ditt. 
Or. 352,24 von König Ariarathes; vgl. Athen. 
6, 107; Posidon. frg. 59 FGH; vgl. K. Rein¬ 
hardt, Poseidonios über Ursprung u. Ent¬ 
artung [1928] 23/24; wenn aber W. Theiler, 
Vorbereitung des Neuplatonismus 2 [1964] 
141, im Anschluß an Cic. n. d. 2, 153 von 
den ,zwei poseidonischen Haupttugenden“ 
spricht, so ist das zu eng gefaßt; Paus. 1, 16, 
3; M. Aurel. 7, 54; vgl. 11, 20). Die hellenisti¬ 
sche Staatstheorie sieht in dieser Syzygie die 
sittliche Grundlage des Staates (vgl. etwa 
Diodor. 12, 20, 3: Prooemium zu den .Ge¬ 
setzen des Zaleukos“), auch des römischen 
Staates (J. Liegle: ZNum 42 [1953] 97/8; 
vgl. etwa Dion. Hai. ant. Rom. 2, 62, 5). 
Statt Dikaiosyne kann auch eine andere 
Tugend zur Bezeichnung der sozialen Seite 
der Sittlichkeit mit E. verbunden werden. 
Im Hellenismus ist es oft Philanthropia 
(frühester Beleg Demosth. 21, 12). Diese Ver¬ 
bindung begegnet wiederholt in delphischen 
Ehrendekreten (Ditt. Syll. 3 395, 2/4; 439, 
7/10; 734, 5/10; vgl. 14) u. im religiösen 
Schrifttum (Corp. Herrn, exc. Stob. 2 B, 1); 
besonders gern bei Philo, wo Philanthropia 
u. Dikaiosyne bedeutungsgleich geworden 
sind (Abr. 208 [4, 46, 13ff C.-W.]; virt. 51 [5, 
279, 19]; virt. 95 [293, 11]). In attischen 
Ehrendekreten lautet die Begründung viel¬ 
fach euoeßeia«; evsxev 7rpo<; toi!»? ifsoi )<; 
xai <piXoTi{iia<; rrjt; de, tyjv ßouXyjv xai tov 
Syjfzov (IG 2/3 2 , 1, 2, 847, 45/6; vgl. 1, 1, 676, 
31/3. 661, 28/9. 668, 20/2. 689, 24/6. 690, 7/9. 
776, 28/9. 820, 10/2; 1, 2, 863, 2/3. 917, 16/7. 
896, 16/7. 40/1. 928, 1/2. 990, 11/2. 991, 7/8. 
1006, 40/1. 1008, 34/5. 1009, 15/6, vgl. 38. 




994 


1011, 69/70. 1029, 30/1. 1036, 21/2. 1038, 6/7. 
1054, 21 ff. 1314, 15/7 usw.). Auch E. u. 
Eunoia werden in dieser Weise verbunden, 
oft von hellenistischen Herrschern (Ditt. Or. 
213, 15f, Ehrendekret von Milet für Anti- 
ochus, Sohn Seleukos I; vgl. 233, 49/50. 331, 
36. 345, 8/9; IG 2/3 2 , 1, 1, 677, 10/13: E., 
Philotimia u. Eunoia; eine andere Formel 
Ditt. Or. 767, 15). Daß schließlich E. u. 
soziale Moral als prinzipiell unabhängig von¬ 
einander empfunden werden, selbst wo aus 
philosophischen Voraussetzungen der E. ein 
Einfluß auf die übrige Ethik eingeräumt 
wird, zeigt die Aufgliederung der Asebie in 
Platos Gesetzen (leg. 908 B ff); die drei Mög¬ 
lichkeiten der Asebie (vgl. o. Sp. 989) können 
jeweils in Verbindung mit moralischer Inte¬ 
grität oder Amoralität auftreten. - Doch 
kann E. auch ein sittlich rechtliches Ver¬ 
halten ausdrüoken; dieser Gebrauch findet 
sich besonders in der griech. Tragödie des 
5. Jh. (J. Kroll: Philol. Suppl. 29,1 [1936] 214/ 
5 m bringt Material, besonders aus Euripides; 
zB. Soph. Phil. 1050/1); auch in anderer 
Dichtung (Theognis 145 f) u. überhaupt in ge¬ 
hobener Sprache, besonders der der Rhetorik 
(Gorgias frg. 6 [286, 14/15D. 6 ]); teilweise hat 
E. auch den speziellen Sinn der Sittsamkeit 
vom Verhalten der Frau (wie sonst aoxppocnSvTj 
vgl. IG 2/3 2 , 3, 2225). Eüereßv)<; wird also 
synonym mit Stxaio?, ypYjaTo:;, ayaö-6? oder 
korrespondiert mit aSixo?, 7tovyjpo? u. ä. 
Dieser Gebrauch bezeichnet wohl in erster 
Linie die religiöse Natur der Sittlichkeit (das 
Gerechte ist den Göttern wohlgefällig, sie 
strafen das Unrecht), nicht das sittliche Ver¬ 
halten als solches. Zum Ausdruck bringt dies 
allerdings erst die Spätzeit (Aristid. or. 3 K. [46] 
223). Der Gebrauch hängt ohne Zweifel damit 
zusammen, daß seit Hesiod Dike Tochter des 
Zeus ist; das gilt zumindest für die Dichtung. 
Andererseits fordern zuerst die Tragiker für 
den avi]p eueredie Sittlichkeit neben oder 
als Voraussetzung des Kultes (v. Wilamowitz, 
Glaube 1, 15/6, weiteres u. Sp. 996). Die er¬ 
wähnte Verknüpfung des Rechtes mit dem 
göttlichen Schutz (wozu die religiöse Natur 
des Eides wesentlich beigetragen hat) führt 
aber nicht nur zu dieser terminologischen 
Erweiterung in der gehobenen Sprache, 
sondern auf diesem Wege kann E. zur Quelle 
der sozialen Sittlichkeit werden. Xenophon 
(mem. 1, 4, 19) läßt die sokratischen Beweise 
für die Existenz u. gerechte Fürsorge der 
Götter zur sittlichen Läuterung der Hörer 


beitragen (vgl. inst. Cyr. 8, 1, 25; Lucian. 
pr. imag. 17). Daß hier eine viel diskutierte 
Anschauung vorliegt, zeigt die rationalisti¬ 
sche Erklärung des Götterglaubens durch das 
Argument, der Gesetzgeber habe ihn er¬ 
funden, um den Menschen in Schranken zu 
halten, auch wo er sich unbeobachtet fühle 
(Kritias frg. 25, 11 ff [387, 3 ff D. 6 ]); in der 
Auseinandersetzung mit dieser Position spielt 
für Plato (leg. 889E/890A) die Abfolge von 
E. u. sozialer Sittlichkeit eine bedeutende 
Rolle (885B/E), ohne daß aber das gegen¬ 
seitige Verhältnis für ihn ein ausschließliches 
wäre (zu weit geht in dieser Hinsicht V. Mar¬ 
tin: Stud. Philos. 11 [1951] 105/14). Für die 
spätere Staatstheorie ist im Anschluß an Plato 
(vgl. etwa leg. 888B) die Gesetzgebung überE. 
die Voraussetzung der Rechtlichkeit u. ihrer 
Gesetzgebung (vgl. etwa das mit stoischen 
Gedanken arbeitende Prooemium der Gesetze 
des Zaleukos Stob. 4, 2, 19 u. Diod. 12, 20, 2; 
Dion. Hai. ant. Rom. 2, 62, 5 von der Ge¬ 
setzgebung des Numa; möglicherweise gehört 
hierher auch Joseph, ant. 1, 19 [Prooemium], 
ähnlich Cicero nat. dcor. 1, 4). Porphyr, 
abst. 3, 1 (186, 20N. 2 ): Was der E. zuträglich 
ist, ist in jedem Falle für die Gerechtigkeit 
förderlich (vgl. ep. Marc. 11 [282, 3N. 2 ]). Daß 
es sich bei dieser Abhängigkeit um verbreitetes 
Gedankengut handelt, zeigt die Aufnahme 
durch Athenagoras suppl. cap. I. Ferner ist 
hier zu verweisen auf die philosophische Ver¬ 
bindung von Erkenntnis Gottes, Homoiosis u. 
E.; vgl. u. Sp. 996 ff. Wo E. wie im Neuplatonis¬ 
mus in der opotomtp ffecü besteht, wird sie 
Grundlage aller Tugenden (Hierocl. in c. aur. 
430a M. u. 442b M.). 

c. Ethisierung u. philosophische Vertiefung. 
In formaler Hinsicht wird E. zu allen Zeiten 
als .gottgefälliges Verhalten 1 definiert oder 
umschrieben (to to l<; Seoit; xe/ apicrpevov 
u. ä.; PsLysias or. 6, 33; Xen. mem. 4, 3, 16; 
Plato Euthyphr. 14B, vgl. 6E u. Phaedr. 
273E; Critias 119D; leg. 759B; Theophrast 
bei Porph. abst. 2, 13 [143, 20N. 2 ]; Porph. 
abst. 1, 25 [103N. 2 ]). 

1. Forderung der Sittlichkeit u. Innerlichkeit. 
Die frühe Zeit fragt nur nach den äußeren 
Voraussetzungen der Gottgefälligkeit u. sieht 
diese in der Tatsache der (rituell einwand¬ 
freien) kultischen Betätigung. Die geläufige 
Forderung für das Ausmaß dieser Betätigung 
ist xava SuMap.iv (Hes. op. 336; vgl. Xen. 
mem. 1, 3, 3; Porph. abst. 4, 22 [268, 27N. 2 ]; 
Julian, ep. 293d Seiypia yap ecmv oj? äXyjffcü? 
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6(tl6t7]tq^ Yj Trepi Ta Suvava TrpoO-upia), später 
übertragen auf den sittlichen Kult (Dio Chrys. 
3, 52; Julian, or. 2, 70c; Stob. 4, 2, 19 [124, 
12 H.]). Nach Zeugnissen aus dem 5. Jh. be¬ 
steht besondere E. in der Tatsache des be¬ 
sonders reichen Opfers (Bacehyl. 3, 61/2; 
vgl. 21/2; Pind. Ol. 6, 78). Hierher gehört die 
Vorstellung, mit der etwa Theophrast aO. 
2, 12 argumentiert, um der Gottheit wohl¬ 
gefällig zu sein, müsse man sie mit der wert¬ 
vollsten Gabe ehren. Obgleich dieser Stand¬ 
punkt nie ausgestorben ist (Dirlmeier: Philol. 
90 [1935] 188/9; vgl. auch das o. Sp. 987 
zitierte Schema des Menander für das Lob 
der frommen Stadt), sucht man bereits im 
5. Jh. (Tragödie) nach einer echten Wesens¬ 
bestimmung der E. u. findet sie in der Sittlich¬ 
keit des Opfernden; man vollzieht den 
Schritt von der äußeren zur inneren Reinheit 
als Voraussetzung des Kultes (Eurip. frg. 946; 
vgl. 327; rhet. ad Alex. 1423 b 27/8; s. auch 
das von Behm: Th Wb 3, 187/8 s. v. 9-uco ge¬ 
sammelte Material). E. usw. können den Sinn 
der inneren Frömmigkeit annehmen im Ge¬ 
gensatz zum Kult (Eurip. frg. 327, 7. 946, 1; 
rhet. ad Alex. 1423 b 27/28; Dio Chrys. 13, 
35). Die Gegenüberstellung desgeringen Opfers 
des Gerechten u. des großen Opfers des Un¬ 
gerechten ist dieser Verinnerlichung geläufig; 
die Sittlichkeit des Opfernden erhält den 
Wertakzent, die kultische Betätigung wird 
sekundär; prägnantestes Beispiel ist Sokrates 
bei Xenophon (mem. 1, 3, 3; F. Wehrli, AdO-s 
Biwoa c, [1931] 53/5). Wichtig ist im Hinblick 
auf die spätere christliche Auseinandersetzung 
mit der traditionellen E., daß die antiken Be¬ 
strebungen zu einer Opferreform sich gerne 
des (offenbar nunmehr allgemein anerkann¬ 
ten) sittlichen Charakters der E. als Argument 
gegen bestimmte Praktiken bedienen; Theo¬ 
phrast u. Porphyrius mit ihm in der Ableh¬ 
nung des ,ungerechten“ Tieropfers: abst. 2, 24 
(153, 2N. 2 ). Das fromme Opfer darf nicht 
aus Raub bestehen (vgl. Plut. mor. 858 ef; 
Porph. abst. 2, 13. 19 [143, 19. 149, 6N. 2 ]), 
es darf nicht mit Ungerechtigkeit ver¬ 
knüpft sein. Eine weitere Stufe dieser Ver- 
sittlichung besteht darin, daß man das 
Opfer des Ungerechten usw. kontrastiert 
mit der Gerechtigkeit usw. als Opfer bzw. 
Verehrung Gottes (Isoer. 2, 20; Dio Chrys. 
3, 53 [vom König]; Stob. 4, 2,19; Diodor. 12, 
20, 2). Wo man diese Forderung der Sittlich¬ 
keit für den Frommen begründet, nennt man 
die Götter als Schützer des Rechts bzw. ihre 


Gerechtigkeit (Xen. mem. 1, 4, 17/9; vgl. 

1, 3, 3; Dio Chrys. 1, 16; PsPlato Ale. 2, 
150A/B). Bei Theophrast findet sich der Ge¬ 
danke, der Allwissenheit der Götter bleibe 
die Ungerechtigkeit nicht verborgen: bei 
einem Ungerechten müßten sie um den Dank 
fürchten, daher nähmen sie sein Opfer nicht 
an (Porphyr, abst. 2, 24 [153, ION. 2 ]). Da¬ 
neben unter philosophischem Einfluß (Plato 
leg. 899D usw.) der Gedanke, die Götter 
freuten sich am meisten, wenn das Göttliche 
in uns als das ihnen Verwandte rein erhalten 
bliebe (2, 19 [149, 13N. 2 ]), also eine Sublimie¬ 
rung der zugrundeliegenden kathartischen 
Vorstellungen. 

2. Homoiosis-Forderung. Auch die philosophi¬ 
sche Vertiefung der E. erwächst aus dem Be¬ 
streben nach der Feststellung eines absoluten 
Wertes der E. Plato geht von einer Bestimmung 
des Wesens der Gottheit aus (vgl. u. Sp. 1005), 
wenn er leg. 716E die Frage nach dem gott¬ 
gefälligen Verhalten mit dem Hinweis auf 
die opoltoon; afe<5 beantwortet (vgl. H. 
Merki, 'Ojachmotc; D-scü = Paradosis 7, 3ff; 
Dirlmeier: Philol 90 [1935] 61/2; W. J. Ver- 
denius, La notion du divin depuis Homere 
jusqu’ä Platon: Fond. Hardt 1, 260). Um 
Gottes Freund zu werden, muß man sich nach 
Kräften seinem Wesen nähern (vgl. symp. 
212 A; Theaet. 176C). Wie im nichtphilosophi¬ 
schen Bereich die bürgerliche Sittlichkeit, so 
wird für Plato die öpolwmt; 9-eüi zur Voraus¬ 
setzung für den Erfolg, d. h. den Wert der 
traditionellen Betätigung (leg. 716B/C; v. Wi- 
lamowitz, Glaube 2, 250/1; Verdenius 252/3. 
279; das Wort E. fällt 717A). Der Homoiosis 
als Voraussetzung der richtigen E. ist eine 
weite Nachwirkung beschieden. Es sei ver¬ 
wiesen auf Julian, der ganz platonisch die 
öpolaxn? die er jedoch speziell als Philan- 
thropia sieht, zur Voraussetzung der richtigen 
Verehrung Gottes macht (im Zusammenhang 
mit dieser Tugend natürlich des Zeuc, £svio<; u. 
evaipeio? or. 89 b; ep. 291 b/d; noch deutlicher 
schließlich 292d/93a). Homoiosis wird bei 
Plato nicht als E. bezeichnet, wohl aber als 
S-epaTtsta Jsou (Tim. 90 C) in ihrer intellek¬ 
tuellen Ausprägung. Auch diese Ausprägung 
der Homoiosis wird vielfach übernommen, 
besonders von der späteren Stoa (Sen. ep. 95, 
47/50: Deum colit, qui novit.. satis illos coluit, 
quisquis imitatus est; vgl. Epict. 2, 14, 11/3). 
Themistios arbeitet gern mit diesem Ge¬ 
danken: Homoiosis ist up-vog, yspa? öcXtjDtvov, 
■jzphzov ßa<nXeco<; ocvdlbjp.a (or. 1, 9a usw.), 
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doch auch er bezeichnet sie nicht als E. - 
Dagegen nennt der Verfasser des 2. plat. 
Briefes die Beschäftigung mit der Philosophie 
E. (311E). - In noch viel stärkerem Maße 
wird der Gedanke derE. über die ojzoicocui; $£<■) 
in ihrer sittlichen u. intellektuellen Aus¬ 
prägung vom Neuplatonismus, besonders in 
der religiös gefärbten Philosophie des Por- 
phyrius, Hierokles u. Iamblieh aufgenom¬ 
men. E. (ad Marc. 13. 17 [283, 9. 285, 20N. 2 ]; 
vgl. abst. 2, 36 [165, 20N. 2 ] usw.) oder Tip.7) 
•hsoü sind nur möglich über die Homoiosis des 
Philosophen an das Göttliche (Material zur 
Homoiosis bei Porphyrius bei Merki 25ff, zu 
ergänzen durch abst. 2, 34. 45/6. 61 [163, 22. 
174, 13/175, 6. 185, IN. 2 usw.]). Sie bedeutet 
u. a. wie bei Plato u. in der Stoa eine fort¬ 
schreitende Versittlichung (ep. Marc. 35 [296, 
20]; vgl. 14. 16/7. 19 [283, 14. 284, 24ff. 287, 
1]). Mit der Betonung des Reinheitsmotivs 
steht Porphyrius natürlich über Plotin in der 
Tradition Platons u. des Pythagoras, aber 
er nimmt zugleich absichtlich die Vorstel¬ 
lungen der Volksreligion auf (er betont das 
selbst abst. 4, 5 [235, 13ffN. 2 ], deutlich 4, 18 
[260, 16 N. 2 ]; die verschiedenen Stufen der 
Reinigung, die erst die Verehrung Gottes er¬ 
möglichen 2, 45 [174, 13]; vgl. 2, 43 [172, 
9 N. 2 ]). 

3. Forderung richtiger Gottesvorstellungen. 
Wichtig, insbesondere auch für die Über¬ 
nahme in die christl. Gedankenwelt, sind der 
Erwerb der richtigen Vorstellungen über das 
Göttliche in der Homoiosis, der geistige Kult, 
der daraus resultiert u. die Bezeichnung der 
vollendeten Versittlichung als Apathie der 
Seele, also mit dem der stoischen Lehre ent¬ 
nommenen Ideal (2, 45 [174, 2ff N. 2 ]); 
auch 2, 43 [172, 4ff N. 2 ] werden als Ele¬ 
mente der Homoiosis Apathie, die richtigen 
Vorstellungen über Gott u. ein entsprechen¬ 
des Leben genannt (Weiteres 2,34 [164,3N. 2 ]; 
ad Marc. 14/6. 23/4; Apathie als Ideal im 
Platonismus bereits bei Lucian. Nigr. 67 
Ende). Das Wesentliche im Verhältnis von 
Homoiosis u. E. ist, daß diese organisch aus 
der Homoiosis erwächst bzw. in deren Voll¬ 
endung erreicht ist; E. ist die Gottähnlichkeit 
als solche; Hierocles in c. aur. (421a M.) in 
einem Zusammenhang, der an Porphyrius 
erinnert (Norden, Agn. Theos 3 345/6): süne- 
(Wjs ist, wer das göttliche Wissen be¬ 
sitzt u. seine eigene Vollendung als beste 
Ehre den Stiftern des Guten darbringt. Im 
allgemeinen faßt Porphyrius jedoch die E. 


als Opfer der rechten Gesinnung oder spe¬ 
ziell richtiger Gedanken über Gott (vgl. 2 
34. 43. 45. 60 [163, 14. 172, 9. 174, 13. 
184, 21N. 2 ]; ep. ad Marc. 11. 19). Hierher 
gehört schließlich eine Verinnerlichung der 
E. in der Gnosis des Clem. Alex. (exc. Stob. 
2B 1). - Die Verbindung von Philosophie (als 
erste Voraussetzung, vgl. dazu u. Sp. 1005ff), 
Homoiosis u. Osoasßsia kehrt im Protrepti- 
kos des Jamblich wieder cap. 20 (94, 4/5 
Pistelli); vgl. cap. 21 (109). 

4. Epikur u. Stoa. Für sie wird nach dem 
Vorgang Platos E. zu einer Funktion der 
Gottesvorstellung; in noch stärkerem Maße 
als bei Plato wird die Erkenntnis des gött¬ 
lichen Wesens als Voraussetzung der richtigen 
E. betont. Andererseits kann jedoch dieser 
intellektuelle Ansatz zu einer Kritik der 
traditionellen E. führen. Charakteristisch für 
die epikureische Haltung ist Lucr. 5, 1198 ff: 
Nec pietas ulla est velatum saepe videri/ 
vertier ad lapidem atque omnis accedere ad 
aras . . . 1203: sed mage pacata posse omnia 
mente tueri (vgl. C. Bailey, Lucretius 3, 
1514: Plut. mor. 1092 b; Epicur. frg. 387 
Us.; Lucr. 6, 70/8). Zur Erkenntnis u. E. 
in der epikureischen Literatur vgl. W. 
Schmid: RhMus 94 (1951) 121 74 . Epikur u. 
der Stoa ist bei allen Unterschieden gemein¬ 
sam, daß E. in starkem Maße verinnerlicht 
wird u. andererseits der Bezug auf das Ge¬ 
samtverhalten des Menschen betont wird. 
Die Verinnerlichung in der Stoa ist am deut¬ 
lichsten in den Diatriben des Epiktet (vgl. 
Pohlenz, Stoa 1, 317 ff u. die von v. Wilamo- 
witz, Glaube 2, 490 herangezogene Inschrift 
IG4 2 ,1,683).E. äußert sich im p.7] ßXaacpr) peiv 
(damit schließt er an populäre Vorstellungen 
an), positiv u. philosophisch ausgedrückt in 
der s0aps<jT7)<n<; (axoXouOelv Osu): ench. 31, 
1/4; vgl.diatr. 1, 22, 15; 27, 17; 4, 7, 9. Auch 
Mark Aurel äußert sich wiederholt in diesem 
Sinne: der Mensch hat die Aufgabe, sich 
ebenso fromm in alles zu schicken, was ihm 
widerfahrt, wie seinen Mitmenschen gerecht 
zu begegnen (7, 54; 11, 20). Zu dieser Ein¬ 
stellung gelangt der Mensch nur durch die 
Einsi cht in das Wesen Gottes u. die richtigen 
Vorstellungen vom Guten u. Schlechten 
(Epict. ench. 31); hieraus folgert Epiktet, 
daß für die E. gegen die Götter die Haupt¬ 
sache sei, die richtigen Vorstellungen (öpS-a; 
uTToXfj^eic) über sie zu haben, nämlich, daß 
sie existieren u. das All gut lenken usw. Da 
aber andererseits der Mensch von Natur nach 

32* 
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dem Nützlichen strebt, muß er, wenn die E. 
erhalten werden soll, dazu gebracht werden, 
die Identität von nützlich u. fromm einzu- 
sehen (enoh. 31, 4). Epiktet bezeichnet dem¬ 
nach als E., was die Stoa sonst als naturge¬ 
mäßes oder sittliches Verhalten sieht. Damit 
stimmt überein, wenn auch sonst jedes Ab¬ 
weichen vom göttlichen voü<; zum d<rsß7)p,a 
werden kann (Chrys.: SVF 3, 661), daß jedes 
äpdpTTjfjia der ßouXyjcni; 9-soö zuwiderläuft, es 
also dmap sctto v ist, d. h. aber nichts anderes als 
aaeß£;; das Gesamtverhalten des oKouSawx; 
gilt als E., das des xaxoi; als dersßeia (Chrys.: 
SVE 3, 164. 567. 604. 661); bekannt ist das 
stoische Paradoxon ko:; aippov dasß^;. Wie 
der Platonismus über die Homoiosis, so gelangt 
die Stoa über das dxoXou&siv 9-ecö zur Sittlich¬ 
keit als Verehrung Gottes (vgl. schon Zenon: 
SVF 1,266; Crates: SVF 1,10/11; für die Nach¬ 
wirkung bei Philo vgl. F. Heinemann, Philos 
Griech. u. Jüd. Bildung [Neudr. 1962] 451 ff; 
weiteres Material, besonders aus Seneca, bei 
Pohlenz, Stoa 2, 119; A. Bonhöffer, Die Ethik 
Epiktets [1894] 83/5). Am deutlichsten wird 
diese Einbeziehung der Sittlichkeit bei Marc 
Aurel (9, 1). 

III. E. u. Staat, a. Allgemeines. Die Aus¬ 
übung der Religion ist in Athen Teil des 
staatlichen Gesetzes (PsAristot. k. xo<rp.ou 
400b 14ff; Porphyr, abst. 4, 22 [268N. 2 ]; Ps- 
Isocr. 1, 13; vgl. J. Stenzei, Plato der Er¬ 
zieher [1928] 119; Festugiere, Epicure 2ff). 
Natürlich führt dieses Verhältnis auch zur 
Ablehnung des Götterglaubens mit der Ver¬ 
werfung jedes gesetzten Rechtes durch die 
Sophistik (zuerst Critias frg. B 25, 11 ff [387, 
3ff D. 6 ], Doxographie bei Sext. Emp. math. 9, 
14ff). Die spätere Theorie hilft sich, indem sie 
in der staatlichen Religion eine sekundäre 
Stufe sieht, die ähnlich wie die Religion der 
Dichter, aber nach dieser, die ursprüngliche u. 
spontane Gottesverehrung der Menschen über¬ 
lagert habe (Dio Chrys. 12, 27 ff. 39/42, wohl 
nach Poseidonios, so K. Reinhardt, Poseido- 
nios [1921] 411 ff; Kosmos u. Sympathie [1926] 
199; Entartung 21). Die staatliche E. ist 
bedeutsam für das Ergehen des Volkes (vgl. 
u. Sp. 1011). Der zentrale Begriff ist a(OT7)pia 
(Porph. abst. 4, 5 [236 N. 2 ]). Unter diesem 
Gesichtspunkt sieht man auch die christl. 
Religion (vgl. das kaiserliche Edikt, das den 
Christen die Religionsausübung gestattet, 
Euseb. h. e. 8, 16. 10). Damit hängt zusam¬ 
men, daß der Beamte, der als solcher priester- 
liche Funktionen ausübt (vgl. v. Wilamo- 


witz, Glaube 1, 36), innerhalb der staatlichen 
E. eine besondere Rolle spielt (Porph. abst. 4, 
5 [235/6 N. 2 ]; Julian, ep. 296c/d). Zahlreiche 
attische Ehrendekrete sind erhalten, in denen 
die E. von Beamten oder Kollegien (oft zu¬ 
sammen mit ihrer ipiXcmpia gegenüber dem 
Volk, vgl. o. Sp. 992) gerühmt wird. Es 
handelt sieh in der Hauptsache um die je¬ 
weils obliegenden Opfer, um die pünktliche 
Besorgung einer Prozession u. die Ausrich¬ 
tung der mit den Mysterien verbundenen 
Zeremonien; die E. des dcYMvo&eTT]!; besteht 
neben den Opfern an Dionysos in der Ab¬ 
haltung der Agone u. Proagone. Auch einzelne 
Bevölkerungsgruppen haben an der staat¬ 
lichen E. einen hervorragenden Anteil; be¬ 
sonders ausführlich schildern die erhaltenen 
Ehrendekrete die kultischen Pflichten der 
Epheben (IG2/3 2 ,1, 2,1006. 1008. 1009. 1011. 
1029. 1039. 1042. 1043); ebenso wird die E. 
der attischen Jungfrauen gerühmt, die das 
Gewand der Athene darbringen (IG 2/3 2 , 
1, 2, 1036); auch Einzelpersonen können sich 
um die staatliche E. verdient machen, so der 
Vater, der seine Tochter als xavrjipopo; zur 
Verfügung stellt (IG 2/3 2 , 1, 2, 896), oder ein 
Thebaner, der für die Dionysien in Eleusis 
zwei Chöre stellt (IG 2/3 2 , 1, 2, 1186). Diese 
zahlreichen Ehrungen werden begründet IG 
2/3 2 , 1, 1, 776, 19/21. In der philosophischen 
Staatstheorie gewinnt E. als der Glaube an 
die Götter, die das Recht schützen, einen 
neuen Bezug auf die Erhaltung des Staates; 
E. stützt die Moral der Bürger u. verhindert 
so den Zerfall des Staates, 
b. E. des Herrschers. Sie setzt die staatliche 
E. fort, da sie nicht nur das persönliche 
Wohlergehen des Herrschers, sondern auch 
den Bestand des Reiches garantieren soll 
(Antiochus von Kommagene: Ditt. Or. 383; 
vgl. H. Dörrie, Der Königskult des Antiochos 
von Kommagene im Lichte neuer Inschriften 
[1964] 172ff u. ö.). Das Material für die E. des 
hellenistischen Herrschers stammt aus In¬ 
schriften u. Papyri (vgl. W. Schubart: Arch. 
f. Papyrusforschung 12 [1937] 6ff); dazu 
theoretische Ausführungen bei Isokrates u. 
Dio Chrys., für die Spätantike bei Themistios 
u. Julian. Inhaltlich scheiden wir zwei An¬ 
schauungen: 1) Die E. des Herrschers betrifft 
lediglich die Verehrung der Götter, Gesinnung 
u. Kult. Dieser tritt zur Seite Dikaiosyne, 
Philanthropia usw. oder der Herrscher als <xv- 
■9-pcoKtov atoirqp (ehrest. 1, 2, 109 U. P. Z. 41, 
9/11). E. in diesem Sinne tritt als 1. Herrscher- 
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tugend neben die anderen, etwa SixaiootivY), 
eyxpaTsia, ow^poaüvvp^iXavO'ptuTua, 9powj ait; 
(PsAristid. or. 35 K. (9), 15; vgl. 38; Synes. 
regn. 10). Hierher gehört etwa die E. des 
Antiochos von Kommagene: er macht sein 
Reich in frommer Gesinnung zum Wohnsitz 
der Götter; er errichtet Götterbilder, bringt 
Opfer, feiert Feste, stiftet Heiligtümer wie das 
zugleich als Mausoleum gedachte, dessen In¬ 
schrift erhalten ist. Ähnliche Frömmigkeit 
Seleukos I erwähnt Pausanias (1, 16, 3). 
Attalos rühmt die E. seiner Mutter Stratonike, 
die den Kult des Zeus Sabazios eingeführt hat 
(Ditt. Or. 331, 46ff); die E. des Herrschers 
wird zum Schutz oder zur Errichtung eines 
Asyls angerufen (SB 5219, 1/2. 6153/56, 
Weiteres bei Schubart 6 ff). Eine Steigerung 
bedeutet die Forderung Julians (or. 68be; 
vgl. 86 a; ep. 453 bc), der Feldherr oder 
König solle wie ein Priester oder Prophet 
Gott stets gebührend ehren, diese Pflicht nie 
vernachlässigen oder anderen übertragen (vgl. 
Bidez z. St.). 2) Dagegen tritt schon im 
Fürstenspiegel des Isokrates an Nikokles (2, 
20; vgl. o. Sp. 995) neben die Ausübung des 
Kultes die Verehrung Gottes durch Sittlich¬ 
keit. Dio Chrys. 3, 51/3 (vgl. 1, 15) erweitert 
diese Forderung unter stoischem Einfluß: er 
fordert neben Weihgeschenk u. Opfer zu¬ 
nächst die Gesinnung: die Überzeugung von 
der Existenz der Götter, nicht die bloße An¬ 
erkennung; dann den ständigen Kult durch 
edle Taten u. gerechte Handlungen, hier nun 
in den Begriff E. einbezogen; der Herrscher 
müsse seinen Untertanen dieselbe Fürsorge 
widmen wie Gott dem Herrscher; gottlos sei 
nicht nur der Tempeldieb u. Spötter, sondern 
auch der gemeine, ungerechte, maßlose, un¬ 
verständige Mensch, kurzum wer der Macht 
u. dem Willen der Götter zuwiderhandle. Für 
den Gedanken von sittlicher Tat in der 
Homoiosis als Vorbedingung der E. des 
Kultes bei Julian vgl. o. Sp. 996. - Schließlich 
dringen in die E. des Herrschers in der Spät¬ 
antike ganz natürlich Inhalte der römischen 
pietas ein (für die Übersetzung von pietas 
durch E. im staatlichen Bereich vgl. Liegle: 
ZNum 42 [1935] 42. 59ff). Pietas kann be¬ 
kanntlich jedenfalls im politischen Bereich 
die clementia mitumfassen (Ulrich 32ff. 61 2 . 
66ff; vgl. Propert. 3, 22, 21/2; später etwa 
Claud. 4 cons. Hon. 276/7 u. den fingierten 
Briefwechsel in der Hist. Aug. Avid. Cass. 
11 ff; vgl. ferner CIL 12, 1852; L. Wickert, 
Art. Princeps: PW 22, 2, 2233; bes. Pan. Lat. 


7 [6] 20, 3; vgl. 4 [8] 19, 3. 9 [12] 11, 2). In 
ähnlicher Weise ist in E. als Übersetzung von 
pietas auch clementia enthalten, wenn Ap- 
pian (Pun. 78) bei Beginn des 3. pun. Krieges 
die Gesandten der Punier die Römer um Er¬ 
barmen anflehen läßt aufgrund der von ihnen 
stets geübten E. Nun finden wir im 4. Jh. wie¬ 
derholt im Herrscherbild des Themistius diese 
Verbindung von E. u. Philanthropia im Sinne 
der Schonung des Gegners, wo schärfere Maß¬ 
nahmen möglich gewesen wären (or. 15,191a, 
ähnlich 19,229b; vgl. 212c; s. auch Pan. Lat. 
2 [10], 4, 3; Ulrich 32 4 ). Damit ist, jeden¬ 
falls was das Herrscherbild betrifft, ein in¬ 
haltliches Moment der lateinischen pietas in 
E. übergegangen u. erscheint auch dort, wo 
es sich nicht mehr um eigentliche Überset¬ 
zungsliteratur handelt (Themist. or. 7, 87/88a. 
19, 229 b, wobei zusätzlich der Gedanke der 
E. Gottes nur aus dem röm. pietas-Begriff zu 
erklären ist, vgl. Liegle: ZNum 42 [1935] 
94ff u. das wichtige Zeugnis Augustins civ. D. 
10, 1, das Petre, Caritas 251 ff, zu Recht 
mit den Stellen zusammenbringt, an denen 
in der lat. Bibel dem griech. eXefjpwv oder 
oix-upcov [von Gott] ein pius entspricht). Viel¬ 
leicht gehört hierher auch PsAristid. or. 35 K. 
8/9. Ergänzend muß hinzugefügt werden, daß 
Julian (or. 1 u. 3) auch ein anderes für die 
pietas des röm. Kaisers wichtiges Element, 
nämlich die Erfüllung seiner Pflichten inner¬ 
halb der kaiserlichen Familie, in die E. auf¬ 
nimmt. Schließlich bezeichnet Themistius 
auch die kaiserliche Versorgung von Waisen 
durch Rückerstattung ihrer väterlichen Güter 
als E. des Kaisers (34, 54). Hier ist offenbar 
pietas im Sinne von liberalitas gemeint; 
freilich werden die Alimentationen der Kaiser 
in der vorchristlichen Zeit nicht als pietas 
bezeichnet (Ulrich 55/7), wohl aber umfaßt 
die pietas des Kaisers bei den Panegyrikern 
die verschiedensten Gestalten der liberalitas, 
largitio, indulgentia, misericordia gegen die 
Untertanen (6 [7] 5, 1; vgl. 5 [9] 17, 5. 20, 
2; 8 [5] 7, 4. 9, 5; vielleicht auch 4 [8] 
L 4). 

c. Titel u. Anrede. EucsSvjc; als Titel ist für 
einige hellenistische Herrscher bezeugt: Ptole- 
maios Philopator (ehrest. 1, 109, 3; vgl. Prei- 
sigke, Wb 3, 35), Ariarathos V (Ditt. Or. 352, 
2 u. 38), Samos v. Kommagene (ebd. 402, 8), 
die Königin Apollonis, Mutter Attalos I 
(ebd. 308, 3. 309, 6 u. 15). Pius, seit Antoninus 
P. als cognomen der röm. Kaiser (Schöner 
492; vgl. Paus. 8, 43, 5 usw.), wird durch 
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sÜCTsßT)^ übersetzt (Material: Preisigke, Wb 
3, 51 ff, zu ergänzen durch, die Indices SB 3, 
332/3; 4, 135/7; 5, 454/6; SIG 3 4, 5; Ditt. Or. 
2, 620/3 usw.). Obgleich pietas als abstrakte 
Kaiseranrede vorkommt (Übergang zur An¬ 
rede bereits sichtbar Plin. ep. 10, 1, 1 u. 
Fronto ad M. Caes. 2, 1, 1; Weiteres Schöner 
493), ist das entsprechende E. als Anrede in 
der vorchristl. Zeit äußerst selten (Zilliacus 
nennt nur PPrine 3, 119, 24 S. 46) u. fehlt 
als Kaiseranrede ganz. Die in der christl. 
Zeit geläufige Anrede u. Titular des Kaisers 
(vgl. u. Sp. 1047) ist sicher vom lat. Gebrauch 
gefördert. 

IV. Ritualismus u. Konservatismus. Beides 
sind wesentliche Momente der griech. E. 
(Kern, Rel. 1, 274. 288/90; Sehömann-Lip- 
sius, Griech. Altertümer 4 2, 169ff), wobei 
ersterer wohl den Konservatismus erklärt. 
Er äußert sich in einem beharrlichen Fest¬ 
halten des Althergebrachten nach Inhalt u. 
Ausführung u. der Ablehnung von Ände¬ 
rungen (fjt-Jj xaivoTo jxsüv PsDemosth. or. 59, 
75; Julian, ep. 453 bc); er gilt natürlich be¬ 
sonders für den Kult des Staates (Euseb. 
praep. ev. 4, 1, 2). Der ständig genannte Maß¬ 
stab für die E. ist das 7raTptov (Lys. 30, 18; 
Aeschin. 2, 114; PsDemosth. or. 59, 75. 116; 
PsAristot. rhet. ad Alex. 1423a 34ff; Lyc. in 
Leocr. 97; Plut. mor. 402 e; es hat zu dieser 
Frage in der Spätantike ein theologisches 
Schrifttum gegeben, vgl. Porphyr, abst 2, 55 
[180, 8N. 2 ]). Als Formel begegnet auch du; oi 
7üpQyovoi xaveSei^av (Isocr. 2, 20; vgl. 7, 
30), im Staatskult durch v6(x<si 7r6AEü><; ergänzt 
(Xen. mem. 4, 3, 16; vgl. Plato leg. 712CD. 
738B/D. 799B; dazu Reverdin 94). Dahinter 
steht der Gedanke, daß jede Stadt ihre 
eigenen Götter u. religiösen Gebräuche be¬ 
sitzt (Hes. op. 137; Kern, Rel. 1, 277). Der 
Ritualismus durchzieht das ganze religiöse 
Leben u. fordert eine peinliche Beachtung 
aller sakralen Vorschriften; Zeit u. Ort jedes 
Opfers ist genau festgelegt (Xen. mem. 4, 6, 
2/4 in der Definition der E.). Exponent dieser 
Haltung sind in der frühen Zeit Hesiod u. Del¬ 
phi (Nilsson, Rel. I 2 ,648/9; Sehömann-Lipsius 4 
2, 141; Xen. mem. 4, 3, 16; Cic. leg. 2, 16, 
40). Bezeichnend ist die Charakterisierung 
der ägyptischen Religion bei Herodt. 2, 
37, 1. Man fordert die regelmäßige (ctove^?) 
E., die zur selbstverständlichen Gewohnheit 
geworden ist u. weder Versäumnis noch 
Exzeß duldet; Ideal ist etwa die E. des 
Nikias (Nilsson, Rel. I 2 ,785), dertäglich opferte 


(vgl. Plut. Nie. 4). Delphi ist offenbar sowohl 
für das Tudxpiov wie das a'j'jzykc, eingetreten 
(Xen. mem. 1, 3, 1/4; 4, 3, 16; Plato rep. 
427BC; Isocr. 4, 31, besonders deutlich in der 
Anekdote des Klearch aus Arkadien, Theo¬ 
pomp bei Porph. abst. 2, 16 [145, 4N. 2 ]; vgl. 
Nilsson, Rel. I 2 , 648 ff). Das Ideal illustriert 
sehr gut Isocr. 7, 29/30 (vgl. Julian, ep. 293d. 
302ab: er begründet dieses Gleichmaß des 
Ritus mit der Nachahmung der ewigen Un¬ 
abänderlichkeit des Göttlichen). Isokrates 
folgert in gesuchter Entsprechung den wohl- 
geordneten Ertrag. Der Areopag wacht über 
die Einhaltung der staatlichen E. xara Ta 
7taTpia (PsDemosth. or. 59, 80). In den in¬ 
schriftlich überlieferten Ehrendekreten atti¬ 
scher Beamter wird nicht nur die inhaltliche 
Seite ihrer E. geschildert (vgl. o. Sp. 992), 
sondern regelmäßig auch die formale Seite er¬ 
wähnt (IG2/3 2 ,1, 2, 780, 14ff; vgl. 1, 2, 847. 
929. 949; 2/3 2 , 1, 1, 649). Diese Haltung ist 
bis zum Ende der Antike konstant geblieben. 
Auch die Philosophen empfehlen, bei aller 
Verinnerlichung der E., den Kult nach der 
Art der Väter zu üben (Plato rep. 427BC; 
leg. 716D/E; Isocr. 2, 20; E. Mikkola, Iso¬ 
crates [Helsinki 1954] 131/4; Epicur. frg. 387 
Us., für die Stoa sehr deutlich Epict. ench. 31, 
5). Porphyrios beteuert ausdrücklich (abst. 2, 
33 [162, 26 N. 2 ]), den traditionellen Kult nicht 
ändern zu wollen (vgl. v. Wilamowitz, 
Glaube 1, 17; 2, 250). In der Zeit des Helle¬ 
nismus u. Attizismus hat man zahlreiche 
Kultgebräuche künstlich am Leben erhalten 
(v. Wilamowitz, Glaube 2, 443; Festugiere, 
L’ideal 27). Beide Gesichtspunkte finden sich 
in der Theologie des Cornutus (cap. 35) emp¬ 
fohlen; Julian ist auch in dieser Hinsicht 
Bewahrer der Tradition (ep. 453bc/293d); 
an anderer Stelle wendet er sich gegen Ex¬ 
zesse in der Religion (ep. 400c). Für Eusebius 
ist dieser Konservatismus das Charakteristi¬ 
kum der heidn. E. (dem. ev. 1, 2, 2; vgl. 
Greg. Naz. Synkr. Bion 7). Es ist bezeich¬ 
nend, daß die antike Religionskritik, Theo- 
phrast bei Porphyrius u. dieser selbst, mit 
dem 7uaTpiov u. der ouvsx’O? E. argumentie¬ 
ren, wenn sie bestehende Praktiken angreifen 
(toxtpiov abst. 2, 29. 31. 35. 59 [158, 15. 160, 
22. 164, 21. 183, 21 N. 2 ]; <n>E. 2, 13/5 
[143, 20/144, 14], etwa in der Bekämpfung 
der 7toXuxeXEia zugunsten des s'jSy.-avov u. 
EUTropU7 to v im Opfer). Hierocles in c. aur. 
420b M. interpretiert den ,Nomos“ neu¬ 
platonisch. 
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V. E. u. Lehre, a. Unterweisung in E. Eine 
Unterweisung in E. gab es in der klassischen 
Zeit nicht; das Kind wuchs von selbst in die 
religiösen Gebräuche u. Anschauungen der 
Familie u. des Staates hinein (Plato leg. 887 Cff; 
gut sieht diesen Zustand auch Eusebius praep. 
ev. 4, 2, 13). Trotzdem kann E. infolge ihres 
ritualistischen Charakters als Wissen definiert 
werden (Xen. mem. 4, 6, 2/4). Sie besitzt in 
erster Linie der Priester, von ihm kann man 
sie im Zweifelsfalle lernen (Plato Euthyphr. 
4E/5A. 14C; vgl. auch leg. 909Eu. Philostrat. 
vit. Ap. 4, 19). Später hat es auch ein diesbe¬ 
zügliches Schrifttum gegeben (vgl. die wieder¬ 
holten Zitate beiPorphyriusabst.: oi&eoXoyoi, 
zB. 2, 43/4 [173, 1. 13N. 2 ]). Davon geht auch 
die stoische Definition der E. als kmaxi )p.K) 
■fkcov &epa7re(a? aus (PsPlato def. 412E; 
Chrys.: SVF 3, 264. 273. 604. 608; 2, 1017); 
folglich ist im tieferen Sinne der CTtouSatop 
zugleich eüasßyj!; (3, 608). 
b. Aufgabe der Philosophie. In der Philosophie 
wird Wissen u. Erkenntnis Gottes in einem 
weiteren Sinne für die E. wichtig. Es ist 
jedoch zu beachten, daß E. für Platon nur 
da eine Rolle spielt, wo es um ihre politische, 
staatserhaltende Punktion geht. Das Ver¬ 
hältnis zu den Göttern ist kein Gegenstand 
der Diskussion; das gilt auch für Aristo¬ 
teles u. die frühhellenistische Ethik. Sie wird 
erst im Späthellenismus (Poseidonios-Dio 
Chrys.) eingeführt. Als Reaktion auf die 
Bemühungen der jonischen Naturwissen¬ 
schaften u. der Sophistik, den traditionellen 
Götterglauben zu eliminieren (dieses Motiv 
Plato leg. 886B. 889C/890A. 891B; Xen. 
mem. 1, 4), sucht die Sokratik (Xen. mem. 
1, 4, 2 ff; Plato leg. 885 Bff; vgl. o. Sp. 
998) zunächst zur Erhaltung der tradi¬ 
tionellen E. der Polis auf rationalem Wege 
bestimmte Vorstellung über das Wesen der 
Götter zu erweisen. Besonders wichtig sind 
diese Beweise bei Plato für die Regenten der 
Stadt in den Gesetzen (966C/968A). Kein 
Mensch kann wirklich ffsoaeß^i; werden, der 
nicht weiß, daß die Seele vor allem Körper¬ 
lichen den Vorrang hat u. unsterblich ist, 
andererseits daß der voü<; die Gestimbewe- 
gungen lenkt (967 D); während die Bürger 
diese Beweise nur hinzunehmen brauchen, 
muß der Regent sie durchdacht haben u. 
erklären können. So wird das Wissen um 
das Wesen der Götter Voraussetzung der E., 
der Philosoph der Lehrer der E. (am deut¬ 
lichsten Dio Chrys. 12, 47, auf Poseidonios 


fußend, vgl. K. Reinhardt, Art. Poseidonios: 
PW 22, 1, 810/11); Lehrer der E. im philo¬ 
sophischen Sinne kann in der hellenistischen 
Staatstheorie, sicher in Nachfolge Platos, 
auch der Staatsmann sein (Stob. 4, 2, 19 u. 
Diodor. 12, 20, 2: ,Zaleukos‘, Dion. Hai. ant. 
Rom. 2, 62, 5: Numa usw.; vgl. o. Sp. 994). 
Diese wissensmäßige Voraussetzung gilt na¬ 
türlich erst recht für jede Art der höheren 
Religion, etwa der Gestirnreligion der Epino- 
mis (989A/90A), insbesondere für die philo¬ 
sophisch verinnerlichte E. der Stoa u. Epi¬ 
kurs; richtige Vorstellungen über die Götter 
bzw. <pcAooo<pia (crocpttx), die jene erzeugen, 
werden zur Quelle echter E., iQ-eö^-qc, u. 
SeicnSaipovia, die beiden Spielarten der 
äoeßeia (vgl. u. Sp. 1018f), werden auf Unwis¬ 
sen u. die falschen Vorstellungen über das Gött¬ 
liche zurückgeführt. Für die Stoa ist wichtig 
Epictet. ench. 31 (vgl. diatr. 2,14,11; Strabo 
1,2,8; u. Sp. 1018f). - Manches ist von Philon 
übernommen (de praem. 40 [5, 344, 16 ff]; 
quod det. 18 [1, 262, 14ff]; de spec. leg. 1, 209 
[5, 50, 11 ff]; de virt. 215 [5, 332, 6ff]). Cornu- 
tus empfiehlt am Ende seiner Schrift 7t. &s&v 
(Text bei Reinhardt, De Graec. Theologia 
capita duo 119), sich für den Götterkult an 
die Philosophie zu wenden, um zur E. zu 
gelangen u. die Deisidaimonie zu vermei¬ 
den. Eine besondere Beachtung verdient die 
Abwandlung der Folge: Gotteserkenntnis- 
Eusebeia, die in der Verehrung die Versitt- 
lichung durch Verähnlichung (Homoiosis) 
sieht. Hierher gehören (neben Epict. diatr. 2, 
14, 11) Cicero nat. deor. 2, 153 u. Seneca ep. 
95, 47/50 (von Theiler 104/5 u. 140 ff auf 
Poseidonios zurückgeführt). An beiden Stel¬ 
len handelt es sich um die rationale Erkennt¬ 
nis des Philosophen. Ähnlich wird übrigens 
die Rolle der Philosophie für die E. ep. 90, 
34 beschrieben, nur daß hier die stoischen, 
nicht die platonischen Formulierungen vor¬ 
liegen. — Von dieser rationalen Haltung aus 
kann die traditionelle E. kritisiert werden, 
doch nie als solche: man betont, die traditio¬ 
nelle E. bewahren zu wollen, u. greift nur eine 
bestimmte Haltung den Göttern gegenüber 
oder Einzelheiten der Praxis an (vgl. u. Sp. 
1019). Am weitesten geht Epikur; vgl. die o. 
Sp. 998 zitierten Verse Lucret. 5, 1198ff; die 
falsche pietas wird zurückgeführt auf rationis 
egestas (1211; vgl. 6, 54/5. 69). - E. ist 
entsprechend für die Stoa nur eine Einzelaus¬ 
prägung der einheitlichen aoepia. (Chrys.: SVF 
3, 301, vgl. Philo de dec. 58 [4, 281, 21 ff]; 
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quod det. 18 [1, 262, 14ff]). Hellenistische 
Schriften, die sich mit dem Wesen u. der 
richtigen Verehrung der Götter befassen, 
werden gerne 7t. s'josßslx? genannt, zB. die 
Schrift des Philodem, rekonstruiert von R. 
Philippson, Zur epikureischen Götterlehre: 
Hermes 55 (1920) 225ff u. 364ff; ebd. 56 
(1921) 355 ff. 

c. Gnosis als Weg zur E. Neben dieser An¬ 
schauung, daß die Philosophie die Aufgabe 
hat, auf rationalem Wege zur E. zu führen, 
spielt in der philosophischen Theorie auch die 
intuitiv-spontane Gotteserkenntnis als Weg 
zur E. eine Rolle. Doxogr. Überblick bei 
Sext. Emp. math. 9, 20ff. In diesem Zu¬ 
sammenhang begegnet für die Gotteserkennt- 
nis der Ausdruck yvtütn?, u. zwar für die 
epikureische Gotteserkenntnis (ep. 3, 123; 
vgl. Cie. nat. deor. 1, 43, Zusammenstellung 
ähnlicher Ausdrücke bei Norden, Agnostos 
Theos 3 87ff). Diese yvwcn? hat für Epikurden 
Charakter einer TtpoXr(vgl. W. Schmid, 
Götter u. Menschen in der Theologie Epikurs: 
RhMus 94 [1951] 121 ff u. C. Diano, Epicuri 
Ethica [Firenze 1946] 103). Auch die Stoa 
kennt eine spontan-intuitive Gotteserkenntnis 
(Antipater: SVF 3, 33). Sie spielt eine be¬ 
sondere Rolle bei Poseidonios im Rahmen 
seiner Kulturentwicklungslehre (W. Theiler, 
Die Vorbereitung des Neuplatonismus: Pro- 
blemata 1 [1930] 106ff; Pohlenz, Stoa 1, 234; 
2, 118/9; Reinhardt: PW 22, 1, 808/14; Ent¬ 
artung 16ff mit weiteren Verweisen). Die 
ursprüngliche Gotteserkenntnis u. E. ist vor¬ 
handen aufgrund der Gottesnähe u. Gott¬ 
ähnlichkeit des Urmensehen (Dio Chrys. 12, 
27), selbst Tiere u. Pflanzen haben daran 
Anteil u. ehren Gott auf ihre Weise (35; vgl. 
Celsus bei Origenes c. Cels. 4,58); sie wird be¬ 
stätigt durch empirische Beobachtungen (Ge- 
stirnbahnen usw. Dio Chrys. 12,28); dieses 
ursprüngliche Wissen wird durch dazuer¬ 
worbene Vorstellungen (Dichter, Gesetzgeber, 
Künstler, Philosophen) überlagert, unter 
denen aber die Vorstellungen der Philosophie 
denen der ursprünglichen E. am nächsten 
kommen (47/8) u. damit der durch die Kultur¬ 
entwicklung bedingten Depravation entgegen¬ 
treten. 

d. Hermetische Gnosis. Schließlich spielt die 
Verbindung von E. u. Erkenntnis in den 
hermetischen Schriften eine wichtige Rolle. 
Doch ist hier die Relation von E. u. Erkennt¬ 
nis wie die Art der Gotteserkenntnis eine an¬ 
dere. Der Weg zur Erkenntnis des Schönen (u. 


zu Gott) ist f) p.£Ta yv&KTEMp euaeßsia (Corp. 
Herrn. 6, 5/6), die Gnosis fällt dem zu, der 
den Weg der E. beschreitet (vgl. Nock-Festu- 
giere 77 21 ). Den Frommen u. Reinen leitet der 
voü? zur Erkenntnis des Vaters (1, 22; vgl. 
4, 4), die yvcöcrii; ist ayebv sü<jsßs(a<; (vgl. 4, 3 
ÄOXov); daneben spielt das Bild des Weges 
für die hermetische Gnostik eine große Rolle 
(vgl. Reitzenstein, Myst. Rel. 294/5), am 
deutlichsten in dem exc. Stob. 2B, 2ff; E. 
gipfelt in der Philosophie, d. h. der Erkennt¬ 
nis der Wesen u. ihrer Beziehung zum 
Schöpfer; diese führt zur erhöhten E. (denn 
sie führt zum Dank an Gott), damit schließ¬ 
lich zur Erkenntnis des nponxrap u. der 
Wahrheit: jetzt ist das Ziel der E. u. zugleich 
der Zustand der Eudaimonie erreicht (wie 
auch der Vergottung 1, 22 u. ö.). Gnosis ge¬ 
hört zur E., diese kann als yveoetq bezeichnet 
werden (vgl. Aselepius 29 [2, 336 N.-F.] u. 
die zustimmende Aufnahme des Gedankens 
bei Lact. inst. 2, 15, 6). Die aipecn? -roö 
xpEtTTovo<; zeigt die E. (4, 7; vgl. 10, 9), E. 
erfüllt sieh in der yvwai? 9-eoü (9, 4; 10, 8). 
Reitzenstein (Myst. Rel. 285 ff) u. Norden 
(Agnost. 96), der freilich zu Unrecht die 
stoische Anschauung einbezieht, haben den 
Charakter dieser Gnosis eindeutig analysiert: 
diese Erkenntnis ist nicht ein Akt des ratio¬ 
nalen Geistes, sondern Gnade u. Geschenk 
Gottes (etwa 4, 4, Aselepius [2, 354, 2 N.-F.]; 
vgl. Bräuninger 13/4; Nock-Festugiere 1, 77 
mit weiterer Literatur); sie ist die geoffen- 
barte Schau des Göttlichen (9, 4). Das Be¬ 
sondere ist jedoch (Festugiere, La Revelation 
2, 50 ff hat mit Recht darauf aufmerksam 
gemacht), daß in manchen Partien des Corp. 
Herrn, (bes. in 5, 3/8; vgl. 4, 2; 12, 19/23) in 
diese nur dem Frommen vergönnte Schau die 
rationale Gotteserkenntnis, etwa aus Ma¬ 
krokosmos u. Mikrokosmos (nach stoischer 
Manier, letztlich auf Xen. mem. zurück¬ 
gehend) aufgenommen wird. Eine ähnliche 
Vermischung der Anschauungen begegnet 
im Neuplatonismus des Porphyrius (vgl. 
u. Sp. 1009). Wenn auch eine solche Aus¬ 
prägung des Gedankens von besonderer 
Frömmigkeit u. Offenbarung Gottes dem 
älteren Griechentum fremd ist, muß doch 
darauf hingewiesen werden, daß die Beloh¬ 
nung besonderer Frömmigkeit durch eine 
andere Art der Offenbarung, die Weissagung, 
durchaus verbreitet ist (etwa Cic. div. 1, 
110 ). 

e. Philosophie u. Gnosis bei Porphyrios. 
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Elemente beider Anschauungen, rationale 
Erkenntnis bzw. Philosophie führt zur E., 
Reinigung u. E. vollenden sich in der yv«ai<; 
9so3, finden wir bei Porphyrios vereinigt. 
Daß Ziel u. Inhalt der E. yv«<n<; 9-eoü ist, 
daß die daraus resultierende oo<p£a/9-e<>)p£a 
über das rationale Begreifen hinausgeht (Aph. 
25; vgl. 40, 5), erinnert an die Vorstellungen 
des Corp. Herrn. Der Weg zu diesem Ziel führt 
über die Reinigung (das Erkennende muß 
dem zu Erkennenden ähnlich werden), in 
dieser Katharsis spielt auch das intellektuelle 
Moment eine bedeutende Rolle (vgl. o. Sp. 
997); deutlich etwa abst. 1, 29 (107, 10; vgl 
2, 61 [185, 1]; ad Marc. 18 [286, 13 N. 2 ]), 
wobei freilich gerade gegen die alleinige Be¬ 
deutung des rationalen Wissens für die Er¬ 
langung der O-ewpia/süSocip.ovi« polemisiert 
wird. De abst. 2, 58 (183, 3; vgl. 2, 45 [174, 
13]; Iambl. protrept. 20 [14, 3/4 Pist.]) be¬ 
müht sich Porphyrios, zur ,richtigen Vor¬ 
stellung über das Göttliche 1 zu führen, er 
warnt vor falschen Vorstellungen, etwa daß 
die ,guten Dämonen“ den Menschen zürnen 
oder schaden könnten (2, 39 [169, 2 N. 2 ]). - 
Aber auch hier werden alle Momente einer 
rationalen Gotteserkenntnis, wie sie die Stoa 
u. Epikur kennen (vgl. ad Marc. 16/7 [284, 
23 ff N. 2 ] mit Chrysipp: SVF 3, 5441 604/5; 
Weiteres: ad Marc. 21 [287,21 ff N. 2 ]; Norden, 
Agnost. 346j; Theiler, Vorb. 103ff), in das 
durch Gnosis erlangte Wissen aufgenommen. 
Das gilt von den richtigen Vorstellungen über 
die Götter des geistigen Kultes (abst. 2, 34 
[163, 13N. 2 ]; vgl. o. Sp. 997), mit denen der 
Weise die Götter ehrt; am deutlichsten ad 
Marc. (16/7 [284, 23N. 2 ]; vgl. Sen. ep. 123, 
16/7; de dem. 2, 5, 1), wo die stoischen Aus¬ 
sagen über den Weisen, der auf dem Wege 
der Philosophie die Gottheit verstandes- 
mäßig erkannt hat, auf die Schau des neu¬ 
platonischen Weisen übertragen ist (vgl. 
19 [286, 21N. 2 ]); der Erwerb der richti¬ 
gen Vorstellungen über das Göttliche (da¬ 
für die stoische Formel) wird 21 als gött¬ 
liches Geschenk bezeichnet. Schließlich in der 
berühmten Aufzählung der vier (rrm/ela 
(vgl. dazu zuletzt R. Beutler, Art. Porphy¬ 
rios: PW 22, 1, 293) wird das Moment der 
yvwoi? 9 -eoü als äXf]i>Eia gefaßt: an diese 
Bezeichnung einer intuitiven Gotteserkennt¬ 
nis konnte das Christentum gut anschließen; 
bekanntlich wurde Porphyrios viel benutzt 
(vgl. W. Theiler, Porphyrios u. Augustin = 
Schriften der Königsbg. Gel. Ges., Geistesw. 


Kl. 10 [1933/4] 7). Ähnlich wie das Christen¬ 
tum (vgl. u. Sp. 1028) die Religion durch 
eüueßeia xal yvwcu.? ausdrückt, begegnet 
bei den späteren Neuplatonikern ein HepaTceta 
(oder DpTjentEia) te xal yvami? (Iambl. protr. 
21 [109, 18; vgl. 27, 29 u. 112, 9 Pist.]) zur 
Bezeichnung der Verehrung der Götter. - Es 
bleibt schließlich anzumerken, daß bei Por- 
phyrius selbst auf der Stufe der verstandes¬ 
mäßigen Gotteserkenntnis das irrationale 
Moment eingedrungen ist; in Übereinstim¬ 
mung mit der gleichzeitigen christlichen An¬ 
schauung wird die i[i£o8o8o!;la über die 
Götter in der Seele des Menschen durch die 
Tätigkeit der bösen Dämonen gefördert 
(abst. 2, 39/40 [169, 7 ff N. 2 ]). 

VI. Lohn der E. a. Diesseitiger Lohn für den 
Frommen. E. u. genauso die Gottlosigkeit 
finden schon in dieser Welt ihren Lohn (Kern, 
Rel. 1, 274); das ist die notwendige Folge der 
Anschauung von den ,nützenden u. schaden¬ 
den Göttern“; so bereits bei Pindar (01. 8, 
10/11; vgl. Ol. 3, 38ff; Apoll, bibl. frg. Sabb. 
123a; RhMus 46 [1891] 185ff). Der gött¬ 
liche Lohn für den Frommen wird besonders 
im Augenblick des drohenden Todes erwartet. 
Bezeichnend ist die Erzählung Herodots von 
der Gefangennahme des Kroisos durch Kyros 
(1, 86). Kyros habe Kroisos den Scheiter¬ 
haufen besteigen lassen, um zu sehen, ob ein 
Gott den .frommen 1 Kroisos vor dem Feuertod 
bewahre (vgl. Bacchyl. 3, 58ff). Bemerkens¬ 
wert ist eine Grabschrift aus hellenistischer 
Zeit (SB 5883): Sanfter Tod als Belohnung der 
E., so auch in den Sagen von Agamedes u. 
Trophonius u. von den Söhnen der argivi- 
schen Herapriesterin (Plato Axioch. 367 C). 
Die Aussicht auf diesen Lohn wird oft als 
(•f]$sia) sXto? bezeichnet (frühestes Beispiel 
Bacchyl. 1, 163/5; vgl. Isocr. 8, 34; 15, 322; 
Plut. Pericles 6; mor. 1092 b. 1102 c). Schließ¬ 
lich wird eine Relation zwischen E. u. der 
gesamten physischen u. materiellen Existenz 
aufgestellt. Bekannt ist die Kritik Platos an 
dieser Auffassung (Euthyphr. 14 B; vgl. die 
Kritik Lukians, Jup. conf. 5 ff). Besonders 
deutlich bringt sie Isokrates zum Ausdruck, 
der der Religion u. Ethik des Volkes sehr nahe 
steht; freilich fordert er in der Regel das Zu¬ 
sammengehen von E. gegen die Götter u. 
Gerechtigkeit gegen die Mitmenschen, um 
in den Genuß dieses [akt&o? zu gelangen 
(Dirlmeier 189; Isocr. 3, 2; vgl. auch 8, 33. 
34. 63; 15, 282. 322; Xen. mem. 2, 1, 28; 
Eurip. frg. 252, 3. 446, 6; Zweifel äußern 
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Sophocl. frg. 103, 6 u. Eurip. frg. 286. 434, 
1. 684). Die Ansicht behauptet sich auch, wo 
der philosophische Einwand von der Bedürf¬ 
nislosigkeit der Götter akzeptiert ist (vgl. 
Julian. 293d u. ö.). Das irdische Ziel der E. 
wird gern mit dem Wort eüäaifxovia be¬ 
zeichnet (Isocr. 8, 63). 

b. Lohn für den Staat. Eine besondere Rolle 
spielt der Lohn der E., sobald diese Vorstel¬ 
lung auf die E. des Staates übertragen wird 
(Plato Euthyphr. 14B; Isocr. 11, 15; Pau- 
san. 1, 17, 1). Isokrates leitet aus der sorg¬ 
fältig geordneten E. der Vorfahren das regel¬ 
mäßige Eintreten der für Bebauung des 
Landes u. Ernte günstigen Witterung ab 
(7, 30). Dem doppelten Zweck der Erhaltung 
von Herrscher u. Staat dient die E. des hel¬ 
lenistischen Königs. Ihrer Bedeutung wegen 
muß hier die Inschrift des Antiochus von 
Kommagene genannt werden (Ditt. Or. 383; 
vgl. 404). Diese Verbindung von E. u. gött¬ 
lichem Schutz auf politischem Gebiet wird 
von den griech. Historikern auf die röm. Ver¬ 
hältnisse angewandt (etwa Dion. Hai. ant. 
Rom. 2, 72, 4) u. in die röm. Politik übernom¬ 
men (vgl. Liegle: ZNum 42 [1935] 73/4). - 
Auch hier stellen wir eine Konstanz bis in die 
Spätantike fest (Julian, ep. 376c/d. 415c/d; 
Euseb. h. e. 9, 8). Aus dieser Vorstellung 
kann eine Art des Gottvertrauens hervor¬ 
gehen (Plut. mor. 342 P; vgl. Isocr. 15,322; 
Aristid. or. 1 [13]. 139). 

c. Vergeltung im Diesseits u. Jenseits. Ent¬ 
sprechend bestrafen die Götter den Gottes¬ 
leugner mit dem Tod (Kern, Rel. 1, 273/4, 
zitiert das Schicksal der Thoer bei Porph. 
abst. 2, 8 [138, 19N. 2 ], d. h. Theophrast; 
vgl. das Schicksal des silbernen Geschlechts 
bei Hes. op. 135/9). Daneben existiert der 
Gedanke einer Vergeltung der E. im Jen¬ 
seits; er ist wohl auf die Orphik zurück¬ 
zuführen (Nachweise bei Kern, Rel. 1, 
276/7, vor allem Diod. 1, 96, 3 = frg. 293 
Kern; vgl. Nilsson, Rel. I 2 , 688ff); sie spielt 
in den Hadesmythen Platos eine Rolle (Nils¬ 
son aO. I 2 , 820ff; P. Stöcklein: Philol. Suppl. 
30, 3 [1937] 27ff; vgl. etwa resp. 615C). 
Dagegen sind wohl die Jenseitshoffnungen der 
eleusinischen Mysten, wenigstens in ihrer 
ursprünglichen Gestalt, von diesem Ver¬ 
geltungsdenken fernzuhalten (Nilsson aO. 
I 2 , 674). Seit dem 4. Jh. werden solche 
Vorstellungen durchaus populär u. bleiben 
es bis in die Spätantike (Nilsson aO. I 2 , 
815ff; 2, 220ff); ursprünglich handelt es sich 


vielleicht um eine Fortsetzung der für das Dies¬ 
seits angenommenen Vergeltung (orphisch: 
Plato resp. 363D), wenn auch später der Ge¬ 
danke der Umkehr der irdischen Verhältnisse 
eine wichtige Rolle spielt. Wichtig ist, daß 
sowohl religiöses wie sittliches Verhalten ge¬ 
ahndet werden, wenn auch ersteres schärferen 
Sanktionen unterliegt u. oft die Paradeig- 
mata liefert (Plato resp. 615C; Aristoph. ran. 
145ff; Dieterich, Nekyia 2 163ff; vgl. Spicq 
130 7 ). Besonders verbreitet war die Vorstel¬ 
lung vom süaeßcüv u. x&po? aasßöv 

(Plato Ax. 371C mit Einschaltung des Toten¬ 
gerichts, oft auf Grabschriften: Material bei 
E. Rohde, Psyche 2 2 , 383/4, dazu SB 2048; 
vgl. 2042. 8307; jjaXap. 0 ? eöoeß^tov IG 2/3 2 , 
3, 2, 8840; ^wpiq söereßewv Anth. Pal. 7, 260), 
deren Genüsse oder Leiden auch als materiell 
vorgestellt wurden; Lokalisierung zunächst 
in der Unterwelt, später Erhebung der from¬ 
men Seele in überirdische Regionen (Material 
bei Rohde aO. 2 2 , 384; vgl. Nilsson aO. 2 2 , 
471. 520ff). Eine synkretistische Anschauung 
findet sich bei Julian, ep. 300b: Gott führt 
die Seelen der Frommen nach dem Tode aus 
dem Tartarus zum Olymp, 

d. Philosophische Vertiefung des Vergeltungs- 
gedankens. Auch die platon. Philosophie hält 
an der traditionellen Verknüpfung von E. u. 
Eudaimonia fest; doch wird, wenn auch die 
Terminologie der populären Vorstellungen 
bewahrt wird, diese süSaupcma in das Gei¬ 
stige transponiert; damit hängt zusammen, 
daß bereits mit dem Akt der E. der Zustand 
der euSaiuovfa erreicht ist. Eine Vorstufe 
dieser verinnerlichten Anschauung vom Lohn 
der E. treffen wir bei dem xenophontischen 
Sokrates, der es ablehnt, um materiellen Er¬ 
folg zu beten (mem. i, 3, 2; weitere Ausprä¬ 
gungen dieses Gedankens bei O. Gigon, Kom¬ 
mentar zum 1. Buch von Xen. Memorabilien). 
Im Staat der Gesetze führt die traditionelle 
E. des .Guten“ zum ßfop eüSalpwv (716E); die 
Wahrung der populären Terminologie zeigt 
718 A: Eudaimonia hat hier dieselbe Bedeu¬ 
tung der Versittlichung auf dem Weg der 
Erkenntnis wie sonst bei Plato (leg. 829 A; 
vgl. 743A/C. 662E). Andererseits erreicht der 
Fromme die Eudaimonie nur nach dem Maße 
seiner Tugend; diese aber im Sinne der 
Homoiosis an Gott (716D/E; Tim. 90D), die 
im höheren Sinne Dienst am Göttlichen ist, 
führt in jedem Falle zur Eudaimonie, ob sie 
sich als E. den Teil der Dikaiosyne ausprägt 
oder nicht (vgl. Tim. 90C). Wenn also in den 
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Gesetzen Eudaimonie mit der traditionellen 
E. verknüpft wird, so führt diese, aus philo¬ 
sophischem Geiste dargebraeht, als Teil der 
Siy.y.ioao'rr), zum Ziel der philosophischen 
Eudaimonia. Für die Identität von E. u. 
Eudaimonie ist aufschlußreich ein von Cyrill 
(neben Plato) zitiertes Fragment des Alex¬ 
ander von Aphrodisias (PG 76, 629). Für die 
Stoa besteht die Identität von sittlich u. nütz¬ 
lich (Nachweise: Chrys.: SVF 3, 72ff, vgl. Poh- 
lenz, Stoa 1, 119ff). Als Einzelfall der ape-rrj 
(3, 301) nimmt auch E. an diesem Nutzen 
teil (3, 209; vgl. Epict. diatr. 1, 22, 16 to 
7rpö<; tov Ala xaOäjxov). Auch die epikureische 
Schule kennt das Lehrstück von der spirituel¬ 
len <5xp£As(,a oder ßXdtßvj als Folge rechter oder 
falscher E. (Lucret. 6, 68ff). Das Göttliche 
ist nur insofern beteiligt, als die Furcht, daß 
das Göttliche schadet, zu der seelischen 
Schädigung führt. Durch eine Neuinterpre¬ 
tation des theologischen Passus des Menoikeus- 
briefes weist W. Schund: RhMus 94 (1951) 
98 ff das Lehrstück bei Epikur selbst nach. 
Wichtig ist die Verinnerlichung bei Porphy- 
rius, die einen soteriologischen Zug trägt, 
wobei der Anschluß an die Volksreligion be¬ 
tont wird (abst. 2, 34 [163,191f N. 2 ]; adMarc. 
17/8 [285, 15ff]). - Noch stärker ist dieser 
soteriologisehe Zug im Corp. Herrn, ausge¬ 
prägt ; der Gedanke ,Gott schützt den From¬ 
men gegen die bösen Dämonen“ wird gern 
von den christlichen Autoren übernommen 
u. zitiert. So Lact. inst. 2, 15, 6; vgl. Cyrill, 
ad Jul. (PG 70, 701a) u. Aselepius 29 (2, 
335/6 N.-F.); dazu Corp. Herrn. 1, 22; 4, 7: 
Rettung des Frommen durch die yvcoai? 
Osoü. 

VII. Verwandte Begriffe, a. ©eoaeßeia. Das 
Wort wird selten gebraucht; es hat die Be¬ 
deutung der sua. eit; Oeo/k;, u. zwar oft der 
besonderen bzw. anerkennenswerten Fröm¬ 
migkeit. Material in Auswahl bei Bertram, 
&soasßf)<;, OsoasßE'.a: Th Wb 3, 124/6; belegt 
seit Herodot. Oft steht es bedeutungsgleich 
mit E. oder korrespondiert mit diesem (etwa 
Plato Crat. 394D/E; epin. 985C/989B; 
Julian. 399d/400a. 453c/d). Diese hervor¬ 
hebende Bedeutung hat dazu geführt, daß 
in der Zeit des Hellenismus Juden ihre Re¬ 
ligion mit diesem Wort bezeichnen (Bertram 
aO. 125/6), daß andererseits Julian unter 
&so<7sßet<; gerne die Anhänger der heidni¬ 
schen Religion im Gegensatz zu den Christen 
versteht (etwa ep. 376c/d. 415c. 436b. 438b). 
b. 'OmoTrj?. Die Materialzusammenstellung 


bei Bolkestein (179/199, vgl. 210) zeigt, daß 
E. u. oaiornj? in den meisten Fällen ihrer 
religiösen Verwendung dasselbe bedeuten 
können. Allerdings ist die Bedeutung des 
.Reinen“ auf oa. beschränkt. Oft nimmt ein 
Wort das andere auf oder eüasß^/dcvocuo?, 
dasßris/offKN; kontrastieren. Die teilweise ver¬ 
tretene Ansicht, daß E. eindeutig die kulti¬ 
sche, oa. die innere (sittliche) Frömmigkeit 
bedeute, ist nicht richtig; insbesondere ist 
gegen Wilamowitz (Glaube 1, 15ff; vgl. Plato 
l 3 ,42f) zu betonen, daß Plato im Euthyphron 
keine solche Differenzierung aufstellt (vgl. 
5C/D), wenn auch nicht bestritten werden 
soll, daß Plato die Wortfamilie 6a. eindeutig 
vorzieht (vgl. F. Ast, Lex. Platonicum s. v.). 
- Wenn der Versuch gemacht wird, E. u. 6a. 
zu scheiden, dann vielfach, um den Bereich 
des Religiösen aufzugliedern. PsAristides 
(rhet. 2, 158) bezieht E. lediglich auf die 
Verehrung der Götter, 6a<.6-rt\c auf Eltern, 
Vaterland, Wohltäter, Erzieher u. Tote 
(ähnlich Ditt. Or. 308, 7; Julian, or. 2, 86a; 
Menander [Rhet. Gr. 9, 198/9 Walz]). In der 
Stoa scheidet man vielfach zwischen E. als 
E7ua-r^(A7j 0-emv Qepy.ne.ia.cn. 6a. als Sixa (.oouvt) 
7tspl O-eoüg (Chrys.: SVF 2, 1017; vgl. 3, 264. 
273. 660); doch wird bekanntlich sonst auch 
E. als SixaioauvT) TTspi O-sou? definiert (vgl. 
o. Sp. 991). Cicero teilt zwischen pietas u. 
sanctitas in umgekehrter Weise (nat. deor. 
1, 116; Pease zSt. mit weiterem Material), 
c. EüAdcßsia. Material bei I. v. Herten, 0p7]- 
axeioc, EuAaßsia, ’lxezrjc (Diss.Utrecht 1934) 
28 ff, Zusammenfassung 97; K. Kerenyi: 
Byz. NJb 8 (1929/30) 307 ff (macht auf die 
parallele Bedeutungsentwicklung von religio 
aufmerksam). EöA. gehört ursprünglich nicht 
der religiösen Sprache an u. bezeichnet die 
Vorsicht, Zurückhaltung, gewöhnlich (Aus¬ 
nahme: Eurip. frg. 1052, 8) im guten Sinne. 
Bei Plato, Demosthenes u. Aischines wird 
diese Zurückhaltung zuerst auf das Göttliche 
bezogen (Demosth. 59, 74 yj npbc to6? Qeoup 
suXaßeia xtA.) , das Wort bezeichnet die Rück¬ 
sicht auf den göttlichen Willen, Scheu vor 
einem Vergehen; etwa die Scheu des Nikias 
(Diod. 13, 12, 6), gegen die Seher zu handeln. 
Hierher gehört die Definition der ayveia 
(Plato def. 414A: euXdßeia tüv 7tpoi; touc, 
•9-eoöi; a(xapT7]p.dTtov, auch alSdx; wird als 
euXaßsia erklärt; vgl. v. Herten aO. 49 u. 
die stoischen Definitionen v. Herten 36 8 ); 
Gegensatz: oAiympia, UTCspopScv, Trspuppöv/)- 
aiq (Dion. Hai. ant. Rom. 8, 56, 1; Philo 
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з, 281, 18 C.-W.); Plutarch. Cam. 6 stellt das 
Wort in die Mitte zwischen SenuSaqjiovia 

и. oXtYwpta (vgl. ähnlich E. u. Sp. 1015). Da¬ 
neben erwächst aus dem Bestreben, sich nicht 
zu verfehlen, die Bedeutung der religiösen 
Gewissenhaftigkeit, des religiösen Konser¬ 
vatismus (Dion. Hai. ant. Rom. 2, 19, 5; 
Julian. ep.453b; Plut. Aem. Paul. 3). Wieder¬ 
holt wird süXdcßeia mit E. verbunden: De- 
mosth. 21,10 bezeichnet mit euXaßeia das Ver¬ 
bot der Athener, während bestimmter Feste 
den Schuldner zu pfänden. Diese e&Xaße la wird 
im folgenden (12) aufgegliedert in qxXav&pco- 
mot. (gegen die Schuldner) u. E. (gegen die 
Götter, denen die Feste gelten), ähnlich Dion. 
Hai. ant. R. 11, 43, 3. Daneben kann eüXaßsia 
als Rücksicht auf die Mitmenschen mit E. als 
Rücksicht auf die Götter parallelisiert werden 
(Poseidonios bei Athen. 6, 274a; FGH 59). 
EüXaßaa umfaßt also im allgemeinen soziales 
u. religiöses Verhalten; in der letzteren Ver¬ 
wendung ist sie Teil der E. Plutarch kann 
beide Ausdrücke fast synonym verwenden: 
Aem. Paul. 3 besteht eüXaßeta in der sorg¬ 
fältigen Beachtung der väterlichen Riten; dies 
Verhalten wird als E. bezeichnet im Sinne 
der HepocTraa? 8-ecov ema-ri] [ay] (vgl. Numa 22: 
beides tritt der Seiai.Saig.ovta gegenüber). — 
Die jüd.-hellenist. Literatur folgt in der Ver¬ 
wendung dem antiken Gebrauch. 

d. 0p7)axs(a. Material: v. Herten 2ff (unvoll¬ 
ständig) ; K. L. Schmidt, &p7]axe(a: Th Wb 3, 
155/9. Das ursprünglich jonische Wort (J. 
Wackemagel: KZ 33 [1875] 41 = Kl. Schrif¬ 
ten 720; vgl. Boisacq 350; Hofmann 116), 
eigentlich ■ö-pTjaxTjfo], ist vor der Kaiserzeit nur 
bei Herodot u. in einer Inschrift aus Paros 
(3. Jh.) belegt (v. Herten 2/3), häufig erst in 
der xoivy] der Kaiserzeit. Es bezeichnet meist 
die kultisch-rituelle Seite der Religion (vgl. 
Pfister: PW 11 [1932] 2124), oft konkret ge¬ 
braucht, mit Vorliebe für Kultgebräuche eines 
fremden Charakters bzw. von fremden Völ¬ 
kern (v. Herten 14), doch auch von dem nor¬ 
malen väterlichen Kult (so schon in der ge¬ 
nannten Inschrift aus Paros). Später ent¬ 
spricht es oft dem lat. oultus; oft vom Kaiser¬ 
kult (v. Herten 8 ff), auch Hpyjaxsla xpoyovcov 
(Schmidt aO. 159). Daß bp. jedoch schon in 
der antiken Literatur im erweiterten Sinne 
eines vergeistigten Kultes gebraucht werden 
kann, zeigt am deutlichsten Corp. Herrn. 12, 
23 (vgl. Schmidt aO. 159, ebenso Porph. abst. 
2, 34 [163,22 N. 2 ]; Iambl. protr. 21, 111, 27 u. 
112, 9 Pist.). Es findet sich wiederholt mit E. 


verbunden; es wird offenbar als Teil der E. 
empfunden, der engere Begriff dem weiteren 
untergeordnet (so Herodt. 2, 37; ähnlich Dion. 
Hai. ant. Rom. 2, 63, 2; vgl. Ditt. Syll. 3 783, 
38ff; Or. 513; Sext. Emp. math. 9, 49 von E. 
neben 9-p.). - In zwei späten Ehrendekreten 
(IG 7, 3430 u. 3, 1, 893; v. Herten 15; vgl. 
Julian, ep. 415 c) ist OpTjaxela an Stelle der 
sonst in solchen Zusammenhängen üblichen E. 
genannt. So vereinzelt diese Erweiterung des 
Begriffes im antiken Gebrauch ist, um so 
häufiger findet sie sich bei den jüd.-hellenist. 
Autoren (vor allem Josephus). Zwar bezeich¬ 
net &p. hier auch einen fremden Kult (Philon 
auch den negativ der E. entgegengestellten 
Kult, Bilderdienst, Tierkult), aber auch den 
rituellen Charakter der eigenen jüd. Religion, 
oder diese überhaupt (etwa den Glauben an 
den einen Gott [Jos. ant. J. 9, 27 ■ö-prjaxeiei.v 
synonym mit oeßeo&ou, vgl. 8, 192. 251]), die 
gehorsame Gesinnung gegen Gott (ant. J. 9, 
222, vgl. 8, 251; 9, 260). E. u. V)<7xeia nä¬ 
hern sich in der Bedeutung (ant. J. 3, 49, vgl. 
9, 260, weniger deutlich 6, 90); einen Teil der 
E. bezeichnet Opyjaxela 8, 120/21. Für hpyjo- 
xria u. E. bei Philon vgl. Schiatter: Beitr. zur 
Ford, christl. Theologie 14, 1 (1910) 76/7. Mit 
der zitierten Stelle stimmt überein, daß 
•OpTjoxsia auch in Gegensetzung zur E. die 
äußere Frömmigkeit (Reinigungen, Tempel¬ 
bau, Weihgeschenke, Opfer) gegenüber der 
omoTTjp bezeichnen kann: wer der hpyjaxda 
folgt, verfehlt den Weg zur E. (Philo quod 
det. 21 [1,263, 5 C.-W.]; vgl. v. Herten 18). 
e. AeioiSaipiovla: Material: P. J. Koets, 
AeunSaipovtoc, Diss. Utrecht (1929); vgl. H. 
Bolkestein, Theophrastos Charakter der Deisi- 
daimonia: RGW 21, 2 (1929); H. Erbse: 
Hermes 80 (1952) 296/314; S. Eitrem, Zur 
Deisidämonie: SymbOsl 31 (1955) 154/169; 
Nilsson, Rel. I 2 , 795ff; ältere Lit. bei Koets 
103!. Deisidaiinonia kann in gutem Sinne mit 
E. identisch sein bzw. diese steigern. So in den 
ältesten Belegen bei Xenophon u. Aristoteles; 
sie bezeichnet eine sehr gewissenhafte Beob¬ 
achtung aller religiösen Verpflichtungen. Die¬ 
ser Gebrauch ist selten, gleichwohl bis in die 
Spätantike belegt (Koets 6 ff. 104 ff; Bolke¬ 
stein 3ff; Erbse 298; Eitrem 157). Häufig 
bezeichnet sie die religiöse Haltung im ab¬ 
schätzigen Sinne, Spott oder Kritik. Haupt¬ 
quellen sind Theophrasts char. 16 u. Plutarch 
de superstitione. Die Bedeutungsnuancen 
sind je nach dem Standpunkt des Autors sehr 
verschieden: Übersicht bei Koets 104ff. In 
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der Gegenüberstellung zur E. lassen sieh, 
soweit ich sehe, drei Tendenzen scheiden. 1) 
Deisidaimonia als übertriebene E. (Bolke- 
stein: Bigotterie). Dahin gehört der Ssun- 
Sxijatov in der Beschreibung Theophrasts u. 
Menanders (Fragmente besprochen bei Koets 
37/8). Bolkestein zeigt an vielen Einzelbei¬ 
spielen, daß der Deisidaimon weder an andere 
Götter glaubt als die Menge noch seine reli¬ 
giösen Anschauungen u. Praktiken sich we¬ 
sentlich von denen der Menge unterscheiden 
(11 ff. 74/5). Theophrast führt diese Auswüchse 
auf SeiXix vor den Göttern zurück, ohne 
daß aber damit die verbreitete Haltung der 
Furcht-Scheu vor den Göttern generell ver¬ 
worfen würde (1; vgl. Bolkestein 13). Die 
peripatetische Definition stellt entsprechend 
E. in die Mitte zwischen Deisidaimonia u. 
äoeßsta (am deutlichsten erhalten bei Philo 
de spec. leg. 4, 147 [5, 242, 4ff C.-W.] u. quod 
Deus 164/5 [2, 90, 19 C.-W.]; außerdem er¬ 
halten bei Stob. 2, 147 H. u. Suda s. v. Seitn- 
Sa'.uov'.x; etwas abgeändert Plut. mor. 171 f; 
vgl. Strabo 7, 297; Appian. Sam. 12; Bolke¬ 
stein 75). Was im einzelnen noch als E. oder 
schon als Deisidaimonia gilt, hängt natürlich 
von dem subjektiven Maßstab des jeweiligen 
Autors ab. - 2) Grundsätzlicher scheidet die 
Philosophie zwischen Deisidaimonia u. E. 
(vgl. Cie. nat. deor. 2, 71/2 Stoa; 1, 117, 
Skepsis; 1, 45. 55/6 epikureische Position). 
AsunSxigcov ist jeder, der die Götter fürch¬ 
tet ; Deisidaimonia wird unter das 7udS-0!; der 
Furcht subsumiert (Interpretation des ersten 
Bestandteils des Worts in stoischer Manier, 
vgl. U. v. Wilamowitz, Griech. Lesebuch 2, 2, 
205, bei Plut. superst. 165b). Die Kritik der 
Philosophie gilt also zunächst nicht bestimm¬ 
ten Praktiken, sondern dem gesamten Verhal¬ 
ten; am deutlichsten ist dieser Standpunkt 
vertreten in Plutarchs Schrift De supersti- 
tione, die sich auf eine kynische Diatribe 
stützt (G. Abernetty, De Plutarchi qui fertur 
de superstitione libello, Diss. Königsberg 
[1911]: Bion), aber auch mit stoischen An¬ 
schauungen (trotz einer Kritik in einem Ein¬ 
zelpunkt 165 a) arbeitet (zur gesamten Schrift 
vgl. K. Ziegler, Art. Plutarchos: PW 21, 1, 
825/7; vgl. Cic. div. 2, 149/50, der sich mit 
Plutarch 165e/166c u. 166ef eng berührt u. 
Plut. mor. 1091 e/1092c; Cic. nat. deor. 1, 117 
kontrastiert superstitio-timor inanis u. cultus 
pius deorum-religio, nat. deor. 1, 55/6 pietas- 
veneratio iusta u. superstitio-metus; vgl. 
Max. Tyr. 20, 6, 7; Cie. fin. 1, 59. 60. 63 


,aegritudo animi“ u. leg. 1, 32, ferner die 
stoischen Definitionen als 7taS-o<; der Furcht 
Chrys.: SVF 3, 394. 408. 409. 411). Daß hier 
die religiöse Haltung gemeint ist, die den 
vom philosophischen Gottesbegriff unbe¬ 
rührten Griechen normalerweise erfüllt, zeigt 
am deutlichsten Plut. mor. llOld, wo in einer 
milderen Haltung gegenüber Deisidaimonia 
als in der Frühschrift die Furcht vor der 
Strafe der Götter als nützlich (im pädagogi¬ 
schen Sinne) verteidigt u. der epikureischen 
.Gottlosigkeit* vorgezogen wird (vgl. 1104a/b 
u. die rationalistische Anschauung bei Strabo 
1,2, 8, der die Möglichkeiten, durch den X6yo? 
<piX6ao<po? u. durch SetatSatgovia zur E. zu 
kommen, kontrastiert; letzteres durch die 
Vorstellungen göttlicher Strafen, Drohungen, 
Furcht); jede Frömmigkeit, die auf Furcht 
vor den Göttern beruht, heißt jetzt Seun- 
Soctgovia, auch wenn sie gebilligt wird (vgl. 
außer der genannten Strabostelle Stob. 4, 2, 
19 [125, 17H.] u. Polyb. 6, 56, 6 ff, dazu K. 
Ziegler: PW 21, 2, 1541/3 u. Reinhardt, Po- 
seidonios 410/1). Die Philosophie, wie jede 
rationale Auseinandersetzung, führt Deisi¬ 
daimonia auf Unwissen zurück: Die Skepsis 
stellt ihr die explicatio naturae entgegen (Cic. 
div. 2, 129; vgl. 2, 149): religio (im Gegen¬ 
satz zur superstitio), quae est iuncta cum 
cognitione naturae (vgl. 2, 83 u. Plut. Per. 6). 
Ähnlich kontrastiert Epikur superstitio mit 
der Erkenntnis der Natur (Cic. fin. 1, 63). 
Insbesondere aber wird sie von der Stoa zu¬ 
rückgeführt auf 9-ecöv dgxOfa xai ayvoix (Plut. 
mor. 164e), die zu einer xp'iuic führe 

(164e) u. damit zu Pathos; der 8et,cn.Sal[jUüv 
hat die falschen Vorstellungen von den Göt¬ 
tern, er stellt sie sich als feindlich u. schäd¬ 
lich vor, stattet sie mit allen schlechten 
menschlichen Eigenschaften aus (165b cf. 
167de. 176e, wobei Plutarch für das positive 
Gegenbild die charakteristischen Züge der 
stoischen Gottesvorstellung benutzt). Die Be¬ 
freiung von Deisidaimonie führt über die 
Philosophie (Comutus oap. 35; Philo de 
praem. 40 [5, 345, 1 ff C.-W.]; dazu J. Heine¬ 
mann, Phiions griechische u. jüdische Bildung 
[Neudr. 1962] 544; Erbse 300/3 bringt wei¬ 
teres Material aus Plutarch). Auch Theophrast 
(Porph. abst. 2, 7 [138, 10 N. 2 ]) kennt schon 
die richtige Vorstellung von den Göttern als 
Voraussetzung des richtigen Opferdienstes, 
doch fehlt bei ihm die Bezeichnung Sei<nSxi- 
pnves für diese Haltung (statt dessen xxx6- 
■9-eot/xax6(ppove<;). Die Stoa stellt Deisidaimo- 
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nie u. aOeoxTj^, beides Spielarten der xaißstx, 
der E. gegenüber: Daß diese plutarchische De¬ 
finition (165c) zunächst mitder peripatetischen 
nichts zu tun hat, sondern stoisch ist, zeigt Sen. 
ep. 123, 17; vgl. dem. 2, 5, 1. Bei Plutarch 
hat der Gedankengang unter dem Einfluß der 
kynischen Diatribe einen anderen Weg ge¬ 
nommen: x&so'CTjC wird der Vorrang vor Dei- 
sidaimonie eingeräumt (vgl. Abernetty 88/91). 
Wenn also auch das traditionelle Verhalten 
als Deisidaimonie angegriffen wird, hält man 
sich doch betont vor einem Antasten des tra¬ 
ditionellen Kultes zurück (Cic. div. 2, 148); 
man wirft im Gegenteil gewissen Praktiken 
der Deisidaimonie vor, gegen die traditionelle 
E. zu verstoßen (Plut. mor. 166 ab). Für das 
positive Verhalten, das man in der Philoso¬ 
phie der Deisidaimonie gegenüberstellt, sei 
verwiesen auf Plut. 166 b (vgl. Cic. nat. deor. 
2, 71/2; Stoa: Phüo de plantat. 107/8 [2, 154, 
5 ff C.-W.]): man verweist auf die philosophi¬ 
sche Versittlichung (vgl. o. Sp. 1006). Die 
religiösen Vorstellungen, die im einzelnen als 
Deisidaimonie bezeichnet werden, Ursache 
der Furcht, wechseln natürlich mit dem ver¬ 
schiedenen Standpunkt der philosophischen 
Schulen: Skepsis u. Epikureer sehen zB. 
in der von der Stoa verfochtenen Mantik 
Deisidaimonie (Cic. nat. deor. 1, 55; div. 
2, 86. 100. 118. 129; bezeichnenderweise fehlt 
dieser Punkt bei Plutarch); verbreitet ist die 
Ablehnung der Unterweltsstrafen als Deisi¬ 
daimonie (Plut. mor. 166f/167a. 1091e/92c. 
1104a/b; Polyb. 6, 56, 6; vgl. Orig. c. Cels. 3, 
78; Weiteres Koets 55f); der Glaube an die 
Göttermythen der Dichter (Plut. mor. 170bc; 
Cic. nat. deor. 2, 63. 70); alles was unter das 
Stichwort der p,S|i,<jn|j,oip(a zu stellen ist 
(Plut. mor. 167ef; vgl. die positiven Äuße¬ 
rungen über die E. in der Stoa, o. Sp. 998f). 
Was die kritisierte Praxis anbetrifft, so wer¬ 
den natürlich auch die Inhalte der Bigotte¬ 
rie 1 einbezogen, daneben allerlei fremde oder 
im offiziellen Kult nicht gebräuchliche Prak¬ 
tiken (Eitrem 163 ff), Menschenopfer (171 b/d). 
Im wesentlichen geht es jedoch der Philoso¬ 
phie nicht um die Praxis als solche, sondern 
um die religiöse Haltung, aus der sie erfolgt 
(Plut. mor. 169de u. 1102c). - 3. Die Kon- 
trastierung von E. u. Deisidaimonie erhält 
durch Poseidonios im Rahmen seiner Lehre 
von Kulturentwicklung u. -zerfall eine be¬ 
sondere Bedeutung. A£i<nS«i[Aov(a ist die 
Entartung wahrer Frömmigkeit, wie die Ty¬ 
rannis die Entartung des echten Königtums 


ist (vgl. Reinhardt, Poseidonios über Ur¬ 
sprung u. Entartung [1928] 22/3). 

VIII. Übernahme in die jüd.-heilenist. Lite¬ 
ratur. Die Übernahme der griech. Termino¬ 
logie wie mancher Gedanken ist im Gegen¬ 
sätzlichen wie als Vorbild für die christl. 
Autoren von Interesse. Philon hält im allge¬ 
meinen streng fest an der Beschränkung des 
Begriffes E. auf das religiöse Gebiet (Aus¬ 
nahme spec. 1. 1, 299/300 [5, 72, 9ff C.-W.]), 
d. h. an der terminologischen Trennung von 
religiöser u. sittlicher Haltung entsprechend 
dem Sprachgebrauch der griech. Ethik (Vol¬ 
kers Behauptung 215, die Betätigung der 
Tugend sei E., stimmt nur für den Inhalt, 
nicht für Phiions Terminologie), obgleich dem 
theonomen Charakter der jüd. Ethik ebenso¬ 
wenig wie der christlichen eine solche Tren¬ 
nung adäquat ist (vgl. spec. 1. 1, 300 [5, 72, 
13ff C.-W.]; Völker 205/6. 224). Am deut¬ 
lichsten wird die Übernahme des antiken 
Sprachgebrauchs bei der Behandlung des 
Dekalogs (div. her. 168. 172 [3, 39, 5ff]; 
spec. 1. 2, 224ff [5, 141, 18ff]; dec. 106ff [4, 
293, 8ff]; mut. nom. 39 [3, 163,11 ff]): Natür¬ 
lich gehört zur E. auch die Ritualgesetzge¬ 
bung, soweit sie sich auf das religiöse Leben 
bezieht (spec. 1. 1, 299 [5, 72, 9]); besonders 
bemerkenswert ist jedoch, daß E. entspre¬ 
chend den griech. Vorstellungen u. dem 
griech. Sprachgebrauch auch die Ehrfurcht 
vor den Eltern (5. Gebot, spec. 1. 2, 237 [5, 
144, 19ff]; Jos. 2, 240 [4, 112, 6ff]; dec. 119 
[4, 296, 9ff]) - auch die Begründungen ent¬ 
stammen zT. der hellenist. Ethik - u. dem 
Eidgelübde bezeichnet (3. Gebot, spec. 1. 2, 11. 
26/28 [5, 92, lff]; dec. 89. 91. 141 [4, 289, 8ff. 
16ff; 300, 14flf]), x<jeßv)jjLX schließlich den 
Übergriff gegen einen £svoc oder hUr7)t; 
(Mos. 1, 33 [4, 127, 20ff], vgl. die antik an¬ 
mutende Formulierung 36). Damit stimmt 
überein, daß die Gottlosigkeit der unsittlichen 
Tat besonders begründet wird (virt. 92/3 [5, 
292, 4ff): die Besitzer von Olivengärten, 
Weinbergen u. Kornfeldern machen sich 
nicht nur der p,iaavS-p«7ua, sondern auch der 
ausßeiac schuldig, wenn sie die Nachlese selbst 
vornehmen, statt sie den Armen zu überlas¬ 
sen; sie verdanken ja den Ertrag nicht sich 
selbst, sondern der cp/xu:; (beoc). Wo Philon 
nicht den philosophischen Tugendkanon gibt, 
sondern der Terminologie der populären 
griech. Ethik folgt, wird genauso wie dort der 
ideale menschliche Charakter durch die Ver¬ 
bindung von E. u. StxKioaüvv) oder <piXavFpw- 
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7«a bezeichnet (vgl. o. Sp. lOOOf; Völker 224/5 
hat Recht, wenn er zu bedenken gibt, daß 
die Vorstellung durchaus jüdisch ist; vgl. 
Schwartz: GGA 1908, 541, aber die Formu¬ 
lierung ist griechisch, sie fehlt in dieser Weise 
der Septuaginta u. dem NT, so Philo Abr. 
208 [4, 46, 10ff]; vgl. 114 [4, 26, 10ff]; virt. 
51, 95 [5, 279, 19ff. 293, 3ff]; dec. 108/110 
[4, 293, 13ff]; mut. n. 39 [3, 163, llff]; spec. 

I. 4, 135 [5, 239, 14] ff; p.UTavffpt07ua/<XCT£ßEia: 
virt. 93/4 [5, 292, 9ff]; quod omn. prob. 90 
[6, 25, 17ff]; ä7tavffpW7ua/<zaeß£t.a: Mos. 1, 95 
[4, 141, 13ff]). E. u. §’xaujauv7)/9'.Xavffpa)raa 
stehen für alle Tugenden, die religiöse u. die 
soziale Seite; entsprechend werden E. u. 
(piXavO-ptorri« virt. 95 (5, 293, off) als dpsxcov 
yjy£piov(Se? bezeichnet. Jedoch gerade an der 
Stellung der E. zu den anderen Tugenden 
zeigt sich der theönome Charakter der phiio¬ 
nischen Ethik: Nicht nur, daß E. (oder statt 
ihrer Ttm-ri?, vgl. Thyen: ThR NF 23 [1955] 
238; Schwartz 542) im stoisch-platonischen 
Tugendkanon erscheint, wo E. an u. für sich 
keine selbständige Stelle hat (Nachweise im 
Index von Leisegang), sondern E. (teils zu¬ 
sammen mit ocuottji;) ist an vielen Stellen 
7)Y£li,ovi? Twv dpevwv (spec. 1. 4, 135. 147 [5, 
239, 14ff. 242, 4ff]; dcc. 119 [4, 296, 9ff]; vgl. 
Abr. 114. 270 [4, 26, lOff. 59, 7ff], dazu Völ¬ 
ker 244; op. mun. 154 [1, 53, 24ff]; Abr. 60 
[4, 14, 17ff], dazu Schwartz 541). Daß hiermit 
mehr gemeint ist als die erste Stelle im Tu¬ 
gendkatalog, die E. in der antiken Ethik 
innehat, zeigen die zugehörigen Ausführun¬ 
gen: dec. 52 (4, 280, 17ff) tritt E. als dp^ 
apeTtöv auf, wie Gott dp yr\ röv övtcov ist 
(ähnlich spec. 1. 1, 303 [5, 73, 12ff]; virt. 181 
[5, 322, 31 ff]; Mos. 1, 189 [4, 165, 14ff]; Abr. 
129 [4, 29, 16ff], umgekehrt [die Gottlosigkeit 
als Quelle des Lasters] congr. 56/7 [3, 83, 
10ff]; Völker 93). Da Phiions Ethik durchaus 
theonom ist, ist diese Stellung der E. die 
natürliche Folge. Somit erhält aber E. bei 
Philon eine ähnliche Stelle den Tugenden ge¬ 
genüber wie cpLXoCTocpEa oder £TaaT7j(ji7] in der 
autonomen stoischen oder platonischen Ethik 
(für die Popularisierung dieser Vorstellung 
vgl. etwa Lukian). Wie in der Stoa die Hin¬ 
wendung zum eigenen f)Yep.ovixöv Xoyixov 
den Anfang der Philosophie bedeutet (Epiet. 
diatr. 3, 1, 25. 3, 1. 10, 16. 15, 13. 4, 8, 12. 

II, 29), so für Philon die Wendung zur Ver¬ 
ehrung des opffö? Xoyog bzw. Gottes; ihm 
liegt offenbar an dieser Parallelisierung, sonst 
würde er die E. nicht in so weitgehender 
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Weise als Wissen im philosophischen Sinne 
charakterisieren (dec. 81 [4, 287, 7ff]; vgl. 
conf. 42 [2, 237, 15ff] u. spec. 1. 1, 303 [5, 73 
12ffj; Abr. 78ff [4, 19, lOff] erfolgt die Er¬ 
kenntnis Gottes [platonisch] durch den Auf¬ 
stieg der Seele vom öpaTo? xoauoc zur (püau; 
vot]ty) ; dec. 58 [4, 281, 21 ff] ist E. ein ävoffco? 
qxXoaocpew); genauso erhält auch 7 Uctt',c, die 
für Philon eine wesentliche Seite der E. ist 
(vgl. Völker 244; migr. 132 [2, 294, 4ff]; 
Abr. 68 [4,16, 19ff]; Mos. 2, 259 [4, 261, 22ff];’ 
So. 1, 132), alle Charakteristika der philoso¬ 
phischen £7tnm)fJW) (Völker 239 ff im Anschluß 
an Brehier). Aus dem Bestreben, E. an die 
Stelle der griech. Philosophia zu stellen (vgl. 
Schwartz 542), bzw. aus ihrer bevorzugten 
Stellung im Kreis der Tugenden erklärt es sich, 
daß zahlreiche Vorstellungen, die die Philo¬ 
sophie oder Ethik mit £ 7t t, er:/) uv; oder äpsTY] 
verbinden, bei Philon auf E. übertragen wer¬ 
den. Diese Übertragung findet sich im allge¬ 
meinen nicht in LXX u. NT, obgleich die 
Vorstellungen in ihrer antiken Verwendung 
zT. eingedrungen sind. Dagegen folgt die 
spätere christl. Literatur Philon in der Über¬ 
nahme. Platonisch ist epaenri]? eüasßsla? 
(virt. 218 [5, 333, 13]; spec. 1. 1, 316 [5, 76, 
13]; daneben häufige Verbindung mit ande¬ 
ren Abstrakta [Index 7, 1, 291]). Der Wett¬ 
kampf in der E. (Mos. 2, 136 [4, 232, lff]): 
Die Metapher reicht im Griechischen in das 
5. Jh. zurück (Eur. Ion 863 Äywva? .... 
äp£T?)5, häufig im platon. Sprachgebrauch 
[resp. 403 E; Phaedr. 247 B] u. wird in der 
Stoa auf das ganze Leben übertragen [so 
auch bei Philon u. im NT; Material bei R. 
Heinze: Philol 50 [1891] 458ff; E. Norden: 
Fleck. Jb. Suppl. 18 [1892] 300ff; Stauffer: 
ThWb 1, 135ff). Die Übertragung auf E. 
findet sich nicht im NT, wohl aber an einer 
Stelle des 4. Makkabäerbuches (17, 11/6) u. 
in der spätantiken religiösen Philosophie: 
Corp. Herrn. 10, 19. Der griech. Ethik ent¬ 
nommen ist £/jXoc; sucreßelai; (xai öaioTTjTO?: 
spec. 1. 1, 186 [5, 45, 9]; vgl. ebr. 84 [2, 185, 
26]; somn. 2, 106 [3, 276, 3] u. eöaeß eixt; 
[xacl SixaioauvT]?] CrjXuT'/]c virt. 175 [5, 321, 
3/4]; spec. 1. 1, 30 [5, 8, 3/4]; Abr. 60 [4, 14, 
19/20]) im Sinne eines Strebens nach innerer 
Vollendung. Antike Parallelen existieren seit 
dem 4. Jh. (vgl. Th Wb 2, 879/80). Die weit¬ 
gehende Übernahme griech. Terminologie 
darf jedoch nicht darüber hinwegtäuschen, 
daß die Inhalte oft jüdisch sind (vgl. Rein¬ 
hardts glänzende Formulierung, Poseidonios 
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über Ursprung u. Entartung 14). Ein gutes 
Beispiel ist der Gehorsam in der E.: Abr. 114 
(4, 26, lOff). Die Frömmigkeit Abrahams u. 
seines Hauses wird verglichen mit einer 
Schiffsmannschaft, die dem Befehl gehorcht. 
Während das Bild in der LXX fehlt (eine 
schwache Andeutung ist Prov. 23/4) u. eben¬ 
sowenig dem NT bekannt ist, finden wir eine 
ziemlich genaue Parallele bei Epict. diatr. 3, 
24, 33ff. Für die Übertragung von Vorstel¬ 
lungen der griech. E. auf die jüdische E. 
durch Philon vgl. auch o. Sp. 1005 (durch 
Philosophie u. Wissen zur E.) u. o. Sp. 1016f 
(Deisidaimonie). 

B. Christlich. I. Formales. Während E. von 
der LXX, freilich vorwiegend in den helle¬ 
nistisch beeinflußten Schriften, übernommen 
wird, u. auch die jüd.-heilenist. Literatur 
keine Bedenken trägt, die Wortgruppe für 
die jüd. Frömmigkeit zu verwenden, gehört 
es für das NT zu der Gruppe griechischer 
Wörter, deren Festlegung auf einen bestimm¬ 
ten heidnischen Inhalt die Übernahme er¬ 
schwert. Die Evangelien kennen E. nicht; 
von den 18 Belegen des NT gehören 11 den 
Pastoralbriefen an (Spicq 123ff; F. Tillmann: 
Pastor bonus 53 [1942] 129ff. 161 ff). Spicq 
begründet wohl richtig die Übernahme mit 
der Einstellung auf die Psychologie der Adres¬ 
saten (CXV). Freilich wird die Bedeutung 
einerseits angereichert durch den Inhalt der 
jüd.-christl. Frömmigkeit, andererseits be¬ 
schränkt auf die Verehrung Gottes (wobei es 
neben der christlichen auch die jüdische u. 
die heidnische Religiosität bezeichnen kann). 
Die Verehrung der Eltern bezeichnet es nur 
1 Tim. 5, 4 (Spicq 167, so schon Theodoret. 
PG 82, 812 u. PsClem. hom. 4, 16). Die 
apostolischen Väter u. die frühen Apologeten 
verwenden E. etwas häufiger. Allgemein ak¬ 
zeptiert zur Bezeichnung der christl. Fröm¬ 
migkeit ist es im 3./4. Jh. (PsClementinen, 
Origenes, Eusebius usw.). - Bereits im NT 
kommt daneben die Wortgruppe Ueotr^ßsux 
(Joh. 9, 31 u. 1 Tim. 2, 10) vor. Obgleich 
euasßsia u. bsoasßs'.a im folgenden vielfach 
synonym gebraucht werden (vgl. Clem. Al. 
protr. 85, 3), erhält ■fieoaeßeta in der früh- 
christl. Literatur gern die inhaltliche Be¬ 
deutung der christl. oder jüd. Religion, im 
Anschluß an die Verwendung in der Antike, 
wo es oft die Frömmigkeit im hervorhebenden 
Sinne bezeichnet. Dagegen ist eüaeßeia die 
Religion u. die Gottesverehrung im formalen 
Sinne (am deutlichsten ist diese Scheidung 


bei Clemens Alex.; Material GCS 4, 436. 
472/3; ähnlich PsClem. hom. 2, 6, 1; 10, 2; 
8, 2, 1. 9, 1; vgl. ThWb 3, 127/8). Doch ge¬ 
braucht etwa PsJustin ohne Unterschied 
•9-eoaeßewc für die heidnische (ojAsvepa) wie 
für die christl. (r^e-repoc, äXyjhyjc) Frömmig¬ 
keit (zB. coh. 2. 3. 5. 10 usw.). Die Bedeu¬ 
tung von E. wird vielfach erst durch das 
Attribut festgelegt (w&oc Clem. Al. protr. 22, 
3; vgl. 19, 4. 60, 1; Aiymma ström. 4, 36, 2 ; 
dX-yjfl'f)? Euseb. dem. cv. 1, 7, 8; laud. Const. 
2, 4). Doch geht bereits im 4. Jh. die Ent¬ 
wicklung dahin, ffsoalßeia (wie auch otno- 
t■/]?) immer mehr auf die Verwendung als 
Titel u. Anrede zu beschränken, während E. 
die inhaltliche Bedeutung des Christentums 
erhält (so häufig schon bei Eusebius). Diesen 
Zustand gibt die Definition des Gregor v. Naz. 
wieder (PG 37, 952, v. 151/2). Zur Bedeutung 
.Orthodoxie* vgl. u. Sp. 1026. 

II. Definitionen. 1. Unterordnung unter Gottes 
Willen. Spicq betont zur paulinischen E. mit 
Recht, daß neben dem antiken Gehalt we¬ 
sentliche Momente der jüd.-christl. Frömmig¬ 
keit aufgenommen sind; das wichtigste dar¬ 
unter ist die Unterordnung des menschlichen 
Lebens unter den Willen Gottes (56. 125. 
131). So S-soneßf)? bereits Joh. 9, 31 (vgl. 1 
Clem. 14, 1/15, 1). Clemens Al. ström. 4, 167, 
1/3 setzt südpecrTOL stvai auxw (&sqf) aus 2 
Cor. 5,9 gleich mit süneß^i; in antiken Zitaten. 
Origenes c. Cels. 2, 24 erklärt p,£Y a XotjnjyJo. u. 
euosßeia Christi aus Mt. 26, 39 (vgl. PsClem. 
hom. 11, 26; Basilius [PG 31, 1174 b im An¬ 
schluß an 1 Petr. 4, 2] u. Cyrill [PG 68, 
485a/b]). Der Antike ist diese Sinngebung 
von E. im allgemeinen fremd; nur die stoische 
Verinnerlichung kommt dem christl. Sinn¬ 
gehalt nahe. So ist es verständlich, daß 
Clemens Al. (ström. 2, 45, 7) die stoische For¬ 
mel des dbcoXouftew fi-etji aufnimmt, um diese 
Seite der christl. E. auszudrücken (ähnlich 
ström. 2, 80, 5 an beiden Stellen in Ver¬ 
bindung mit dem platonischen Homoiosis- 
gedanken). 

2. Gotteserkenntnis u. Ethik. Häufiger defi¬ 
nieren die christl. Autoren E. als eine Doppel¬ 
heit, entweder Glauben u. sittliche Lebens¬ 
führung (Joh. Damasc.: PG 95, 1009 zu Tim. 
4, 7) oder, mehr entsprechend der wissen¬ 
schaftlich-philosophischen Einteilung der An¬ 
tike, Gotteserkenntnis bzw. Theologie u. 
sittliche Erkenntnis u. Lebensführung (Gre¬ 
gor v. Nyssa PG 44, 377 B/C; Theodoret. PG 
76, 1123C; ähnlich Joh. Chrys. PG 62, 535 zu 
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1 Tim. 2, 2 u. Cyrill. PG 77,409b/c). Ger Ton 
liegt in allen l allen auf dem ,aueh‘ der 2. For¬ 
derung. Dieser doppelte Inhalt bestimmt in 
vielen Fällen die Argumentation im einzel¬ 
nen: zB. Eusebius dem. ev. 1, 4, 10ff: Euse¬ 
bius hat die christl. E. auf die älteste hebr. 
Frömmigkeit zurückgeführt; er erbringt den 
Beweis, indem er zuerst die Gottesauffassung 
(1, 5), dann die Sittlichkeit als identisch er¬ 
weist (1, 6). 

3. Hinwendung zu Gott. Etwas anders 
nuanciert ist die Definition des Eusebius 
praep. ev. 1, 1, 34 (vgl. praep. ev. 3, 13, 
25), die den Akzent auf die Hinwendung 
zu Gott (ävavsuat?, £7uaTpo<pf)) u. eine 
diesem entsprechende Lebensführung legt. 
Damit nähert sich Eusebius bewußt, wie 
auch sonst, neuplatonischen Formulierungen. 
Seit der platonischen Homoiosislehre pflegt 
die idealistische Philosophie die Ethik aus 
der Theologie herzuleiten; besonderen Wert 
auf die Einheit von Gotteserkenntnis u. Le¬ 
bensführung legt bekanntlich Porphyrios 
(vgl. abst. 1, 29 u. die von Eusebius praep. 
ev. 4, 19 zitierte Stelle abst. 2, 43 [172, 18ff 
N. 2 ], u. Hierocles in c. aur. 421b Mullach). 
111. Erkenntnis u. E. a. Erkenntnis als Gnade. 
Bei den christl. Autoren kommt oft eine An¬ 
schauung zum Ausdruck, die den Menschen 
durch Frömmigkeit (u. Sittlichkeit) zur Er¬ 
kenntnis Gottes kommen läßt (Euseb. praeb. 
ev. 15, 3, 1 von Moses u. den Propheten, vgl. 
7, 5, 1; Orig. c. C. 1,19; Cyrill.: PG76,525 c/d; 
Theodoret.: PG 83,824e u. ö.); hierher gehört 
der Gedanke der Erkenntnis Gottes mit reinem 
Herzen (Theophil. Ant. ad Autol. 3, 2 [PG 6, 
1127a/bj). Diese Erkenntnis, die der E. zuteil 
wird, ist ein Geschenk, eine Gnade Gottes 
(vgl. 2 Petr. 1, 3/4; Clem. Al. ström. 1, 38, 5; 
PsJustin, coh. 8/10) für den Frommen u. über¬ 
ragt an Evidenz jede rationale Erkenntnis 
(vgl. Euseb. praep. ev. 7, 5, 1). Diese Auf¬ 
fassung von der Erkenntnis Gottes steht im 
Gegensatz zu der in der grieeh. Philosophie 
geläufigen Anschauung von rationaler Got¬ 
teserkenntnis als Voraussetzung der richtigen 
E., findet jedoch in der Denkweise der her¬ 
metischen Schriften u. des Porphyrios eine 
Parallele. Die Konfrontierung mit der philo¬ 
sophischen Gotteserkenntnis der Antike voll¬ 
zieht Origenes c. Cels. 8, 44 (vgl. 7, 42 fin. u. 
PsClem. hom. 17, 17, 5). Im weiteren Sinne 
wird jedoch yv«cn<; bzw. imyvaaic, ö-eoö, 
■Sfeoyvonria Korrip!einentärbegriff zu StSa- 
ax.aXla süneßsia?. Das ist (vgl. Reitzenstein, 


Mysterienreligionen 3 292) nichts anders als die 
Ausweitung der ursprünglichen Anschauung 
u. ihre Übertragung von der gelebten auf die 
gelehrte Frömmigkeit, 
b. Gotteserkenntnis durch Unterweisung. Für 
die christlichen Autoren ist entsprechend, zu¬ 
nächst ganz unabhängig von der antiken 
Philosophie, Lehre Voraussetzung der E., 
Wissen ein wesentliches inhaltliches Moment. 
PsJustin. coh. 3 fordert die Notwendigkeit 
eines Lehrers für den Erwerb der S-soaEßeia 
(vgl. 10). Diese Überzeugung liegt seiner 
Auseinandersetzung mit dem Heidentum zu¬ 
grunde: er prüft die antike Frömmigkeit, 
indem er ihre Lehrer prüft (Dichter, Philoso¬ 
phen, Orakel), u. fordert schließlich seine 
Adressaten auf (35), die Propheten zu lesen 
u. von ihnen die wahre Frömmigkeit zu er¬ 
kennen. Spicq (127/8) hat mit Recht darauf 
hingewiesen, daß dieses Moment der Lehre 
schon die Bedeutung von E. in der LXX be¬ 
stimmen kann; die Pastoralbriefe übernehmen 
E. in dieser Bedeutung (zB. 1 Tim. 5, 4 u. 
6, 3; Tit. 2, 12; 3, 9). Eu(jeßsia/«<j£ßsia zur 
Bezeichnung des dogmatischen Lehrgehalts 
sind häufig (schon lustin. ap. 1, 28); deutlich 
die Unterscheidung von E. u. Pistis, etwa 
Athanasius PG 25, 97 a. Hierher gehört 
schließlich auch die Bedeutung Orthodoxie, die 
dem 4. Jh. u. der Folgezeit geläufig ist (Basil. 
ep. 47 [PG 32,381C/84 B]; Athanasius: PG 25, 
257 a. 317 b. 428 b u. ö.; dtaeßsia ist die Hal¬ 
tung des Häretikers, Basilius ep. 9 [PG 32, 
268d/269a]). - Für die christl. E. tritt an die 
Stelle des Moses u. der Propheten als Lehrer 
der E. Christus (Clem. Al. protr. 3, 2; Orig. c. 
Cels. 8,20; Euseb. dem. ev. 1,1,2; 3,1, 6; h. e. 
10, 4, 12 usw.; Basilius ep. 18 [PG 32, 284b]; 
Athanasius: PG25, 149b); für Theophilus von 
Ant. ist Gott Lehrer der Frömmigkeit, Ge¬ 
rechtigkeit, Wohltätigkeit (ad Autol. 3, 9 [PG 
6,1133c]; vgl. 1, 3 [PG 6, 1029 a]). Später geht 
diese Aufgabe auch auf den christl. Kaiser über 
(Konstantin in der laus C. des Eusebius, vgl. u. 
Sp. 1044), wie überhaupt die Lehre der E. zu ei¬ 
nem wichtigen Zug im Frömmigkeitsideal wird 
(Clem. Al. ström. 7, 2,4/5 u. 16, 1). Christus ist 
der Mittler der Theosebeia (Orig. Joh. Comm. 
2, 34 [28], 209); er ist der einzige Weg zur E. 
(Orig. e. Cels. 8,20 im Anschluß an Joh. 16, 6). 
Durch die von Christus gelehrte E. gelangt 
der Mensch zur Erkenntnis Gottes bzw. der 
Wahrheit (Clem. Al. paed. 1, 53, 2; vgl. 
protr. 10, 2/3. 85, 3 u. 100, 2/3). So ist es zu 
verstehen, wenn 9-eoü yvc5<xi<; oft nicht mehr 
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bezeichnet als die Annahme der christl. E.: 
0sou yvwfji? u. süceßeta werden im 4. Jh. 
fast identisch gebraucht (Euseb. dem. ev. 1,1, 

2. 6, 64. 9, 1; 3, 2, 1 u. 0, im yvw<n<; ebd. 4,10, 
18; praep. ev. 1, 4, 15; Athanas. c. gent.: PG 
25, 96; ebenso korrespondieren dcyvoia Osou 

u. Soaaißsix Euseb. praep. ev. 2, 5, 1). 

o. Geoffenbarte u. menschliche Gotteserkennt¬ 
nis. 1. Alleiniger Wert der Offenbarung. 
Durch den Offenbarungscharakter der 
christl. Gotteserkenntnis einerseits, anderer¬ 
seits die Fordermag der antiken Philosophie 
nach rationaler Erkenntnis als Vorausset¬ 
zung der Frömmigkeit kommt es zu verschie¬ 
denen Formen der Auseinandersetzung: 1) Die 
extreme Form der Abgrenzung des ge- 
olfenbarten Wissens gegenüber der antiken 
.menschlichen 1 Erkenntnis u. deren gänzliche 
Zurückweisung (man kann nichts Wahres 
über die 8-eoasßeia von euren Lehrern ler¬ 
nen . . .) vertritt PsJustin, coh. 8 (vgl. 10; 
ad Diognet. 4; Athenagoras 7; Orig. c. Cels. 

3, 14; Athanasius c. gent. PG 25, 4a; Gregor 

v. Nyssa: PG 44, 377 c). Man vergleiche 
PsClem. hom. 15, 6: Es ist ein großer Unter¬ 
schied zwischen den Worten der Theosebeia 
u. denen der Philosophie; denn das Wort der 
Wahrheit hat den Beweis aus der Prophe¬ 
zeiung, das Wort der Philosophie aber . . . 
scheint die Beweise aus Vermutungen zu lie¬ 
fern. Von dieser Haltung aus erfolgt die Zu¬ 
stimmung zu Plato ep. 7, 341 C/D (vgl. Orig, 
c. Cels. 6, 3). - 2) Auf der anderen Seite be¬ 
müht sich die Apologetik, das der christl. E. 
zugrundeliegende Wissen, die Lehre, dem 
Wissen der paganen Philosophie als eben¬ 
bürtig zur Seite zu stellen. Der Gleichsetzung 
von christlichem u. philosophischem Dogma 
ist die Verknöcherung der spätantiken Phi¬ 
losophie günstig. Charakteristisch ist die in 
ihrer Bedeutung von E. Norden (Antike 
Kunstprosa 2, 461) gewürdigte Stelle, Hippo- 
lytus hom. adv. Noet. 9 (50 L.): Wie man die 
weltliche Weisheit nur aus den Dogmen der 
Philosophen lernen kann, so werden wir die 
8-soaeßsi.a nur nach den Worten Gottes üben. 
Der Ausdruck Xoyoc rr\c, eüoeßsfa? wird 
üblich (PsClem. hom. 15, 4, 1 u. 3). Man be¬ 
gegnet der antiken Kritik an der nia-cu; 
durch die Unterscheidung von 7u<mi; u. 
Irr'.cTTY] u.7] als zwei Stufen innerhalb der 
christl. E. Bekanntlich überhöht Clem. Al. 
die E. der nicruiQ, die für den Konvertiten 
die angemessene Form ist, durch die etu- 
CTTY)(a,ovcx7) e<jnsßsi.x des Gnostikers (ström. 7, 


57, 3/4; vgl. 2, 8, 4. 9, 7; 3, 20, 2. 46, 3; 7, 
55, 1/2 usw.; M. Pohlenz, Klem. v. Al. u. sein 
hellen. Christentum: NGG 1943, 150/5; Völ¬ 
ker, Clem. 389/91; Prümin: Scholastik 12 
[1937] 37/57). Origenes unterscheidet nach 
den verschiedenen intellektuellen Fähigkeiten 
der Gläubigen (c. Cels. 7, 46) Pistis u. vyv 
(xeva Xoyou ziq oojtov 0-eöv eüceßsiav (vgl. 
1, 9; 4, 9; 6, 13; Joh. Comm. 1, 28 [30] 198/ 
200). Eusebius arbeitet diese Position aus 
(praep. ev. 1, 5, 9; vgl. 1, 5, 2). Ihm schließt 
sich Theodoret an (PG 83, 820a). Innerhalb 
der sTOwTYjpovixY] e’jaißeix (so Clem. Al. ström. 
7, 57, 3/4. 59, 6 u. Euseb. praep. ev. 1, 1, 5) 
gibt es zwei Möglichkeiten, an das antike 
Wissen anzuschließen: a) in formaler Hin¬ 
sicht, ß) dem Inhalt nach, 
a) In der Übernahme der Terminologie u. der 
philosophischen Methode geht Clemens Alex, 
ohne Zweifel am weitesten. Der Gnostiker 
entspricht in seiner Haltung zum Wissen dem 
<i7roi>8octo<; der Stoa (vgl. ström. 2,14, 3. 17,1; 
Völker 237); die yvtöutg wird mit allen Zügen 
des philosophischen Wissens geschildert, zB. 
ström. 7, 57, 3/4, wenn auch kein Zweifel be¬ 
steht, daß sie den Bereich der philosophischen 
(To<p[oc überschreitet (7, 55). Diese Angleichung 
gilt für die verschiedensten Gebiete der Ethik 
(Pohlenz, Klem. v. Alex. u. sein hellen. Chri¬ 
stentum aO.), insbesondere auch für das 
Thema der E.: die Formulierungen sind zT. so 
genau dem stoischen Gebrauch entnommen, 
daß sie als Ersatz für die verlorenen Originale 
dienen müssen. Am wichtigsten sind für die 
Frage der g7uaT7)(iovixY) euaeßeux die Kapitel 
1/9 des 7. Buches der Stromata. Die Grund¬ 
lage dieser E. sind wie in der Stoa die richtigen 
Vorstellungen über die Gottheit (ström. 7, 38, 
1; vgl. Pohlenz aO. 171; ström. 7, 38, 2 u. 5, 
67, 4). Freilich wird auch der Unterschied 
der christlichen Gnosis zur antiken Philo¬ 
sophie betont (ström. 7, 55, 5 die Grund¬ 
lage der Erkenntnis ist, daß man an Gott 
nicht zweifelt, sondern an ihn glaubt . . .), 
ebenso das über die rationale Erkenntnis 
hinausgehende Ziel. Im Erwerb der richtigen 
Vorstellungen über das Göttliche wie der 
Verdrängung der falschen Vorstellungen wird 
ein Prozeß der Reinigung gesehen (ström. 7, 
27, 6, 5, 67, 4/68, 3), der Gedanke begegnet 
genauso im Neuplatonismus des 3. Jh. (vgl. 
o. Sp. 1009). Ein antikes Denkschema liegt 
auch zugrunde, wenn Clemens den Weg des 
Frommen zu Gott als yvcotn^-öp.oiwau^&eo- 
epiXia sieht (ström. 7, 59 u. 6, 69, 1; dazu Poh- 
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lenz aO. 154). - Weniger konsequent findet 
sich diese Übernahme der antiken Denkweise 
für die £7CiejTy)p.ovix - }) eunsßsia bei anderen 
Apologeten, zB. Eusebius. Auch er orientiert 
seine Kritik der antiken religiösen Praxis 
an einem festen Begriff des Göttlichen 
äyx&av - eöspyenxov - atüT’fjpiov - qxXov re 
SixaioaiivY)? xal ävfipwTtwv xnjSepumxov . . . 
(praep. ev. 4, 16, 21, ähnlich 4, 15, 5; 2, 2, 23; 
4, 1, 6; vgl. PsClem. hom. 2, 47, 1 u. 2, 45/6); 
die autonome Gotteserkenntnis der Juden 
(vgl. o. Sp. 1021 f) praep. ev. 7,2, 1 ff ist ganz 
nach antikem Schema aufgebaut. Theodoret 
(PG 76, 1123 c) bezeichnet die richtige An¬ 
sicht über das Göttliche als ipucuoXoyta u. 
fisoXoyla. Am allgemeinsten ist die antike 
Ansicht übernommen, der richtigen Gottes¬ 
verehrung gingen die richtigen Vorstellungen 
über das Göttliche, der falschen die fehler¬ 
haften Vorstellungen über das Göttliche vor¬ 
aus (vgl. PsClem. hom. 4, 8, 6; 10, 19; Euseb. 
praep. ev. 3, 6, 5). 

ß. Eine andere Frage ist die materielle Über¬ 
nahme : 1. Übernahme antiker Denkschemata. 
Selbst Clemens wehrt sich gegen eine solche, 
ström. 3,219 (vgl. sacr. parall. 317, frg. 68). Die 
christliche 9-soaeßsia ist eine Wissenschaft, 
die wie jede andere (zB. Rhetorik, Theologie) 
ihre eigenen Schriften hat, durch andere 
Xoyoi ist es unmöglich, Christ zu werden (vgl. 
die o. Sp. 1027 zitierte Hippolytusstelle). 

2. Anerkennung eines vorbereitenden Eigen¬ 
werts der antiken Philosophie. Daneben steht 
jedoch die Anerkennung eines vorbereitenden 
Eigenwertes der antiken Philosophie für die 
ETuaTT] pwmxY] eöcreßsia, so besonders bei Ori- 
genes u. Clemens Al. (c. Cels. 3, 49; vgl. 3, 58; 
4, 9; 6, 13). Wichtig ist vor allem die Annah¬ 
me der griech. Beweisführung für das Chri¬ 
stentum (c. Cels. 1, 2) neben der eigenen Be¬ 
weisführung aus der Offenbarung. Von Cle¬ 
mens wird der Wert der Philosophie für die 
Vorbereitung zur fi-soosßsia anerkannt (ström. 
1, 28, 1; vgl. die Definition der Philosophie 
ström. 1, 37, 6, weiter 1, 30, 1. 99, 1; 7, 
20 , 2 ). 

3. Anerkennung eingeborener Gotteserkennt¬ 
nis. Im 4. Jh. setzt sich die Anschauung 
durch, daß bereits die antike Welt durch 
epöcru; (xoival, spupuTQi. evvoiat) zur christl. 
E. geführt wurde. Für Eusebius gehört die 
Religiosität aller Menschen aufgrund der ur¬ 
sprünglichen Anlage zu den oft wiederkeh- 
renden Themen (deutlich 1. Const. 1,1; in ganz 
stoischer Manier wird im folgenden gezeigt. 


daß auch die Elemente als solche wie in ihren 
Einzelerscheinungen durch ihre Unterord¬ 
nung ihre Anerkennung Gottes bezeugen; vgl. 
die Übernahme dieser Anschauung in seine 
Darstellung der ältesten Religiosität u. Sp. 
1037f). Daneben spielt die Erkenntnis Gottes 
aus der Schöpfung (oft im Anschluß an Rom. 1, 
20/21; Act. 14, 16/7, aber auf stoischen Ge¬ 
danken basierend, die letzten Endes an Xen. 
mem. 4, 3, 13 anschließen) eine große Rolle 
(so schon Athenagoras suppl. 4 [5bc]; Tatian. 
or. 7; Theophil. Ant. ad Autol. 1,4. 6 [PG 6, 
1030b. 1031 ab. 1033bc]); Theodoret (PG 83, 
824a/b) meint, man müsse mit den antiken 
Philosophen Nachsicht üben, da sie ja keine 
Offenbarung kannten, die ipiiai? verlorenging, 
sie also Gott nur aus der Schöpfung erkennen 
konnten (vgl. PG 83, 864/70). Der Verlust 
der rechten Gotteserkenntnis, die die tp&aiq 
gibt, kann nach neuplatonischer Art auf die 
Verdrängung der rechten Vorstellungen über 
die Götter u. den Erwerb der falschen Vor¬ 
stellungen unter dem Einfluß der Dämonen 
(oder des Teufels) zurückgeführt werden 
(Theodoret.: PG 83, 992b). Gregor v. Nyssa 
(PG 45, 12 a) empfiehlt bei der Bekehrung 
eines Griechen, der nicht an Gott glaubt, als 
ersten Schritt den kosmologischen Gottes¬ 
beweis zu führen. Weiteres für die Über¬ 
nahme des kosmologischen Gottesbeweises im 
Anschluß an die Stoa bei A. Seitz, Die Apo¬ 
logie des Christentums bei den Griechen des 

4. u. 5. Jh. (1895) 68/70. 

4. Anerkennung der Erkenntniskraft des Lo¬ 
gos. Ganz verbreitet ist die letztlich stoische 
Anschauung (vgl. Geffcken zu Athenagoras 
cap. 4; Capelle: NBB 15 [1905] 58; Poh- 
lenz, Stoa 2, 177), daß der Mensch mittels 
seines reinen X6ycx;/Xoyi<7(i,6; zur wahren Got¬ 
teserkenntnis gelange: Orig. c. Cels. 7, 33 
(neben der ntl. Anschauung vom Erkennen 
Gottes mit reinem Herzen, vgl. dazu c. Cels. 
1, 19. 4, 26): Ameisen, Frösche, Würmer sind 
die Verehrer der Idole; die Menschen aber 
können von Steinen und hölzernen Bildern 
aufsteigen, wenn sie ihrem Logos folgen . .. 
u. von den Schönheiten des Kosmos zu deren 
Schöpfer gelangen. Wer von der wahren E. 
abfällt, tut dies infolge seines stumpfen 
Denkvermögens oder vielmehr aus Unver¬ 
stand (vgl. Athanasius: PG 25, 17b). Beson¬ 
ders Eusebius sieht den Aufstieg der Juden 
zur Erkenntnis Gottes als einen Aufstieg über 
den Logos (praep. ev. 8, 3, 1 ff u. 1, 6; vgl. 
Theophanie 41, 20 Gr.). 

33* 
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IV. E. u. Sittlichkeit, a. Sprachgebrauch. 
1. Sittlichkeit. Die o. Sp. 1024 zitierten Defini¬ 
tionen der christl. E. schließen die Sittlich¬ 
keit ein (Greg. I\'yss.: PG 44, 777 b; Joh. 
Chrys.: PG 62, 535; Theodoret.: PG 76, 
1123 c; Joh. Damasc.: PG 95, 1009). Daß E. 
auch lediglich im sittlichen Sinne verstanden 
werden kann, zeigt Joh. Chrys.: PG 62, 561 
zu 1 Tim. 4, 7 (vgl. den Brief Konstantins an 
den Perserkönig bei Theodoret.: PG 82, 976). 
Bereits die LXX kennt eüaeßeia/eücfeß^?, 
allerdings relativ selten, zur Bezeichnung der 
gesetzestreuen Sittlichkeit (zB. Prov. 13, 11; 
Eccl. 3, 16; Sirach 49, 3; vgl. 12,14; Mi. 7,2; 
Jes. 24, 16 u. 32, 8; s. Spicq 56). Dieselbe 
Verwendung für die jüd. Sittlichkeit findet 
sich im NT 2 Petr. 2, 5/9, auf die christl. 
Sittlichkeit übertragen (freilich konkret) 2 
Petr. 3, 11. Während in den Pastoralbriefen 
das Moment der Sittlichkeit in E. nur mitent¬ 
halten ist (1 Tim. 2, 2 u. 4, 7; vgl. Spicq 
128/9. 155/6; ähnlich 1 Tim. 2, 10 u. Act. 10, 
2), ist die sittliche Bedeutung einwandfrei bei 
1 Clem. 1, 2, wo neben tu cm? die ucocpptov xal 
£7us(,x7)? sv Xp. eüalßsia genannt ist, was 
nach 3, 4 sich auf die Lebensführung be¬ 
ziehen muß (vgl. 1 Clem. 15, 1; 2 Clem. 19, 1 
u. 20, 4). Von da an ist der Gebrauch häufiger 
belegt (Justin, dial. 15; Psdem. hom. 11, 
25, 2; Theodoret.: PG 80, 132c; 82, 813). Für 
E. zur Bezeichnung der Wohltätigkeit vgl. 
u. Sp. 1032f. Will man die sittliche Seite von 
der dogmatischen besonders absetzen, so 
spricht man von vj xu~’ eöaiß siav ttoXits la 
(Euseb. dem. ev. 1, 6, 1, TtoXt/rela für die 
christl. Sittlichkeit begegnet zuerst bei Tatian. 
or. 42, Clemens Al. paed. 3, 101,3 u. ström. 7, 
49; vgl. Pohlenz, Klem. v. Al. 175), bzw. von 
eCicTsß^)? (O-socjsßyj?) uoXiTS'la (Euseb. dem. ev. 
3, 2, 6 u. 3, 3, 3, vgl. 3,46 u. Athanasius PG 25, 
577 c). Doch bezeichnet E. auch bei den christ¬ 
lichen Autoren sehr oft die Verehrung Gottes, 
d. h. das eigentlich religiöse Verhalten, der 
die Ethik als Sixaiocriiv7)/8ixaio7rpa^a oder 
durch eine Aufzählung von Einzeltugenden 
zur Seite gestellt wird. So bereits in den an 
antiken Gebrauch anschließenden Tugend¬ 
katalogen des NT (2 Petr. 1, 6/7; dazu Deiss- 
maim, LO 4 267 ff u. 1 Tim. 6, 11); sbaißziaj 
SixcaocrüvY] in Juxtaposition ist häufig bei 
Justin (conf. 35; dial. 4. 45. 46. 47. 52 usw.), 
aber auch später noch üblich (Athanasius: 
PG 25, 148; Cyrill.: PG 76, 513a). Insbeson¬ 
dere aber wird nach dem Vorgang Phiions 
E. als 5. Tugend neben die platoni¬ 


schen Kardinaltugenden gestellt; Sixoaotmv/), 
aoxppocrbvr), ävSpda, aocpicc u. alle anderen 
Tugenden werden in Nachahmung Christi Gott 
als Opfer dargebracht (Orig. c. Cels. 8, 17; 
vgl. Clem. Al. paed. 2, 121, 4; weiteres Ma¬ 
terial für Clemens bei Völker, Clemens v. 
Alex. 298 3 ; ähnlich Euseb. praep. ev. 8, 8, 34; 
h. e. 1, 4, 7). Allerdings wird der theonome 
Charakter der Ethik betont durch die Art, 
■wie die christl. Autoren die Verbindung von 
E. u. den anderen Tugenden sehen: Euseb. 
praep. ev. 8, 8, 34 sind die platonischen 
Tugenden der leuchtende Schmuck der E.; 
v. Const. 1, 9 erscheinen die Herrschertu¬ 
genden ähnlich als mannigfache Früchte der 
E. Alle Tugenden gehen aus der E. hervor 
(Prokop auf Anastasius 3/4). Alle Tugenden 
ergeben eine E., die Gott als Opfer darge¬ 
bracht wird (Cyrill.: PG 77, 433 im Anschluß 
an Lev. 2, 1, 15). Ähnlich sind für Clemens 
Al. im Anschluß an Joh. 4, 24, 4 die Tugen¬ 
den ein Gespann, das den Wagenlenker zur 
E. geleitet (vgl. ström. 1, 159, 3; 3, 78, 1). E. 
wird so nicht nur die höchste Tugend, son¬ 
dern vielfach auch die generelle Tugend ge¬ 
genüber den Einzeltugenden. Tugend ohne 
E. hat keinen Eigenwert (PsClem. hom. 11, 
25, 2; Theodoret.: PG 80, 892). E. ist ev xou 
jjiövov äyaffov (Lact. inst. 2, 15, 6 nach Herrn. 
Trism.). 

2. E. zur Bezeichnung der Wohltätigkeit. 
Jede Tugend kann also als E. Gott darge¬ 
bracht werden (Origenes führt das für 
frouppoauw] aus, c. Cels. 4, 26). Doch wird E. 
zur festen Bezeichnung nur für eine Tugend, 
nämlich die charakteristische Tugend des 
Christentums, die Barmherzigkeit (vgl. be¬ 
reits 2 Petr. 1, 5 u. besonders deutlich Clem. 
Al. ström. 7,16,1; wichtig für die Haltung zur 
heidn. Wohltätigkeit auch PsClem. 11, 33). 
Eine wertvolle theoretische Äußerung zu die¬ 
sem Gebrauch findet sich bei Augustinus civ. 
D. 10, 1,3 (vgl. H. Petre, Caritas. Etüde sur 
le vocabulaire Latine de la charite chretienne 
[Louvain 1948] 251): More autem vulgi hoc 
nomen (pietas) etiam in operibus misericordiae 
frequentatur; quod ideo arbitror evenisse, quia 
haeo fieri praecipue mandat Deus eaque sibi 
vel pro saerificiis vcl prae sacrificiis placere 
testatur. Ex qua loquendi consuetudine fac¬ 
tum est, ut et Deus ipse dicatur pius; quem 
sane Graeci nullo suo sermonis usu euueßij 
vocant (vgl. o. Sp. lOOlf), quamvis süaeßexav 
pro misericordia illorum etiam vulgus usurpet 
(Beispiele für pius, pietas, pietatis opera, pia 
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opera bei Petre 253/5). Wir finden den Ge¬ 
brauch im Griechischen bei Gregor von 
Nazianz: PG 35, 892 (ähnlich 876. 881c. 
893 c; Pusch, h. e. 9, 8). PsClemens hom. 11, 
4/5 erklärt die christl. E. als Ehre für das Bild 
Gottes im Mitmenschen. Diese Ehre für das 
Bild Gottes wird dargebracht in der Nahrung 
für die Hungernden, im Trank für die Dur¬ 
stigen, in der Kleidung für die Nackten, in der 
Beherbergung der Fremden, Hilfe für die 
Gefangenen usw. Wie auch sonst (vgl. 11, 17) 
verbindet sich mit dieser Art der E. der 
Gedanke des himmlichen Lohnes (ähnlich 
PsClem. hom. 19, 23; 11, 25, 2). Den lat. 
opera pia entsprechen im Griechischen Aus¬ 
drücke wie äüasßsic; S'.aSoasu;. So in einem 
Testament des 6. Jh. (Masp. 3, 67312, 63; 
vgl. 70, 78, 98). In der byzantinischen Zeit 
werden die Schenkungen des Kaisers beim 
Regierungsantritt aovij&eia suaeßsla? ge¬ 
nannt (Const. Porphyr. 2, 53). 
b. Christliche Bestimmungen u. antike philo¬ 
sophische Vorstellungen. Die Sittlichkeit der 
christl. E. besteht in der Nachahmung des 
Lebens Christi u. in der Erfüllung seiner 
Lehre (Clem. Al. protr. 108, 3; ström. 4, 105, 
5; Euseb. praep. ev. 1,4; Athanasius; PG 25, 
96 b u. ö.). Aufforderungen zur E. im An¬ 
schluß an sittliche Paränesen des NT sind 
häufig (Greg. Nyss.: PG 44, 489; Cyrill.: PG 
68, 305; Theodoret.; PG 82, 845). Gegenüber 
der paganen Ethik betont Clem. Al. protr. 
113, 1 die Bestimmung des ganzen Lebens 
durch die christl. E. E. prägt Seele u. Körper 
(Isid. Pel. ep. 3, 163). Cyrill spricht von der 
Notwendigkeit, Gott möglichst durch ein 
buntes Gemälde aller Tugenden, die zusam¬ 
men die E. ausmachen, zu gefallen (PG 77, 
936). Gerne betont man, daß die christl. E. 
eine Frömmigkeit der Tat, nicht des Wortes 
ist; die prägnanteste Fassung steht bei 
PsJustin. coh. 35 (ähnlich Clem. Al. paed. 1, 
102,3; PsClem. hom. 11, 16, 2; Greg. Naz.: 
PG 35, 524; vgl. Athanas.: PG 25, 557 c). - 
Oft wird die Sittlichkeit der christl. E., im 
Gegensatz zur antiken oder jüdischen kulti¬ 
schen Betätigung, als ,Opfer“ gefaßt (dem. 
Al. ström. 5, 67,1; Orig. c. Cels. 8, 17; Euseb. 
dem. ev. 1, 6, 44; Cyrill.: PG 77, 433; Greg. 
Naz.: PG 35, 526). - Schon oben wurde ge¬ 
zeigt, daß sich die christl. E. für ihren ethi¬ 
schen Inhalt oft in antikes Gewand, zB. das 
der platonischen Kardinaltugenden, kleidet; 
weiter geht Clemens Al.: paed. 1, 102 (vgl. 
Pohlenz, Klemens 162/3) wird die christl. Sitt¬ 


lichkeit in stoischer Weise gesehen: ösoas- 
ßsiai; xaTop&wpa (vgl. Euseb. praep. ev. 
8, 8, 36 eutreßelai; xaTopfkopaTa für die Tu¬ 
genden Hiobs); der Inhalt jedoch des (tÜctty) :aa 
sind die Gebote des Herrn. Ähnlich arbeitet 
die zusammenfassende Schilderung der Oso- 
ueßsia des Gnostikers mit der Charakteri¬ 
sierung des stoischen Weisen ström. 7, 54, 1/2. 
Auch darin überträgt Clemens ein Denk¬ 
schema von der Philosophie auf die christl. E., 
daß er die christl. Ethik von der heidnischen 
scheidet, insofern jene die TOxpaYY^XgaTa/ 
xafhrjxovTa für das eo £yjv = duSiov ent¬ 
halte, diese nur diejenigen für das (paed. 
1, 103, 2; protr. 7, 1; vgl. in der Antike 
Sen. ep. 70, 4; 77, 6; ben. 3, 30, 4 u. 31, 4; 
Iambl. protr. 28, 7ff u. 46, 22ff Pist.). 
c. Reinheit u. E., Vergeistigung. Der Ge¬ 
danke, daß die Sittlichkeit ein integrierender 
Bestandteil der E. ist, wird vielfach ver¬ 
schmolzen mit der Forderung nach der Rein¬ 
heit als notwendiger Voraussetzung der E. 
(vgl. Mt. 5, 23/4); diese Forderung kann ver¬ 
schiedene Formen annehmen: Reinheit (nicht 
nur von einem Frevel, sondern auch von den 
sogenannten kleineren Verfehlungen) ist die 
Voraussetzung für die Einweihung in die nur 
den Reinen zugänglichen Mysterien der christl. 
8-soff^ßeia (Orig. c. Cels. 3, 60); schon Clem. 
Al. liebt den Gedanken, daß man über die 
Tugenden rein zur E. komme (so ström. 2, 80, 
5; vgl. 1, 159, 3, ähnlich wenn er ausführt 
ström. 1, 177, 4: das Gesetz . . . erzieht zur 
&sousßeia). Natürlich arbeitet die asketische 
Richtung gern mit diesem Gedanken (Basil.: 
PG 31, 185b usw.). Insbesondere kann er 
aber auch im Anschluß an die antike Philo¬ 
sophie (der auch Orig. c. Cels. 4, 26 vorliegt) 
vergeistigt werden: die Reinheit des From¬ 
men besteht in der Reinigung von den Lei¬ 
denschaften, d. h. in der Apathie; so zuerst 
bei Clem. Al. ström. 5, 67,1 (wohl im Anschluß 
an Philon; für diesen vgl. Völker, Philo 126 ff). 
In etwas anderer Weise nimmt Eusebius die 
Apathie in die E. auf (praep. ev. 3, 13, 24); 
wenn es den antiken Philosophen mit ihrer 
philosophischen Religion ernst wäre, würden 
sie Gott verehren, in reinen Gedanken u. 
richtigen u. wahren Dogmen, in der Apathie 
der Seele u. in einer Angleichung (Homoiosis) 
hinsichtlich der Tugend an ihn nach Kräften 
(zur Apathie vgl. weiter dem. ev. 3, 4, 18 u. 
34; für das Moment der sittlichen Reinigung 
neben dem richtigen Dogma u. der aufrechten 
Gesinnung in der E. vgl. Euseb. praep. ev. 4, 
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10 Ende u. dem. ev. 1, 8. 2). Die Nähe zu neu¬ 
platonischen Forderungen liegt auf der Hand; 
hingewiesen sei nur auf Porph. abst. 2, 43 
(172, 9ff; vgl. 2, 45/6 [174, Sff'X. 2 ]; Iamhl. 
protr. 21 [109, 29/110, 5 Pist.]). Cyrill. (PG 
77, 432) verbindet denselben Gedanken mit 
der Interpretation von cant. 2, 10/12. 

V. Depravation u. Erneuerung der E. 

a. Christliche Betonung der Neuheit. Zu den 
charakteristischen Zügen der christl. E. 
gehört das Moment der ,Neuheit“ (Euseb. 
dem. ev. 3, 6, 32; 3, 3, 31; praep. ev. 1, 2, 2; 
1, 5, 12; 4, 1, 3; PsClem. hom. 7, 3; Orig, 
c. Cels. 5, 35 usw.). Der Berufung der antiken 
E. auf den vopo? TCa.Tpt.oc; u. der Ablehnung 
des Christentums unter dem Gesichtspunkt 
der xaivoxopia (Allgemeines zu dieser Frage 
bei Geffcken, Zwei Grieeh. Apologeten [1907] 
161/2) antworten die christlichen Autoren 
(abgesehen von den oberflächlichen Argumen¬ 
ten, die Geffcken 241 2 u. 376 zusammenstellt) 
mit der Umsetzung dieser Frage in den Ge¬ 
gensatz von e&(.<Tp.6?/XoYtcrp.6t; oder So^a/ 
ä/diOeta. So Justin, ap. 1, 1/2. Die Gegen¬ 
überstellung von S6E,x TCocXaicov (statt des 
platonischen tcoXXwv) u. aXTj-ösr.a (vgl. PsJu- 
stin. coh. 1; ap. 1, 12 tritt dafür Xoyo c,j 
XoYtnpot; ein), die Zuordnung von Todes¬ 
drohung u. gerechtem Handeln im folgenden 
(vgl. ap. 1, 3 u. Plato Crito 54B/C) zeigen den 
Anschluß an Plato (vgl. die Definition des 
Philosophen Dio Chrys. 67, 1). Die christl. 
Auseinandersetzung arbeitet also nicht mit 
der Denkweise der antiken Religion, sondern 
der der antiken Philosophie. Selbst der 
Kaisertitel pius/söasß^c;, der eigentlich ganz 
andere, nicht philosophische Inhalte hat (vgl. 
Ulrich 65/72), wird im Sinn des frommen 
= wahrheitsliebenden Philosophen bemüht 
(1, 12). Der Gegensatz von e(b)/XoYiffp.O!; für 
den Gegensatz von christlicher u. paganer E. 
findet sich auch bei PsJustin. coh. 38. 
Clemens Al. legt den Gegensatz von nuvTj&sia 
u. äXrj&sia in diesem Sinne dem 10. Kap. 
seines Protreptikos zugrunde (bes. 99, 3. 101, 
1/3. 109, 1). Auch hier wird eine Problem¬ 
stellung aufgenommen, freilich in verallge¬ 
meinerter Weise, die die antike Philosophie 
kennt. Orig. c. Cels. 5, 35 spricht dies aus, 
wenn er fordert, wie die Anhänger der Philo¬ 
sophen sich gegen bestimmte Sitten der Vor¬ 
fahren (Speisegebote) auf ihre xaxa Seim- 
Saipioviai; p.a&7) gaxa berufen, statt den sOv) 
racxpia zu folgen, so müsse man auch den 
Christen gestatten, entsprechend ihren XoyoL 


den Bilderdienst aufzugeben. Aus der anti¬ 
ken Philosophie sei danebengestellt Sen. ep. 
123, ähnlich v. beata 1, 4; 2, 1. Sicher steht 
unter antikem philosophischem Einfluß auch 
die allegorische Erklärung von Lots Weib bei 
Philo ebr. 164. 

b. Christentum als Naturgesetz. In origineller 
Weise sieht Origenes den Gegensatz von 
Christentum u. TOxxpio? vogo? (c. Cels. 5, 37) 
als das Gegeneinander von vogo? ypxmbt; u - 
vopiot; «pöastü? = xoö &soö. Damit greift er 
den antiken, besonders von der Stoa heraus¬ 
gearbeiteten Unterschied zwischen Natur¬ 
recht u. positivem Recht auf. 

c. Höheres Alter der christl. E. Mit dem Argu¬ 
ment des höheren Alters der christl. E. wen¬ 
det sieh Eusebius in der Praep. ev. u. der Dem. 
ev. gegen den Vorwurf des vswxspmp.6? (zur 
Methode der Apologie bei Eusebius vgl. Berk¬ 
hof, Die Theologie des Euseb. v. Caes. 39/64). 
Bereits bei PsJustin enthält die Wider¬ 
legung der antiken E. neben dem Argu¬ 
ment der höheren (geoffenbarten) Weisheit 
auch dasjenige des höheren Alters, u. zwar 
zunächst der jüdischen Deooeßeia (des Moses 
u. der Propheten 8. 9. 12) im Gegensatz 
zur grieeh. philosophischen Religion; er be¬ 
nutzt also den geläufigen, aus der jüd. Apolo¬ 
getik stammenden Gedanken vom höheren 
Alter der jüd. Weisheit. Darüber hinaus aber 
hat das Argument des höheren Alters der 
christl. E. auch die Bedeutung des Zusam¬ 
menhangs von Uroffenbarung u. christl. E.: 
Christus erneuert die ursprüngliche &eo- 
aeßeia der Vorfahren, die unter dem Einfluß 
des Teufels in Vergessenheit geraten war 
(coh. 21 im Anschluß an Gen. 3, 5; vgl. 36), 
jedoch später durch göttliche Gnade Moses 
u. den Propheten geoffenbart worden war 
(21) u. von dort aus den Weg auch zu den 
großen Geistern der Antike gefunden hatte 
(14/34). Die antike E. ist eine Entartungs¬ 
erscheinung (ratXaia 7rXavrj 4. 21. 35; vgl. 
36 usw.) der ursprünglich wahren Religion 
(ähnlich PsJustin. de monarch. 1), eine 
Folge des Sündenfalls (coh. 21), das Christen¬ 
tum ihr gegenüber nicht nur die wahre, son¬ 
dern auch die ursprüngliche 0eo<?£ßeia. Das 
Ziel der coh. ist es, diesen Beweis zu führen 
(vgl. Clem. Al. protr. 25, 3 auf stoischer 
Grundlage; Dio Chrys. 12, 27). Eusebius 
benutzt diese Gedanken in der Apologie gegen 
den Vorwurf der christlichen xaivoxopia. 
Während aber bei PsJustin alles Wesentliche 
sich aus den zwei Voraussetzungen der Inter- 




1037 


Eusebeia 


1038 


pretation des Sündenfalls u. des höheren 
Alters der hebr. Weisheit erklären läßt, 
nimmt Eusebius Elemente der griech. Kul¬ 
turentstehungslehren auf; damit hängt zu¬ 
sammen eine Parallelisierung der Rolle der 
christl. E. u. der antiken Philosophie für die 
Entstehung von Kultur u. Sittlichkeit. An¬ 
dererseits verlangt die Apologetik gegen die 
Juden eine Abgrenzung der ursprünglichen 
E. von der Ritualgesetzgebung des Moses. 
Mit dieser starken Betonung der Ursprüng¬ 
lichkeit der christl. E. nähert sich Eusebius 
der Methode der antiken Religionskritik 
(Theophrast, Porphyrius vgl. o. Sp. 994). Der 
Praep. ev. ist der Einwand vorausgeschickt, 
die christl. E. bedeute den Abfall von den 
rorrpia 29t) u. einen vsoyrspt.afi.ot; toö ßtou 
(1, 2, 2). Eusebius antwortet mit dem be¬ 
kannten Argument der notwendigen Über¬ 
prüfung dieser 21b) am aoocpptcv \oyia\L0q. In¬ 
nerhalb dieser Überprüfung spielt das Argu¬ 
ment des relativen Alters die Hauptrolle. 
Eusebius argumentiert aufgrund griechischer 
Quellen, daß die ältesten Menschen, auch die 
ältesten Griechen, den polytheistischen Kult 
nicht kannten (1, 9, 11/19; vgl. 20/3; 1, 6, 3/4; 
3, 7, 5; 10, 1, 3). Also haben sich die Christen 
mit überlegter u. besonnener Entscheidung 
der wahren u. alten E. der Hebräer zuge¬ 
wandt (praep. ev. 15, 1, 6). Die Abgrenzung 
gegen die jüdische Ritualgesetzgebung zeigt 
die dem. ev. 1, 2, 1. Obgleich der Charakter 
des Christentums als xatvo? xai £evl£cov 
TpoTOp süaeßria c, unbestritten ist (1, 1, 8; 
vgl. 1,1, 4 u. 7), so ist es doch zugleich vayga 
7raX«iTaTov piv xal toxvtocv Tuyxavov rcpsa- 
ßirocTOv (1,2, 9; vgl. 2, 10, schließlich das Er¬ 
gebnis der Untersuchung 1, 6, 30, ähnlich 3,3, 
7). Man könnte vielleicht annehmen, daß diese 
Rückführung auf die älteste hebr. E. aus der 
apologetischen Haltung gegenüber dem Ju¬ 
dentum entstanden sei - auch hier wird ja 
xaivoTopla bestritten (1, 7, 1) - u. deshalb für 
die Dem. ev. ersonnen sei. Doch wird derselbe 
Gedanke auch der antiken E. entgegengestellt, 
am deutlichsten h. e. 1,4 (vgl. 1,2, übernom¬ 
men von Nicephorus h. e. 1, 5; vgl. auch 
Euseb. v. Const. 2, 57). Den Zusammenhang 
zwischen der bei den Griechen entarteten u. 
bei den Hebräern erhaltenen ursprünglichen 
E. sucht Eusebius durch Einschaltung griech. 
Kulturentwicklungslehren, vor allem stoi¬ 
scher Prägung, zu erklären (dem. ev. 4, 7ff 
ohne griech. Lehren erinnert an PsJustin, 
fügt aber die Dämonologie ein; dem. ev. 8 


pr. 6/11 u. praep. ev. 2, 6, 11 ff; 2, 5, 4 sind 
stoisch beeinflußt). Für die Vorstellung der 
cpuCTixou ewoiai bei Eusebius vgl. praep. ev. 
10, 1, 5; h. e. 1, 4, 4; laud. Const. 2, 4; 4, 2; 
13, 12 (dazu Pohlenz, Stoa 2, 208 u. laud. 
Const. 13,12). Aus der Antike ist Chrys.: SVF 
2, 82/3. 1115. 1126 heranzuziehen, freilich ist 
bei Eusebius, wie zu erwarten, der spontane 
Eindruck der Gottesvorstellung (vgl. Dio 12, 
17 fl - ) in aprioristischer Weise umgebogen 
worden (deutlicher noch laud. Const. 4, 2; 

2, 4 werden sogar die Xoyixoc <T7i£ppaTa, zu 
denen auch die Gotteserkenntnis gehört, 
soteriologisch gedeutet). Daß Eusebius hier 
bewußt die nichtchristliche Auffassung auf¬ 
nimmt, zeigt wohl die Verbesserung pScXXov 
&soSi$axToi<; auch praep. ev. 10, 1, 5, wo er 
sich gegen den Plinwand wendet, die Weisheit 
der griech. Philosophen stamme aus den 
xoivat evvotaL, nicht aus der hebr. Weisheit. 
Wesentlich ist, daß auch der qualitative 
Charakter der primären Gotteserkenntnis 
gerade den Zug aufnimmt, den die Stoa immer 
wieder gegen die epikureische 7rpoX-/]<]a? ins 
Feld führt (vgl. Pohlenz, Stoa 2, 56): ,Das 
Göttliche erscheint uns nicht nur unsterblich 
u. selig, sondern auch menschenfreundlich, 
fürsorglich und nützlich“ (Chrys.: SVF 2, 
1126 = Plut. comm. not. 1075e; Chrys.: 
SVF 2, 1115 = Plut. de Stoic. rep. 1051 e; 
vgl. Poseidonios bei Dio Chrys. 12, 29. 
32 u. die von Plutarch in demselben Kontext 
zitierten Fragmente des Antipater Chrys.: SVF 

3, 33 u. 34 = Plut. mor. 1051 f u. 1052 b; 
Eusebius, Theophanie 59, 17ff Gr.). Noch 
deutlicher kommt die stoische Betrachtungs¬ 
weise in der Praep. ev. zum Ausdruck, wenn 
Eusebius von der einzigen reinen Gottes¬ 
erkenntnis der frühen Zeit, nämlich der des 
Judentums, spricht. Erfolgt diese in der Dem. 
ev. durch die Gnade Gottes (4, 7, 2; 8 pr. 10), 
bzw. die Fürsorge des Logos, so hier durch 
die Reinheit u. Schärfe des Verstandes, kraft 
deren sie den Weg bzw. Aufstieg vom Sicht¬ 
baren zum unsichtbaren Schöpfer fanden (vgl. 
praep. ev. 1, 6, 2). Am weitgehendsten folgt 
er der antiken Anschauung bis in die Einzel¬ 
heiten in der ausführlichen Beschreibung der 
Frühgeschichte des Judentums (praep. ev. 
8, 2,1 ff). Die Theologie ist hier Endpunkt der 
Physik ganz wie in der Antike - freilich rettet 
Eusebius die christl. Anschauung, wenn er im 
weiteren ausführt, die Hebräer seien aufgrund 
ihrer so gewonnenen u. geübten PI. der gött¬ 
lichen Offenbarung gewürdigt worden, die 
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über aller dialektischen Erkenntnis stehe 
(praep. ev. 8, 5, 1; für die spontane Gotteser¬ 
kenntnis aus der Welt vergleiche Poseidonios 
bei Diu Chrys. 12, 27/8; Chrys.: SVF 2, 1009. 
1010, vielleicht auch Cicero nat. deor. 2, 154, 
dazu die mittelbare Gotteserkenntnis durch 
Lehre, Stob. 4, 2, 19 [124, 1] u. Diodor. 12, 
20, 2. Weiteres unter E. u. Erkenntnis). - Die 
Aufnahme der stoischen Gedanken hinsicht¬ 
lich des Ursprungs der Religion steht bei 
Eusebius dem. ev. 8 pr. 7 in einer ausführ¬ 
lichen Schilderung des Zustandes der primi¬ 
tiven Menschheit u. ihrer Entwicklung zur 
Gesittung. Auch dieser weitere Rahmen ist die 
Umformung einer antiken Kulturentstehungs¬ 
theorie ; die Rolle, die dort ratio oder utilitas, 
in der poseidonischen Kulturgeschichte der 
Weise (vgl. Sen. ep. 90) spielt, ist hier auf den 
Logos bzw. die von ihm geoifenbarte E. 
übertragen. Diese Umformung ist verständ¬ 
lich, da einerseits Moses schon in jüd. Schrif¬ 
ten zum Kulturbringer geworden war (Nach¬ 
weise bei E. R. Curtius, Europäische Lit. u. 
lat. MA 2 [Bern 1948] 217/8), andererseits 
Eusebius auch sonst die christl. E. als ver¬ 
sittlichende Kraft sieht, die die Heiden nicht 
nur von der Verderbtheit zur Sittlichkeit, 
sondern auch von der Wildheit zum Gemein¬ 
schaftsleben führt (vgl. dem. ev. 3, 2, 40. 
3, 7; praep. ev. 1, 4, 6/7 u. 4, 8; auf die 
Rolle der E. als Kulturbringerin weist auch 
PI Schwartz hin: PW 6, 1409; dem. ev. 8 pr. 
6ff ist zu vergleichen mit Cic. inv. 1, 2ff; 
Tusc. 1, 22; Sest. 91; de or. 1, 36); im allge¬ 
meinen hält man diese Lehre für poseidonisch 
(dazu Reinhardt: PW 21, 805 u. Norden: 
NJb Suppl. 19 [1893] 426/7). In der stoischen 
Lehre wird die Kulturentwicklung als ein 
Fortschritt von anfänglicher Wildheit zur 
Gesittung gesehen, freilich in der Form des 
Übergangs von der Herrschaft des Körpers 
zur Herrschaft des Geistes; während hier also 
das Körperhöhe nur den natürlichen Gegen¬ 
satz zum Geistigen meint, faßt Eusebius in 
christlicher Interpretation den Hang zur 
(JWjjLaTWv vjSovf] (vgl. ausführlicher praep. ev. 
7, 2, 1) religiös als die Abkehr von Gott u. 
Zuwendung zu den paganen Kulten (übrigens 
diese Wendung zum Schlechteren in der Ge¬ 
samtkomposition an derselben Stelle wie bei 
Cicero). Bei Poseidonios verdankte die Mensch¬ 
heit dem Geist, d. h. der Philosophie, ihre 
(TMTYjpla (so Reinhardt: PW 21, 808 u. Posei¬ 
donios 450); es lag nicht fern, dafür den Logos 
im christlichen Sinne bzw. E. einzusetzen. 


VI. Lohn der E. 'O ty)<; eucysßsixt; xapreo? (zB. 
Cyrill.: PG 68, 485b; vgl. pucr&op Clem. Rom. 
2 Cor. 20, 3; ÄhXov Basil. ep. 18 [PG 32, 
2S4a]; otä-OXov Euseb. v. Const. 1, 3, 3; rj ix 
ffeoü dpLoißv) Euseb. v. Const. 1, 18, 1; zu 
(i'.crho? in diesem Sinne im XT vgl. Th Wb 4, 
699 ff). 

a. Allgemein. Die grundlegenden Stellen des 
NT sind: 1 Tim. 4, 7/8 (oft aufgenommen, zB. 
Clem. Al. protr. 1, 1, 3; Athanasius: PG 27, 
439bff usw.) u. 6, 5/6; 2 Tim. 3, 12, die einer¬ 
seits den soteriologischen Charakter des 
xotpnos erkennen lassen, andererseits die 
sittliche Autarkie im Diesseits (im Anschluß 
an die antike Philosophie) betonen (zur Inter¬ 
pretation von 1 Tim. 6, 5/6 vgl. Spicq 189, 
auch Theodoret zur Stelle: PG 82, 824; wenig 
überzeugend Tillmann 134), während im 
Gegensatz zur Antike u. zum AT (Material 
bei Spicq 138. 189) vom materiellen Erfolg 
im Diesseits nur im negativen Sinne gespro¬ 
chen wird (vgl. auch Th Wb 4, 799 ff). Daß 
freilich Euoeßsta in jedem Falle einen xy.pnoc; 
tragen müsse, wird implizite stets voraus¬ 
gesetzt; nur so ist die Kritik des Clem. Al. 
protr. 91, 1 an der heidnischen E. ver¬ 
ständlich. - Die Aufnahme des Autarkie¬ 
gedankens im stoischen Sinne treffen wir zB. 
bei Clem. Al. paed. 3, 36, 3 (vgl. protr. 122, 4 
u. Nemes. nat. hom. 352 Matth.), der soterio- 
logisch-eschatologische Zug kehrt ständig 
wieder (zB. Clem. Al. protr. 90, 3; vgl. 
PsJustin. or. 4; Justin, dial. 44; Clem. Al. 
ström. 7, 58, 1/2 - übrigens gewinnt suSat- 
[xovta bei Clemens seine antike Stellung 
wieder, es fehlt bekanntlich dem NT, vgl. 
Pohlenz, Klemens 172/3). Der soteriologische 
Zug kann auch so erscheinen, daß der Christ 
durch seine E. die bösen Dämonen von sich 
abwehrt (Euseb. praep. ev. 4, 21, 4). Beson¬ 
ders beachtenswert ist der Preis der E. bei 
Athanasius PG 27, 439b/441a im Anschluß 
an 1 Tim. 4, 7 (vgl. Athanasius PG 25, 96 c 
u. ö.). 

b. Bestreitung des Zusammenhangs zwischen 
E. u. irdischem Schicksal. Ein Zusammenhang 
zwischen E. u. dem materiellen Schicksal 
wird vielfach bestritten. Gregor v. Naz. wen¬ 
det sich gegen die Ansicht, Unglück im Dies¬ 
seits sei eine Heimsuchung Gottes (PG 35, 
900b), erst im Jenseits werde man Belohnung 
u. Strafe empfangen; ähnlich die Theodizee 
des Clem. Rom. (2 Cor. 20, 3 u. frg. 3; Da- 
masc. sacra parall. 2, 783: wenn Gott den 
Lohn der Gerechten sofort auszahlte, würden 
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wir einen Handel treiben, keine E.), der in 
dem Gedanken der sputopLa vielleicht an die 
platonische Kritik des ,do-ut-des-Verhält- 
nisscs“ in der Religion anschließt (vgl. Plato 
Euthyphr. 13E/14 A u. Lueian. Jup. conf. 5/6). 
2 Tim. 3, 16 wird von Basilius ep. 18 aufge¬ 
nommen; auch hier wird den Plagen im 
Diesseits der Frommen die untrügliche Jen¬ 
seitshoffnung als affXov gegenübergestellt 
(vgl. Clem. Rom. 1 Cor. 56, 3). Derselbe Ge¬ 
danke liegt zugrunde, wenn PsClem. hom. 
12, 11 der Christ sein böses Schicksal auf den 
Teufel zurückführt, der dem ffeoosß-yji; nach¬ 
stellt. Bekanntlich erhält die aus dem Fest¬ 
halten an der christl. E. erlittene ihren 

Eigenwert; während die Heiden Unglück 
leiden, ohne an der Jenseitshoffnung teilzu¬ 
haben, bedeutet für den Christen die ffXi<(u<; 
im Diesseits die Vergebung seiner Sünden im 
Jenseits. Andererseits wird die E. der guten 
Werke im speziellen Sinne Voraussetzung der 
Erlangung des ewigen Heiles, vgl. PsClem. 
hom. 11,4 (vgl. 17). Das christl. Jenseits kann 
in der antiken Terminologie als xöpo<; eooeßcäv 
bezeichnet werden (Clem. Rom. 1 Cor. 50, 3). 
Für die Verinnerlichung des xapraS; im Dies¬ 
seits ist charakteristisch Clem. Al. paed. 1, 
102, 2: t^Xo? 8s ecmv ffsonsßelai; yj a(8io? 
ava7rau<ni; ev tö ffew. Cyrill (PG 68, 484d/ 
486 c) interpretiert die Segensverheißungen 
des AT (Lev. 26, 3/5; Dtn. 9, 13.15): Gottes 
Botschaft läßt die Seele des Gerechten den 
bunten Ertrag der E. hervorbringen. Es ist 
verständlich, daß auch hier, abgesehen vom 
Autarkiegedanken, der Anschluß an die Er¬ 
gebnisse der antiken Philosophie naheliegt. 
Cyrill (PG 76, 629) zitiert zustimmend Alex¬ 
ander v. Aphrodisias. 

c. E. sichert diesseitigen Erfolg. Andererseits 
bricht sich aber auch die Anschauung des 
diesseitigen Erfolges für den Bekenner der 
wahren E. Bahn. Es ist verständlich, daß über 
den Gedanken der göttlichen Heilsökonomie, 
die bereits im Diesseits wirkt u. dem Chri¬ 
stentum zum Erfolg verhilft, Gott zum 
ÖTC^ppaxop tcöv eüiTcßcöv (so Euseb. h. e. 
10, 2, 1) wird. Diese Anschauung, die auch an 
das AT anknüpft (vielfach auch bei der Inter¬ 
pretation des AT verwendet, vgl. Theodoret.: 
PG 80, 270/80 zu Ex. 23, 31 u. Dtn. 1, 7. 8), 
ist bereits bei Origenes festzustellen (c. Cels. 
3, 7). Die Verbreitung dieser Gedanken hängt 
natürlich auch mit den geschichtlichen Ereig¬ 
nissen zusammen; bekanntlich hat Eusebius 
sie zur allgemeinen Geltung gebracht u. sie 


auf die Tätigkeit Konstantins angewendet 
(vgl. dazu Berkhof 53/9, Weiteres u. Sp. 1044); 
er sieht die Bestätigung dieser Anschauung 
in der Verbindung von E. u. Weltfrieden 
(laud. Const. 8, 8/9 u. 16, 1/7 usw.; vgl. 
E. Schwartz: PW 6, 1409), wobei die Kon- 
trastierung mit dem Mißerfolg des heidn. 
Kultes interessant ist, da Eusebius hier aus¬ 
drücklich die heidnische Auffassung vom 
xocp7tö<; t. euer, aufnimmt (laud. Const. 16, 1). 
Wie sehr sich in dieser Zeit heidnische u. 
christl. Polemik gleichen, zeigt ein Vergleich 
mit dem bei Euseb. h. e. 9, 7 überlieferten 
Edikt des Maximus oder mit Julian 376 c/d: 
Diese Aufnahme antiker Vorstellungs weise 
lag um so näher, als die Anschauung, daß die 
Plagen u. Leiden der Menschheit auf ihre 
Sünden zurückgehen, schon früh Thema der 
christl. Autoren ist (vgl. Aristides 8, 6 u. 
dazu Geffcken 62/3 mit weiterem Material); 
damit hängt aber die irdische Belohnung des 
Frommen zusammen. Eusebius kontrastiert 
immer wieder das traurige Schicksal der gott¬ 
losen Kaiser mit der glücklichen Herrschaft 

u. dem friedlichen Tod des Konstantin (vgl. 

v. Const. passim, auch Constantius: v. Const. 
1, 18, 1). Der irdische Erfolg wird erklärt als 
Pfand für die Erfüllung des jenseitigen xap7ro<; 
(Euseb. v. Const. 1, 3, 3; vgl. auch laud. 
Const. 6, 10). Überhaupt setzt sich die 
naivere Ansicht vom persönlichen Wohl¬ 
ergehen des Frommen weithin durch (Greg. 
Naz. PG 35, 881 c). Der Lohn, den Athanasius 
für seine E. erhält, besteht nicht nur in der 
Aufnahme unter die Patriarchen, Propheten, 
Apostel, Märtyrer usw., sondern auch in 
einem friedlichen Tod im hohen Alter (Greg. 
Naz. in der Biographie PG 35, 1128a/c, vgl. 
Moses bei PsClem. hom. 19, 22). Ähnliche 
Äußerungen sind häufig. 

VII. E. des Herrschers, a. E. des heidn. Herr¬ 
schers. Sie wird selten von den christl. Auto¬ 
ren anerkannt. Wo es geschieht, wird sie 
christlich interpretiert. Justin bittet Antoni- 
nus Pius, der .rationalen“ Rechtfertigung des 
Christentums zuzustimmen, indem er aus 
der (christlichen) Gleichsetzung von eüaeßeia 
u. cpiXoaotpta folgert, daß für den frommen 
Kaiser die Wahrheitsliebe des Philosophen 
verbindlich sei (ap. 1, 1/2. 3. 12; ap. 2, 2; 
Athenagoras: PG 6, 895b). Athenagoras (cap. 
7; PG 6, 904 c) erwartet von der E. seiner 
Adressaten (Mark Aurel u. Kommodus) die 
Zustimmung zu der Vorrangstellung der Offen¬ 
barung vor dem menschlichen Denken. 
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b. E. des christl. Herrschers. 1. Konstantin 
als Führer zur E. Für die christl. Autoren des 
4./Ö. Jh. ist Konstantin der erste fromme Herr¬ 
scher (Theodoret. h. e. 5, 20; vgl. Euseb. v. 
Const. 1, 4 u. 4, 75). Diese E. schildern, frei¬ 
lich in panegyrisch idealisierender Weise, die 
sog. Vita Const. u. dieTricennatsrede des Euse¬ 
bius; Weiteres findet sich in der h. e. des 
Eusebius; doch hat das Bild, das Eusebius 
entwirft, insofern allgemeinere Bedeutung, 
als es für die Nachfolger des Konstantin ver¬ 
bindlich wurde (vgl. Treitinger 130/1; N. H. 
Baynes, Eusebius and the Christian Empire: 
Mel. Bidez [Bruxelles 1934] 1, 13/8). Naturge¬ 
mäß zeigt sich die E. des Konstantin zunächst 
an seinem positiven Verhalten zum christl. 
Gott u. zur christl. Kirche: eine Zusammen¬ 
fassung aller hierhergehörigen Handlungen 
des Kaisers in der Interpretation des Eusebius 
gibt v. Const. 3, 1 mit der <tuy x P l<ti ? der E. 
des Konstantin u. der TOxpavopia seiner Geg¬ 
ner : Konstantin ruft zur Erkenntnis des einen 
Gottes auf, statt Christus zu schmähen, kämpft 
er unter seinem Zeichen, restituiert die ver¬ 
triebenen Christen in Besitz u. Ehren, baut 
Kirchen, läßt die Heilige Schrift abschreiben, 
erlaubt Synoden, zerstört heidnische Tempel 
u. Götterbilder, bestraft die Verfolger der Mär¬ 
tyrer, nimmt Christen in den Hofdienst auf: 
unter diesen Gesichtspunkten wird auch sonst 
die E. des Konstantin der Suaosßeia seiner 
Mitregenten u. Vorgänger entgegengestellt (v. 
Const. 2, 19 usw.; vgl. auch Konstantin u. 
Julian bei Theodoret.: PG 82, 1242; Gratian 
bei Theodoret.: PG 82,1197 usw.); mit etwas 
mehr Zurückhaltung gelten dieselben Aus¬ 
sagen bei Eusebius für Konstantius; er ist 
zwar nicht sÜCTsß'/j^ ßamXsöc;, doch hält er 
sich von der Suoosßsia der Mitregenten fern 
(v. Const. 1, 13, 2), seine Toleranz ist Zeichen 
seiner 7rpo; to ■9-süov oola (1, 14, 6), seine 
Prüfung der christl. Hof beamten beruht auf 
einem sü<reß7)<; XoYmpos (1, 16, 1), er ehrtu. 
anerkennt Gott (1, 17, 1/2). Die h. e. 8, 13, 14 
rühmt Konstantin als Nacheiferer der väter¬ 
lichen E. für unsere Lehre. Darüber hinaus 
stellt Eusebius jedoch die kaiserliche E. im 
Sinne eines idealen Christentums dar: Kon¬ 
stantin bietet allen Menschen das Vorbild 
eines frommen Lebens (v. Const. 1, 3, 4), er 
stellt sein gesamtes Handeln unter den Willen 
Gottes (laud. Const. 5, 8 u. v. Const. 2, 12; 
vgl. 1, 39, 3), sein Verhalten nach dem Sieg 
über Maxentius wird als christliche Demut 
(IpcpUTop eoueßeia) gedeutet: er überläßt 


Gott den Ruhm. Ganz im Sinne des christl. 
Verzichtes auf das Irdische lehrt er seine 
Söhne (v. Const. 4, 52), die E. dem Reichtum, 
ja dem Königsthron vorzuziehen. Ideali¬ 
sierend ist weiter die Anschauung (für die 
wirklichen Verhältnisse vgl. Straub 124), daß 
der Kaiser, in deutlicher Parallelisierung zur 
Tätigkeit Christi (vgl. Berkhof 57/9), für 
seine Untertanen zum StSaoxaXo? rvj? züaz- 
ßaa? wird (v. Const. 1, 4/5; 2, 19. 61; 3, 2; 
4,18; laud. Const. 5, 8; 9, 9 usw.): das steigert 
sich zu dem Bild (laud. Const. 2, 5 aE.), daß 
der Kaiser als Opfer Gott die von ihm zur E. 
geleiteten Seelen darbringt. Es gibt im anti¬ 
ken Herrscherbild Ansätze für die Tätig¬ 
keit des Kaisers als •?)Y e t J| '“ v et? eüosßeiav 
durch das eigene vorbildliche Verhalten (so 
Synes. regn. 28a), auch im Schema des 
ßounXuax; Xoyo c, des Menander gibt es als 
Topos die Mehrung der E. der Untertanen 
unter der Regierung des gerühmten Herr¬ 
schers (Rhet. Gr. 9, 230, 4W.). Überhaupt 
führt der Herrscher die Untertanen durch 
sein Vorbild zur Tugend. 

2. Konstantin zu dieser Aufgabe von Gott 
bestellt. Aber Eusebius verbindet mit dieser 
Funktion des christl. Herrschers einen viel 
weitergehenden Gedanken: der Kaiser ist von 
Gott zu dieser Aufgabe der Ausbreitung des 
Christentums bestimmt, er ist Werkzeug der 
göttlichen Heilsökonomie (vgl. bes. v. Const. 
1, 4/5 usw.; Berkhof 54ff). So vereinigt sich 
in der E. des christl. Kaisers ein persönliches 
Moment, wird doch der Kaiser kraft seiner 
persönlichen E. überhaupt erst von Gott ge¬ 
wählt; vgl. für die byz. Zeit Const. Porph. 
caer. 1, 65 u. 93 (PG 112, 568a. 785b): 
E. des Amtes u. der Aufgabe (auch die 
göttliche Berufung des Herrschers hat eine 
Parallele in der antiken Anschauung, vgl. 
Straub 76ff; Treitinger 34ff; ders., Vom ost- 
röm. Staats- u. Reichsgedanken [1956] 250fF). 
Dieser doppelte Charakter der kaiserlichen 
E. gewinnt besondere Bedeutung für den by¬ 
zantinischen Herrscher (Treitinger 145/6). 

3. Weitere Züge des heidn. Herrscherbildes 
ins Christliche übernommen. Wie Züge des 
antiken Herrscherbildes mit christlichen Ge¬ 
danken verschmolzen werden, soll an zwei 
weiteren Elementen der herrscherlichen E. 
gezeigt werden. 

a. Verknüpfung der E. des Herrschers mit 
Wohlergehen von Herrscher u. Reich. Euse¬ 
bius sieht die Erfolge des Konstantin als Er¬ 
gebnis seiner E. u. kontrastiert sie ausdrück- 
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lieh mit den Mißerfolgen heidnischer Herr¬ 
scherfrömmigkeit (laud. Const. 9, 1/2). So¬ 
wohl das persönliche Wohlergehen u. lange 
Leben, auch der friedliche Tod des Konstan¬ 
tin (h. e. 8, 14; v. Const. 4, 57; vgl. 1, 3. 6 
usw.), wie das Wohlbefinden des Reiches, 
werden im engen Zusammenhang mit der von 
ihm geübten E. gesehen; die Vorstellung 
kehrt in der v. Const. ständig wieder: Gott 
ehrt die frommen Kaiser, vernichtet die 
,Tyrannen“ (1, 3), Konstantin genießt die 
«lioiß-fj Gottes als Lohn seiner E. (1, 6); 
diese Belohnung durch den äußeren Erfolg 
ist der Grund für die Annäherung Konstan¬ 
tins an das Christentum (1, 27), auch die v. 
Const. kontrastiert mit dem Mißerfolg der 
Verehrung der heidnischen Götter (Maxentius 
1, 27) usw. Die antike Anschauung wird so¬ 
weit übernommen, daß auch die Gebete der 
Frommen für Kaiser u. Reich dieselbe Be¬ 
deutung wie in der Antike haben (v. Const. 
4, 14; vgl. 1, 15 u. 5, 26). Für die Kontinuier¬ 
lichkeit dieser Vorstellungen gibt einen gu¬ 
ten Beweis der Bericht des Theodoret von 
den letzten Worten des Theodosius an seine 
Söhne (PG 82, 1253/56). Trotz dieser Nähe zu 
antiken Vorstellungen trägt jedoch die christl. 
Verbindung von E. mit dem Sieg des Kaisers 
u. dem Wohlergehen des Reiches einen ein¬ 
deutig anderen Charakter: Mit dem Sieg des 
Frommen geht stets zusammen die Niederlage 
des , Gottlosen“ (man achte auf die Umprägung 
des christenfreundlichen Maxentius zum gott¬ 
losen Tyrannen); es handelt sich nicht nur 
um den göttlichen Schutz für den Frommen, 
sondern ebensosehr um die göttliche Ge¬ 
rechtigkeit, die zur Bestrafung des (gott¬ 
losen) Gegners führt (vgl. v. Const. 1, 5/6. 46; 
laud. Const. 9 fin.). Damit werden Vorstel¬ 
lungen des AT aufgenommen; der direkte 
Vergleich fehlt nicht (mit Moses v. Const. 
1, 38; vgl. Cyrill.: PG 76, 1136b an Theodo¬ 
sius). Der Krieg des frommen Herrschers ist 
ein Kampf der Frömmigkeit gegen die Gott¬ 
losigkeit ; der Topos vom Sieg mit den Waf¬ 
fen der Frömmigkeit ist Eusebius geläufig 
(v. Const. 1, 8; vgl. laud. Const. 9; v. 
Const. 1, 5; 2, 16; 4, 19). Gedanke u. Bild 
setzten sich in die byzantinische Zeit fort. 
Beim Empfang des Kaisers in Kpel ju¬ 
belt das Volk: ,Ihr habt die Völker zer¬ 
streut mit den göttlichen Waffen der E.“ 
(Const. Porph. 1, 63. 69 [PG 112, 549b]; vgl. 
Treitinger 228/9.166 36 ; Cyrill. :PG76,1137 cd). 
Auch hier erfüllt der Kaiser die ihm von Gott 


vorbestimmte Rolle im göttlichen Heilsplan 
(v. Const. 1, 5. 50; 2, 28 usw.). Der Kaiser 
bringt das Christentum den Völkern; sein 
Lohn ist die Weltherrschaft (v. Const. 1, 46; 
vgl. Treitinger 228/9; Const. Porph. 1, 63’ 
[PG 112, 549 b]). Auch diese Anschauung 
wird grundlegend für die Theorie des by¬ 
zantinischen Kaisertums u. die Verknüpfung 
von Glauben u. Reichsidee (Treitinger 43/6). 
Die göttliche Hilfe für den Frommen gegen den 
Gottlosen wird auch auf den Gegensatz von 
Orthodoxie u. Häresie übertragen (Theodoret. 
PG 82, 1128/29; ähnliche Worte findet Cyrill 
gegenüber Theodosius de recta fide cap. 1 
[PG 76, 1136/37]). Charakteristisch für die 
byzantinische Anschauung ist die Königs¬ 
akklamation Leon I (Const. Porph. 1, 91 
[PG 112, 785a]; vgl. für die Siegeskraft des 
byz. Kaisers Treitinger, Vom oström. Staats- 

u. Reichsgedanken 264/7). 

ß. E. des Herrschers Wurzel aller Tugenden. 
Das Verhältnis der E. des Kaisers zu den 
übrigen Herrschertugenden: Aus der christl. 
E. erwachsen alle anderen Tugenden; das 
gilt auch für die E. des Herrschers: Euseb. 

v. Const. 1 , 9: St« 8e yoipoyj äps-nje; kocvtoiou; 
euueßeiai; xapicoit; IvqßpövE-ro, psyocXo^oxoi; 
piv eoEp-yecrtat? tou? yvopfpou? xavaSooXob- 
(i.svo<;, xpa-röv 8e vop.oi<; rpiXavOptoma? . . . 
(vgl. Procop. pan. auf Anastasius 3/4 u. 
Athanasius: PG 25, 265a: E. als Quelle der 
9iXav&p(ü7tta). Mit Recht macht Straub 128 
darauf aufmerksam (vgl. Baynes: Mel. Bidez 
13/18), daß die Tugenden, die hier aus der 
E. hervorgehen, nicht typisch christliche, 
vielmehr geläufige Herrschertugenden der 
Antike sind. Die Syzygie von liberalitas u. 
clementia spielt bekanntlich im antiken 
Herrscherbild eine prominente Rolle (vgl. 
Sueton. Nero 10, 1; Dio Cass. 52, 34, 8/9; 
Menand. Rhet. Gr. 9, 336 usw.). Noch deut¬ 
licher ist das Eus. v. Const. 3, 1, wo in der 
abyxpian; der E. des Kaisers u. der 7iapa- 
vopia der Christenverfolger avaritia u. libe- 
ralitas, saevitia u. clementia kontrastiert 
werden. Auch dieser doppelte Gegensatz 
stammt aus dem Arsenal des antiken Herr¬ 
seherlobes (vgl. Tac. ann. 15, 73, 2; Sueton. 
Dom. 9, 1 u. 10; Plin. pan. 50, 5; Pan. 3, 5, 
3 u. 13, 3; 9, 4, 4; Dig. 68, 22, 1; Hist. Aug. 
Max. et Balb. 17,4; Iul. or. l,43a/b). - Im 
Panegyrikus des Prokop auf Anastasius er¬ 
geben sich aus der E. des Kaisers 9iXavFpw7r(a, 
9 povY]<Tip, CTC>9poouv7), avSpeia (494 Bekker/ 
Niebuhr); dies ist ebenfalls die Übernahme 
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einer geläufigen Tafel von Ilerrsehertugenden 
(vgl. Menander Rhet. Gr. 9, 222, wo zwar 
Sixx'.octuvt) statt (ptAav-Opcama steht, doch 
zeigt die Ausführung 225, daß beides zu¬ 
sammengehört; für die Nachwirkung dieser 
Tugendtafel in der byzantinischen Zeit vgl. 
Treitinger, Vom oström. Staats- u. Reichs¬ 
gedanken 254). E. spielt im Bild des byzan¬ 
tinischen Herrschers die entscheidende Rolle; 
so ist es zu verstehen, daß im Laufe der Zeit 
die Vorstellung der kaiserlichen E. auch auf 
die Gebiete übertragen wird, wo bisher (in 
Nachwirkung der antiken Sehweise) der Ge¬ 
danke der kaiserlichen Heiligkeit oder Gött¬ 
lichkeit herrschte: alles was den Kaiser 
irgendwie berührt, kann als fromm bezeichnet 
werden, alle seine Handlungen, Beamten u. 
Urkunden (vgl. Treitinger 42/3. 50; Const. 
Porph. caer. 1, 91/4 [PG 112, 785a/88b]). 
Dieser Gebrauch erklärt sich aus einer Aus¬ 
weitung der Kaisertitulatur euaeßf)<; (Dineen 
32 7 ). 

VIII. Euaeßr]?, sü<7sße<7TaTo<;, eüasßeia als 
Titel u. Anrede. 

a. EijCTsßr^ usw. als Kaisertitulatur. Justinian. 
Nov. 78, 5 (vgl. Chr. Schöner, Über die Titula¬ 
turen der röm. Kaiser: Acta Sem. Erl. 2 
[1881] 493) bezeugt die Übernahme der anti¬ 
ken Kaisertitulatur pius = euosßYji; (Beispiele 
für diese Wiedergabe bei Preisigke, Wb. 3, 
553ff; Ditt. Or. 2, 620/2 usw.) in die christl. 
Kaisertitidatur. Anrede u. Titel eicreßr)<; 
spielen eine wichtige Rolle in der byzantini¬ 
schen Kaiserakklamation (Const. Porph. caer. 
1,I63|[PG 112, 549b]: xöv Euusßyj, xüpie, 
<p<iXo£ov; 1, 92 [PG 112, 785 c; vgl. 749 a. 752 b. 
753a. 771b. 773a]; 1, 78 [PG 112, 613b]). - 
Die geläufige Titulatur des Kaisers ist frei¬ 
lich :j$o (O-eioTaxo!;) xal eü<rsß£(rraTo<; v)pwv 
Ss<j7t6tv)<; (zuerst für Justinian belegt, Mate¬ 
rial: Preisigke, Wb. 3, 70/2; A. Zehetmaier, 
De appellationibus honorificis in papyris 
Graecis obviis [1912] 10/11; Const. Porph. 
caer. 1, 95 u. ö.); für die Kaiserin y) süaeße- 
CTTaT7] YjpSv SsCTTrowa. EtjasßEOTaTOi; als Eh¬ 
rentitel für Konstantin Ditt. Or. 721, 5. Ent¬ 
sprechend ist sücsßsCTxaxop häufig als An¬ 
rede des Kaisers (Cyrill.: PG 76, 1136 usw.; 
Material aus der kirchlichen Epistolographie 
bei Dineen 30/1). Selten kommt es im 5./7. 
Jh. als ehrende Anrede für Geistliche u. 
Laien vor. - ' H <ri] eüosßeia ist als abstrakte 
Anrede fast ganz auf den Kaiser beschränkt 
(H. Zilliacus, Untersuchungen zu den abstrak¬ 
ten Anredeformen u. Höflichkeitstiteln im 


Griechischen [Helsingfors 1949]; Zehetmaier 
10; Dineen 29/30), häufig bei Athanasius u. 
Theodoret; auch yj Ifri) z'jaißzix als Titel im 
Munde des Kaisers (Athanasius: PG 25, 341 b; 
Theodoret.: PG 82,957 b); für Athanasius gibt 
das Lexikon von G. Müller als Ausnahme PG 
25, 692a u. 1181a (Anrede an Mönche u. 
einen Bischof); auch sonst finden sich einzelne 
Ausnahmen, zB. Basilius ep. 265; PG 32, 
985a (Bischöfe). Diese Einschränkung auf den 
Kaiser entspricht dem Gebrauch von pietas 
als abstrakter Anrede (vgl. Schöner 492/3; 
Hirschfeld 28 2 ). 

b. Oeooeßsia usw. als Titulatur für Kaiser, 
Bischöfe usw. ©eoosßeta u. &so<jsß^oTaTo? 
(selten ffsoosßY)<;) finden sich als ehrende An¬ 
rede an Bischöfe, manchmal auch an andere 
Geistliche (Athanas.: PG 25, 693 a: Mönche) 
häufig in der kirchlichen Epistolographie 
(vgl. Dineen 6/TO; Zilliacus 69; vgl. 62), 
besonders bei Basilius u. Theodoret; ebenso in 
Papyrusurkunden des 4-/7. Jh. (Zilliacus 85; 
Preisigke, Wb. 3, 190; Zehetmaier 51/2). 
Selten Y) erfj Ssoaißeia als Anrede an den 
Kaiser (so bei Athanasius: PG 25, 597b. 612b. 
600c; 26, 816c; Cyrill.: PG 48, 252a); ebenso 
ß-soneßenTaxoc vom Kaiser: Preisigke, Be¬ 
richtig. 1, 67010, 21 Masp., vgl. PGrenf. 2, 
96, 2 (Zehetmaier 50). 

c. "Octio? usw. als Anrede u. Titel. '0 <k6ty)<; 
als abstrakte Anrede u. oGwixaroc finden 
sich oft in der kirchlichen Epistolographie 
seit dem 4. Jh. (vgl. Dineen 10/11; Zilliacus 
60); sie sind sehr gebräuchlich bei Athanasius, 
Basilius, Eusebius, Joh. Chrysostomus, Greg, 
v. Nyss., Cyrill. Al., Theodoret u. a. als An¬ 
rede für Bischöfe, selten für andere hohe 
Geistliche (Theodoret.: PG83,1323b an einen 
Presbyter); oatcoTaxo? ist ebenfalls in Papy¬ 
rusurkunden belegt (Preisigke, Wb. 3, 198 
saec.7./8., vgl. Zehetmaier 51). 'Oaiör-qt; findet 
sich selten als Anrede des Kaisers (Athanasius: 
PG 26, 77a/b; Theodoret.: PG 82, 1045b), 
einmal von einer hochgestellten Matrone 
(Theodoret.: PG 83, 1238d); falls Ditt. Or. 
718, 1 richtig ergänzt ist, hätten wir eine 
antike Vorstufe. 

d. E&Xäßsia usw. als Anrede. EuXdcßeia u. 
suXaßscrraTO«; sind in der christl. Epistolo¬ 
graphie als Anrede an Geistliche ganz ge¬ 
läufig (Dineen 20/26). Sie begegnen auch in 
manchen Fällen als Anrede an Laien, dar¬ 
unter auch an den Kaiser (yj ctyj evlxßsux 
Athanasius: PG 25, 596a/597a; 26, 816c; 
euXaße<7T«To?: PG 25, 324b). 




1049 


Eusebeii 


1050 


IX. Asici!.§a[.[iov'la u. E. a. AsicuSaipovia = 
heidn. Religion. Während Ssuri.Saijj.ovia in 
der Antike kein fest umrissener BegrifF ist u. 
eine Haltung bezeichnet, die sieh in mancher - 
lei religiösen Anschauungen u. Praktiken 
äußern kann, insbesondere auch die Grenze 
gegenüber der E. meist nicht eindeutig festge¬ 
legt ist, bezeichnet das Wort in der christl. Li¬ 
teratur meist die heidnische Religion schlecht¬ 
hin. Man versteht Ssia. aus der christl. 
Interpretation des zweiten Bestandteils des 
Wortes als Furcht vor den Dämonen, im 
Gegensatz zur Gottesfurcht (so Athanas.: PG 
26, 952b; vgl. Clem. Al. ström. 3, 44, 1/3; 
7, 1,4; protr. 58, 4 usw.). Die positive antike 
Bedeutung liegt m. W. nur Act. 17, 22 (von 
den Athenern) u. 25, 19 (von den Juden) vor. 
Etwas häufiger ist der Gebrauch im antiken 
negativen Sinne; insbesondere muß betont 
werden, daß für Origenes (was P. J. Koets, 
Asuri&aijjLOvla, Diss. Utrecht [1929] nicht 
berührt) dieser antike, nicht der speziell 
christl. Gebrauch der häufigere ist. Für ihn 
bezeichnet Sem. die verurteilte Praxis im 
Hinblick auf den Ritualismus der Juden (c. 
Cels. 7,41; in Mt. 11,12; c. Cels. 2,2 supersti- 
tiones; in demselben Sinne Orig, in Lev. hom. 
12, 5 [GCS 29, 463, 14]; vgl. Diognet, 494b u. 
496b); Origenes nimmt den Gebrauch der 
antiken Philosophie auf, wenn er die Abkehr 
der Christen von den nxTpiot elD) damit ver¬ 
gleicht, daß auch die antike Philosophie ihre 
Anhänger lehrt, pi; SsmiSaipovsiv, u. diese 
gegenüber manchen Vorstellungen u. Ge¬ 
bräuchen ihrer Väter (Todesfurcht, Speise¬ 
gesetze) den xara SsioiSaipovla!; paOijpaTa 
der Philosophie folgten (c. Cels. 5, 35; ähn¬ 
lich gebraucht c. Cels. 3, 56; 8, 53). Antike 
Bedeutung liegt weiter zugrunde, wenn er 
den Vorwurf zurück weist, die christl. Lehre 
mit ihrer Ausrichtung auf das Jenseits sei 
nicht frei von SsmiSatpovia (c. Cels. 3, 78); 
gemeint sind Vorstellungen wie die der Höl¬ 
lenstrafe u. des himmlischen Lohnes. Dane¬ 
ben bezeichnet SsujiSaipovia jedoch auch 
bei Orig, im Gegensatz zur E. das Heidentum 
schlechthin (zB. c. Cels. 3, 29; 4, 5; in Mt. 
hom. 10, 23 [32, 21 Klosterm.]; vgl. 33 [204, 
15/16] falsae superstitiones / vera fides). Diese 
Kontrastierung ist besonders bei Clemens Al. 
häufig (zB. protr. 58, 4; 90, 3; 108, 3 usw.), 
aber auch bei Eusebius u. Athanasius beliebt; 
Eusebius sieht auch den Gegensatz Juden¬ 
tum-Heidentum als den von E. u. Sem. (dem. 
ev. 1, 2, 15. 4, 6. 5, 4. 2, 3, 72 usw.). Astm- 


Sal(itov/S£!.tuSai[i,ov[a in dieser Verwendung 
begegnet sowohl absolut (zB. Justin, ap. 1, 2 ; 
PsJustin. coh. 36; Clem. Al. protr. 37,’4; 
42, 8 usw.) als auch ergänzt durch einen 
charakteristischen Zug des heidnischen Kul¬ 
tes (uoXuOso^ Euseb. dem. ev. 1, 2, 5 usw.; 
EtSwXoXaTpla Clem. Al. paed. 2, 41, 1; vgl. 
Orig. c. Cels. 6, 17 u. Clem. Al. protr. 52, 1; 
96,4; 0LYÖ.\[ia.xa. Euseb. dem. ev. 1, 5, 4 usw.). 
Schließlich bezeichnet SemtSatpovia im 
4. Jh. oft nur formal die heidn. Götterver¬ 
ehrung, ergänzt durch einen bezeichnenden 
Genetiv (siSoXwv, Athan.: PG 15, 68a usw.). 
Der Plural bezeichnet einzelne Momente oder 
Stadien der heidnischen Religion (Euseb. 
dem. ev. 1, 2, 14; Athanasius: PG 25, 17b, 
vgl. superstitiones Orig, in Jesu Have 5 [GCS 
30, 320, 17]). 

b. Erklärung des christl. Wortgebrauchs. Die 
neue Bedeutung im christl. Sprachgebrauch 
wird vielfach nach dem Vorbild der christl. 
Autoren (vgl. o. Sp. 1049) ganz aus der christl. 
Auffassung des zweiten Bestandteils des 
Wortes erklärt (so Koets 84/6). Demgegen¬ 
über muß man darauf hinweisen, daß Ssocn- 
Satpovia (eine Ausnahme allerdings schon 
bei Justin, ap. 1, 2) gewöhnlich das Heiden¬ 
tum als Kontrast zur E. (so bei Clemens Al. 
in der Regel) bezeichnet: wo dieser Kontrast 
nicht gegeben ist, sagt zB. Origenes stets 
O-epareia twv Saipovov, u^ßeiv toü? 8a(po- 

vac.u. ä. (c. Cels. 7 u. 8 passim). So liegt 

die Annahme nicht fern, daß für den christl. 
Gebrauch der Gegensatz von E. u. Ssm. in 
der antiken Ethik u. Philosophie von Bedeu¬ 
tung war: dieser Gegensatz wird übernom¬ 
men u. automatisch die .falsche Frömmig¬ 
keit 1 auf das Heidentum übertragen. Wichtig 
ist in diesem Zusammenhang Orig. c. Cels. 
6,17. Die Übernahme des antiken Gegensatzes 
konnte um so leichter erfolgen, als etwa von 
Clemens Al. die antike philosophische Kritik 
an Seto. übernommen u. auf das Heidentum 
bezogen wird. So kommt es, daß Ssicr. bei 
Clemens ganz in der Vorstellungsweise der 
antiken Philosophie erscheint: Clemens defi¬ 
niert Setor. wie die Stoa (ström. 2, 40, 1; vgl. 
Theodoret.: PG 83, 997; Chrys.: SVF 3, 408/ 
409; vgl. Plut. de superst. passim). Auchinder 
Unterscheidung der zwei Arten der äusßE'.a, 
Gottlosigkeit u. SeieuSaipovia u. deren 
Rückführung auf äpaOia (protr. 25, 1; vgl. 
Plut. mor. 164a) folgt Clemens der antiken 
philosophischen Kritik. Die Herleitung der 
Sem. aus dem mangelhaften Wissen über das 
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Wesen. Gottes in der Stoa wird in das Bild 
des Gnostikers übernommen (vgl. o. Sp. 1017f 
u. Philo praem. et poen. 40; quod det. 18). 
Der Weg von der Selo, zur S-eoasßeta führt 
über die e7tlvv6jolc töv npoty (ix-tcov (Ecl. 
proph. 28, 1). Da der Gnostiker die besten 
Vorstellungen vom Göttlichen hat, ist er 
{tEoosßvj? u. dSsioLSaLjjLwv (ström. 7, 23, 2). Da 
der SeioiSaLfxov den Göttern den Zorn 
(7idc&o<;) zuschreibt, entspringt aus der fal¬ 
schen Vorstellung die falsche Praxis (24, lff): 
auch diese Position ist wie das folgende 
Material (nach Art des von Theophrast. char. 
16 zusammengestellten) der antiken philoso¬ 
phischen Kritik entnommen mit der Über¬ 
tragung dessen, was dort den Auswüchsen 
der E. galt auf die heidnische E. schlechthin. 
Die Übernahme solchen Materials bringt es 
mit sich, daß an manchen Stellen der Ein¬ 
druck entsteht, als ob auch bei Clemens nur 
ein Teil der heidn. Praxis mit Ssio. gemeint 
wäre (etwa protr. 13, 2), was ihm aber fern¬ 
liegt. 
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Eusebius von Caesarea. 

A. Leben. I. Quellen 1052. — II. Bis 324. a. Geburtsort, Geburts¬ 
datum 1053. b. Familie 1054. c. Ausbildung 1054. d. Ver¬ 
folgungszeit 1055. e. Erste Bischofsjahre 1056. - III. Von 
Nicaea bis zum Tod des E. a. Nicaea 1057. b. Eustathios- 
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b. Exegese 1077. - II. Theologie 1078. - III. E. u. Römisches 
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A. Leben. I. Quellen. Aeacius, Schüler, Nach¬ 
folger u. Erbe des E., hatte eine Vita seines 
Lehrers verfaßt (Socr. h. e. 2, 4; Soz. h. e. 
3, 2; 4, 23), die nicht erhalten ist. Nichts 
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Vergleichbares bieten die lmappen Notizen 
des E.-Schülers Eusebius v. Emcsa (s. 4; 
adv. Sabell.) u. die parteiischen Berichte bei 
den Zeitgenossen u. den späteren Kirchen¬ 
historikern (Athanas,. Arms, Euseb. v. Niko- 
medien, Alexander v. Alexandria, Hieron., 
Sokrates, Sozomenos,Theodoret). Einiges ent¬ 
halten die Akten des 2. Konzils von Nicaea 
vJ. 787 (Mansi 13, 317) u. die Antirrhetica 
des Patriarchen Nikephoros (ebd. 313. 317; 
Specil. Solesm. 1, 371f), worin E. Äuße¬ 
rungen zur Bilderfrage zitiert sind. Die 
Hauptquelle zu E. Leben sind selbstver¬ 
ständlich seine eigenen Werke; die Stellen 
aber, die uns über die entscheidenden Jahre 
u. die wichtigsten Ereignisse seines Lebens 
berichten sollten, sind auch diejenigen, welche 
absichtlich vieles auslassen oder umschreiben, 
was E. als gefährlich für seinen Ruhm oder 
seine Ruhe erachtete. Außerdem muß ge¬ 
sagt werden, daß es ein Charakterzug des E. 
war sich fast ausschließlich für jene äußeren 
Vorgänge zu interessieren, die seiner Eitelkeit 
am meisten entsprachen. 

II. Bis 324. a. Geburtsort, Geburtsdatum. 
Weder Geburtsdatum noch Geburtsort sind 
mit Sicherheit bekannt. Als E. in den Mart. 
Pal. Caesarea 7] rj gsrepa toXu; nannte, war er 
schon Bischof; daher bezieht sich diese Be¬ 
zeichnung nicht auf seine Heimat, sondern 
auf seinen Bischofssitz. Seine Zeitgenossen 
u. die späteren Autoren nennen ihn E. v. 
Caesarea (Athan. syn. 17; decr. Nie. syn. 3; 
apol. e. Arian. 8, 77; Mareell.: Eus. c. Mar- 
cell. 1, 4, 39; Basil. spir. s. 29; Theodrt. h. e. 
1, 14), was auf das gleiche hinausläuft; in¬ 
dem man E. in Verbindung mit seinem Bi¬ 
schofssitz erwähnt, will man ihn von dem 
gleichnamigen Bischof von Nikomedien un¬ 
terscheiden. Da man aber damals in der Regel 
einen aus der betreffenden Stadt stammenden 
Priester zum Bischof wählte, u. da auf der 
anderen Seite der Anfang von E. Laufbahn 
als mit Caesarea eng verbunden erscheint, 
liegt die Annahme nahe, daß er auch aus 
dieser Stadt stammte, wenngleich uns keine 
Erwähnung Caesareas als seines Geburts¬ 
ortes vor dem 14. Jh. bekannt geworden ist 
(Theod. Metoch. cap. misc. 17). Die Geburt 
des E. kann man um 260 datieren (Lightfoot 
309; Schwartz 1370; dagegen datiert sie 
Preuschen 605 um 275). Der Ausdruck xaO-’ 
Yjfxac;, den er gebraucht, um seine Generation 
zu bezeichnen, hat eine sehr genaue Bedeu¬ 
tung u. kann sich nur auf Personen beziehen. 


die nach der Geburt des Verfassers lebten, 
oder auf Ereignisse, die nach diesem Zeit¬ 
punkt lagen. Wenn E. im 7. Buch seiner H.e. 
(26, 3) sagt, daß er jetzt über die Geschichte 
seiner Generation berichten will, hat er so¬ 
eben die Darstellung der valerianischen 
Christenverfolgung (258/60) abgeschlossen; 
er datiert auch den Tod des Bischofs Diony¬ 
sius v. Alexandrien (264) in seine Zeit. Er ist 
also zwischen 260 u. 264 geboren worden 
(irrtümlicherweise datiert E. auch xafl’ 7)p.ä<; 
die Thronbesteigung des Papstes Dionysius 
[259], weil seine Chronologie der röm. Bi¬ 
schöfe sehr ungenau ist; vgl. Schwartz 1370). 

b. Familie. Über die Familie des E. ist nichts 
bekannt. Arius nennt ihn Bruder des Euseb. 
v. Nikomedien (Theodrt. h. e. 1, 4); da dieser 
aber von ihm als Se<jTcoTY)<; (ebd. 1, 6) spricht, 
kann die Bezeichnung aSsXcpo? nicht buch¬ 
stäblich, sondern nur bildlich aufgefaßt wer¬ 
den (Glaubensgenosse). Nach Nikephoros 
Kallistos (h. e. 6, 37) war E. der Neffe (aSsX- 
<piSoü<;) des Pamphilos, dessen Namen er 
später annahm (E. 6 IIa|j,!ptXoo regelmäßig in 
allen Teilen seiner Werke; vgl. auch Hieron. 
vir. ill. 81). Die Art u. Weise aber, wie E. 
sein erstes Treffen mit dem von ihm als 
SsarcoTY)? bezeichneten Gelehrten beschreibt, 
schließt jedes Verwandtschaftsverhältnis aus, 
wie übrigens auch jede Möglichkeit, daß E. je 
Sklave oder Freigelassener des Pamphilos 
gewesen wäre (weither geholte Interpretation 
des Wortes Ssa7raT7)<; bei Phot. ep. 73). Die 
Art, wie E. von den Juden in seinen Werken 
spricht, schließt praktisch auch jüdische Ab¬ 
stammung aus; ob seine Familie bei seiner 
Geburt schon christlich war, muß dahin¬ 
gestellt bleiben. 

c. Ausbildung. In Caesarea erhielt E. seine 
erste religiöse Ausbildung; dort lernte er das 
Symbolum, das er später dem Konzil v. 
Nicaea vorlegte (II. G. Opitz, Urk. zur Gesch. 
des arian. Streites [1934/5] nr. 31). Dort wurde 
er auch zum Priester geweiht, wahrscheinlich 
von Bischof Agapios, der sich ihm gegenüber 
immer sehr wohlwollend zeigte (h. e. 7, 32). 
Bedeutsam aber wurde seine Begegnung mit 
Pamphilos. Dieser aus Phönizien stammende 
sehr gelehrte Priester setzte in Caesarea die 
Tradition des Origenes fort, dessen Bibliothek 
er gepflegt, wiederaufgebaut u. erweitert hat; 
er gründete ein Forschungsinstitut für bibli¬ 
sche Textkritik u. Exegese. E., dem solche 
Studien besonders verlockend erschienen (er 
hörte den berühmten Exegeten Dorotheos v. 
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Antiochien, h. e. 7, 32), wurde bald enger 
Mitarbeiter des Paniphilos. Hauptanliegen 
des Bibelinstituts von Caesarea war das schon 
von Origenes verfolgte: die Feststellung des 
Bibeltextes. Paniphilos bemühte sich, die 
Original-Hss. der Tetrapla oder Hexapla des 
Origenes zu sammeln. Er scheint in der Tat 
ein Autorenexemplar der Tetrapla des AT vor 
Augen gehabt u. den Text des NT nach den 
Kommentaren u. Notizen des Origenes rekon¬ 
struiert zu haben (Sehwartz 1372). E. betei¬ 
ligte sich eifrig an der Emendations- u. Edi¬ 
tionstätigkeit seines Lehrers, neben Antonios 
u. Porphyrios, die wie Pamphilos später der 
diokletianischen Verfolgung zum Opfer fielen. 
Einige Überschriften von Bibel-Hss. erwäh¬ 
nen die gemeinsam von Pamphilos u. E. 
durchgeführten Kollationen u. Korrekturen 
(Devreesse, Introd. 123f). Gleichzeitig sam¬ 
melte E. Notizen über alle Gebiete seiner 
späteren Tätigkeit: Bibelexegese, Apologetik 
u. Kirchengeschichte. Er unternahm mehrere 
Studienreisen: in Antiochien hörte er die 
Vorlesungen des Dorotheos; er weilte in 
Caesarea Philippi; in Jerusalem besuchte er 
die Bibliothek des Bischofs Alexander (h. e. 
6, 20, 1). 

d. Verfolgungszeit. Dieser friedlichen Zeit 
(h. e. 8, 1) folgte die Verfolgung von 303. Bis 
310 scheint E. seine literarische Tätigkeit 
fortgesetzt zu haben; jedenfalls sammelte er 
weiter Material für seine zukünftigen Publi¬ 
kationen. Er reiste auch nach Tyrus (h. e. 8,7) 
u. in die Thebais (ebd. 8, 9, 4); vielleicht 
suchte er auf diese Weise der Gefahr einer 
Verhaftung in Caesarea zu entgehen. Pam¬ 
philos wurde im Nov. 307 verhaftet u. am 
16. Febr. 309 enthauptet (mart. Pal. 7, 4; 11). 
Die Haft unterbrach weder seine Forschun¬ 
gen noch seine Zusammenarbeit mit E., der 
308 mit seinem Lehrer die 5 ersten Bücher der 
Apologie für Origenes verfaßte; das 6. und 
letzte Buch schrieb E. nach dem Tode des 
Pamphilos allein (Phot. cod. 118). Es ist 
möglich, aber keineswegs sicher, daß auch E. 
einige Zeit im Gefängnis war. Auf dem Konzil 
von Tyros vJ. 335 bezichtigte ihn der ägypti¬ 
sche Bischof Potamon v. Herakleia des Ab¬ 
falls (Epiph. haer. 68, 8), ohne übrigens einen 
anderen Beweis zu erbringen als die verhält¬ 
nismäßig milde Behandlung, die er von seiten 
der Behörden genossen hatte. Das würdige 
Verhalten des E. gegenüber seinem Ankläger 
wie auch ein Hinweis des Athanasius (apol. 
c. Arian. 8, 1) scheinen jedoch zu beweisen. 


daß es sich lediglich um eine unbegründete 
Verleumdung handelte. Es wäre auch kaum 
denkbar, daß die Gemeinde von Caesarea E. 
zum Bischof gewählt hätte, wenn sein Ver¬ 
halten während der Verfolgung Grund zum 
Anstoß gegeben hätte; auch hätte er als Lap¬ 
sus nicht so energisch die Abtrünnigen tadeln 
können (Lightfoot 311). Über die Lage der 
Kirche in Caesarea in der Zeit zwischen dem 
Toleranzedikt des Galerius (311) u. dem End¬ 
sieg des Licinius über Maximinus Daia ist uns 
nichts bekannt, jedenfalls wird uns die poli¬ 
tische Rolle des E. erst nach dem Siege Con- 
stantins (324) deutlich, 
e. Erste Bischofsjahre. Es scheint, daß die 
Wahl des E. zum Bischof, als Nachfolger des 
zwischen 313 u. 315 verstorbenen Agapios, 
unmittelbar nach der Wiederherstellung des 
religiösen Friedens stattfand (Agrikolaos, den 
Tillemont 7, 42 für den Nachfolger des Aga¬ 
pios hält u. der an dem Konzil v. Ankyra 314 
teilnahm, war Bischof des kappadokischen, 
nicht des palästinensischen Caesarea; vgl. 
Lightfoot 312e). Jedenfalls hatte E. das 
Bischofsamt schon bei der Einweihung der 
Kirche von Tyrus inne (um 315; Harnack 2, 

2, 108 datiert die Weihung in das J. 314, 
wahrscheinlich zu früh; dagegen scheint 
Bardys Datierung in seiner Ausgabe der h. e. 

3, 82J mit 316/317 zu spät). Euseb. v. Niko- 
medien berichtet, E. habe von Anfang an ent¬ 
schieden für die Lehre des Arius Stellung ge¬ 
nommen (Theodrt. h. e. 1, 5). Dagegen spricht 
aber, daß E. sich in den Kirchenstreitigkeiten 
eher von seinen persönlichen Sympathien als 
von theologischen Erwägungen leiten ließ; 
auch die Unbeständigkeit seiner Stellung¬ 
nahme zu Arius’ Lehre bestätigt diese An¬ 
nahme. Nach seiner Exkommunikation durch 
die ägyptische Synode wandte sich Arius an 
E., der als Bibelexeget u. Historiker schon 
berühmt war. Ohne sich über den Kern der 
Streitfrage zu äußern, versuchte E., eine 
Kompromißlösung einzuleiten; er schrieb 
Briefe an Alexander v. Alexandria u. Euphran- 
tion v. Batanaia, in denen er den Patriarchen 
beschuldigte, die Gedanken des Arius ent¬ 
stellt zu haben, u. versuchte, die Thesen des 
Exkommunizierten in ein günstiges Licht zu 
rücken (Mansi 13, 317). Schon früher hatte er 
in einem ersten Brief an Alexander für Arius 
plädiert (Theodrt. h. e. 1, 5). Mit den Bi¬ 
schöfen Theodotos v. Laodikeia u. Paulinos 
v. Tyrus versuchte nun E., die Rückkehr des 
Arius nach Alexandria zu erwirken, während 
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der Bischof der Stadt den drei Bischöfen 
seinen Standpunkt bekanntgab (Epiph. haer. 
69, 4). Auf der anderen Seite beklagte sich 
Alexander bei Alexander v. Kpel darüber, 
daß die drei syrischen Bischöfe, deren Wahl 
,unter fragwürdigen Umständen' stattgefun¬ 
den habe, Arius unterstützten (Theodrt. h. e. 
1, 3). Wahrscheinlich auf Veranlassung des E. 
versammelten sich mehrere Bischöfe in Cae¬ 
sarea; diese Synode erlaubte dem Arius die 
Rückkehr nach Ägypten, forderte ihn aber 
auf, seine Kompetenzen als Presbyter nicht 
zu überschreiten u. sich seinem Bischof unter¬ 
zuordnen. In dieser Formel erkennt man die 
Kompromißbereitschaft u. das diplomatische 
Geschick des E., der diesen Vorgang durch 
seinen Brief an Alexander vorbereitet hatte. 
Die Synode wurde kurz vor dem Einzug des 
Constantin in Nikomedien nach seinem Sieg 
über Licinius (Herbst 324) abgehalten. Eine 
in aller Eile unter dem Vorsitz des Ossius 
nach Antioehia einberufene Synode (H. 
Chadwick, Ossius of Cordova and the Presi- 
dency of the Council of Antioch 325: JThSt 
9, 2 [1958] 292/304), welche den Nachfolger 
des am 20. 12. 324 verstorbenen Bischofs 
Theodotos bestimmen sollte, sprach dagegen 
die Verurteilung der Lehre desArius aus. E., der 
sich mit Theodotos v. Laodikeia u. Narkissos v. 
Neronias geweigert hatte, die IxD-scnt; tootew? 
anzuerkennen, wurde exkommuniziert, frei¬ 
lich nur provisorisch, da dem vom Kaiser 
nach Ankyra berufenen Konzil nicht vorge¬ 
griffen werden sollte. Die Authentizität des 
Synodalbriefes von Antioehia ist umstritten, 
wird aber jetzt allgemein angenommen 
(Opitz, Urk. nr. 18; Kelly 208f; Chadwick 
aO.). 

III. Von Nicaea bis zum Tod des E. a. Nicaea. 
E. war also eine sehr umstrittene Persönlich¬ 
keit, als das vom Kaiser nach Nicaea statt 
nach Ankyra berufene Konzil begann. Obwohl 
als Gelehrter allgemein anerkannt, war er 
doch der antiarianischen Partei höchst ver¬ 
dächtig. Nach einem Aufenthalt in Ankyra 
(c. Marcell. 1, 4, 45, 49) erschien er in Nicaea. 
Man hat oft angenommen, daß er bei der 
Eröffnung des Konzils den Kaiser offiziell 
begrüßte u. hat daraus Schlußfolgerungen 
über seine angebliche Vorrangstellung u. sein 
Freundschaftsverhältnis zum Kaiser gezogen 
(Lightfoot 313). Eigentlich war aber E. in 
Nicaea als Angeklagter erschienen. Wenn¬ 
gleich seine Exkommunikation durch die 
Synode von Antioehia nur als bedingt u. 


provisorisch angesehen wurde, konnte er doch 
unmöglich eine Prunkrede zu Ehren des Kai¬ 
sers halten u. den Vorsitz führen. Die Vita 
Const. schreibt die Begrüßungsansprache dem 
.Führer der Rechtspartei' zu (6 toü Ss^iou 
Tp,7][«CT0(; 7rpcOT£Ücov, 3, 11), d. h. dem Leiter 
der Partei, die zur Rechten des Kaisers saß. 
Die späteren Inhaltsverzeichnisse der Vita 
bezeichnen diesen Redner als Eüosßto^ 6 
eTOaxoTOi;. Schwartz (1413), der an die Echt¬ 
heit nicht nur der Vita, sondern auch der 
Inhaltsverzeichnisse glaubt, hielt diesen Euse¬ 
bius für den Bischof v. Nikomedien, der allein 
befugt war, den Vorsitz eines in seinem 
Bistum gehaltenen Konzils zu übernehmen. 
Wahrscheinlicher ist aber, daß Eustathios v. 
Antioehia das Konzil eröffnete (Theodrt. h. e. 
1, 7, 10; vgl. Fliche-Martin, Hist. 3 , 83 5 ; 
Nicetas thes. de orth. fide 5, 7 nennt Alex¬ 
ander als Vorsitzenden). E. legte dem Konzil 
sein Glaubensbekenntnis vor, nicht etwa als 
Diskussionsgrundlage, sondern als Beweis für 
seine Rechtgläubigkeit; denn seine Interven¬ 
tion erfolgte nach der Verurteilung des Arius 
u. vor der Diskussion über die Annahme eines 
Symbols. In der Rechtfertigungsschrift, die 
er an seine Gemeinde richtete, behauptete er 
wohl, daß das angenommene Symbol prak¬ 
tisch nichts anderes sei als das Taufsymbol 
von Caesarea, das er als sein eigenes Credo 
vorgelesen habe (Theodrt. h. e. 1, 12; Socr. 
h. e. 1, 8; Gel. Cyz. h. e. 2, 35); er bagatelli¬ 
sierte die Zusätze, die vom Kaiser verlangt u. 
von ihm selbst angenommen wurden, um 
Streitigkeiten zu vermeiden. Das Symbol von 
Caesarea diente aber keineswegs als Grund¬ 
lage des nicänischen, das vielmehr vom jeru- 
salemisehen Credo inspiriert wurde (H. Lietz- 
mann, Symbolstudien: ZNW 24 [1925] 193f). 
Die Exkommunikation des E. wurde mit 
Zustimmung des Kaisers durch das Konzil 
aufgehoben. So erscheint die Rolle des E. in 
Nicaea als nicht besonders wichtig. Weder 
war ihm ein besonderer Rang zuerkannt, 
noch hatte er an der Redaktion des Symbols 
maßgeblichen Anteil, noch spielte er bei der 
Festlegung des Osterdatums eine besondere 
Rolle (obwohl er gerade in chronologisch¬ 
historischen Fragen besonders kompetent 
war). Obwohl er sich von den extremsten 
Arianern distanziert hatte, mußte er sich 
praktisch den Argumenten des Alexander u. 
des Athanasius beugen. Das wichtigste Er¬ 
gebnis des Konzils war für ihn die Bekannt¬ 
schaft mit dem Kaiser, dessen Achtung u. 


Reallexikon VI 
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Gunst er sich durch seine Gelehrsamkeit, 
seine Beredsamkeit, sein diplomatisches Ge¬ 
schick u. auch seine Unterwürfigkeit erwerben 
konnte. Auf diese Weise konnte er in der 
Folgezeit die Politik eines Mannes beeinflus¬ 
sen, in dem er aufrichtig das Werkzeug der 
Vorsehung erblickte. Von diesem Zeitpunkt 
an versorgte er Constantin mit theologischen 
u. historischen Argumenten für seine Reden 

u. Schriften (Ilarnack, Gesch. 2, 109). 

b. Eustathios-AfFäre. E. Verhalten nach 
dem Konzil v. Nicaea widerspricht dem, was 
er in seinem Brief an die Gemeinde von 
Caesarea beteuert hatte. Von 325 bis 330 ver¬ 
suchte er zusammen mit Eusebius v. Niko- 
medien, die großen Nicäner aus ihrer füh¬ 
renden Stellung zu vertreiben. Eine besonders 
heftige Polemik führte er gegen Eustathios 

v. Antiochia, den er des Sabellianismus be¬ 
zichtigte, während dieser ihm Entstellung des 
Nicaenums vorwarf (Socr. h. e. 1, 23, 8; 6,13; 
Sozom. h. e. 2, 19). E. konnte erreichen, daß 
Asklepas v. Gaza, der seine Exkommunika¬ 
tion in Ankyra gefordert hatte, 325 oder 326 
abgesetzt wurde (Athan. apol. c. Arian. 45, 2 
= Theodrt. h. e. 2, 8, 26; Coli, antiar.: CSEL 
65, 56; Stevenson 112). Um 330 enthob ein in 
Antiochia gehaltenes Konzil Eustathios sei¬ 
nes Amtes (Socr. h. e. 1, 24, 1; Sozom. h. e. 2, 
19, 1; Theodrt. h. e. 1, 21; Philost. h. e. 2, 17; 
vgl. F. Cavallera, Le schisme d’Antioche 
[Paris 1905] 57): man warf diesem nicht nur 
seine Irrlehren, sondern auch seine Lebens¬ 
weise u. sein Benehmen gegenüber der Mutter 
des Kaisers vor. E. hat wohl bei der Abset¬ 
zung u. Verbannung seines Rivalen eine nicht 
unwesentliche Rolle gespielt. Was darauf 
folgte, ist ungenügend bekannt. Nach der Vita 
Const. (3, 59/62) sollen im Anschluß an die 
Absetzung des Bischofs von Antiochia Un¬ 
ruhen ausgebrochen sein; zu dessen Nach¬ 
folger gewählt, soll E. die Wahl unter Be¬ 
rufung auf das nicänisehe Verbot der Trans¬ 
lationen abgelehnt haben. Die Vita Const. 
hat aber den Gang der Ereignisse verein¬ 
facht : Nicht E., sondern sein Freund Paulinos 
v. Tyros löste Eustathios unmittelbar ab 
(Philost. h. e. 3, 15; Eus. c. Marcell. 1, 4, 2); 
dem 6 Monate nach seiner Wahl verstorbenen 
Paulinos folgte dann Eulalios nach, der auch 
sehr bald starb. Erst dann fand in Antiochia 
ein 2. Konzil statt, auf dem sich die Parteien 
unter dem Druck des Kaisers auf die Person 
des E. einigten. Als Gelehrter u. als Meister 
in der Kunst des Kompromisses, der absicht¬ 


lichen Auslassung u. Umschreibung mußte 
der mit Constantin befreundete E., der keiner 
der extremen Parteien angehörte, als der ge¬ 
eignete Nachfolger des Eustathios erscheinen. 
Er war aber viel zu klug, um sich in das 
Wespennest Antiochia locken zu lassen, u. 
zog es vor, in seinem geliebten Caesarea zu 
bleiben. 

c. E. u. Athanasius. Die Unruhen gegen Atha¬ 
nasius in Alexandria veranlaßten den Kaiser, 
im Frühjahr 334 dem E. den Vorsitz eines in 
Caesarea abzuhaltenden Konzils anzubieten. 
Da Athanasius nicht erschien, fand es nicht 
statt (Schwartz 1418). Im nächsten Jahr be¬ 
rief Constantin dieses Konzil nach Tyrus; 
welche Rolle E. dabei spielte, ist nicht genau 
festzustellen. Er brachte es trotz seines An¬ 
sehens fertig, sich mit keiner der Parteien 
endgültig zu Überwerfen. Athanasius, der 
große Besiegte dieses Konzils, hielt ihn für 
einen Gegner, keineswegs aber für einen Feind 
(Harnack 2, 2, 109). Schon vor seiner Ver¬ 
urteilung hatte Athanasius Tyrus verlassen, 
um in Kpel den Kaiser zu treffen. Daraufhin 
hat nach Athanasius Constantin alle Kon¬ 
zilsteilnehmer zu sich berufen, um über die 
Angelegenheit zu beraten (apol. c. Arian. 86; 
Socr. h. e. 1, 34; Sozom. h. e. 2, 28; Gelas. 
Cyz. h. e. 3, 18; vgl. Parmentier in seiner 
Theodoret-Ausgabe [GCS 19] LXIIf). Diese 
Behauptung kann wohl nicht stimmen; das 
Konzil von Tyrus mußte seine Tagesordnung 
erledigt haben, ehe es sich in corpore in eine 
andere Stadt begab (E. Schwartz, Zur Ge¬ 
schichte des Athanasius = Ges. Sehr. 3 [1959] 
258f). E. gehörte zu einer am Hofe erschiene¬ 
nen Abordnung von Athanasius’ Gegnern; 
während seines Aufenthaltes in Kpel hielt er 
die Rede zur Feier der Tricennalien (v. Const. 
4, 46; 1, 1). Die Gruppe muß wohl erst nach 
Schluß der Synode von Tyros abgereist sein, 
vielleicht sogar erst nach der Eröffnung der 
Synode v. Jerusalem. Die Chronologie der 
Reisen bleibt aber unsicher. Die Vita Const. 
(4, 43/5) erwähnt nur die Anwesenheit ver¬ 
schiedener Bischöfe in Jerusalem, die auch 
an dem Konzil v. Tyrus teilgenommen hatten 
u. nun der Einweihung der Anastasiskirche 
beiwohnten. E. spielte dabei die erste Rolle; 
er versäumt nicht zu betonen, wie ausge¬ 
zeichnet seine Rede war. 

d. Marcellus-Sache. Nicht weniger Schwierig¬ 
keiten bietet die Rekonstruktion der Ereig¬ 
nisse, die zur Absetzung des Bischofs Marcel¬ 
lus v. Ancyra führten, u. jener, die darauf 
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folgten. Socr. h. e. 1, 36 u. Sozom. h. e. 2, 33 
datieren die Absetzung nach der Synode v. 
Tyros, an der Marcellus noch teilgenommen 
haben soll. Es scheint indes, daß die Verur¬ 
teilung viel früher, schon um 330, in einer 
Synode in Kpel ausgesprochen wurde, zu der 
Constantin Bischöfe aus Pontus, Asien, Thra¬ 
kien u. Moesien berufen hatte (Schwartz aO.). 
Obwohl E. nicht anwesend war, muß seine 
Meinung doch maßgebend gewesen sein. An¬ 
laß zu dem Beschluß der Synode hatte näm¬ 
lich ein Werk des Marcellus gegen den Arianer 
Asterios gegeben, in dem der Verf. die beiden 
Eusebius, den ,großen* und den ,anderen* 
(E. v. Nikomedien u. E. v. Caesarea), scharf 
angriff. Da die Verurteilung nicht allgemeinen 
Beifall gefunden hatte, baten arianisierende 
Kreise E., den Beschluß der Synode wissen¬ 
schaftlich zu rechtfertigen. Zunächst ver¬ 
öffentlichte er eine Auswahl aus den Schriften 
des Marcellus, die den Beweis erbringen soll¬ 
ten, daß dessen Lehre unorthodox war. Später 
fügte E. noch drei Bücher an Elacillus hinzu, 
in denen die Thesen des Marcellus förmlich 
widerlegt wurden. 

e. E. u. Constantinus. Als Constantin am 
22. 5. 337 starb, stand E. auf der Höhe der 
kaiserlichen Gunst. Seit dem Konzil v. Nicaea 
scheint sein Verhältnis zu Constantin unge¬ 
trübt gewesen zu sein. Wenn auch der Cha¬ 
rakter der Vita Const. es verbietet, die darin 
enthaltenen Behauptungen über E. Stellung 
am Hofe wörtlich zu nehmen, muß man dem 
Verhältnis dieser beiden Menschen zuein¬ 
ander doch einen besonderen Wert beimessen. 
E. erblickte in Constantins Regierung die 
Erfüllung der Weltgeschichte u. sah in ihm 
das Werkzeug der Vorsehung; deshalb be¬ 
trachtete er es als seine Pflicht, die Hand¬ 
lungen eines Kaisers, der seinem Herrscher¬ 
ideal u. seinen Vorstellungen vom Verhältnis 
zwischen Staatsoberhaupt u. Kirche so voll¬ 
kommen entsprach, mit allen Mitteln zu un¬ 
terstützen. Vor allem der Kontrast zwischen 
der leidenden Kirche der Verfolgungszeit u. 
der triumphierenden Kirche nach 313 u. be¬ 
sonders nach 324 veranlaßte E., sieh ganz in 
den Dienst Constantins zu stellen. Auf der 
anderen Seite erkannte dieser, welchen Nut¬ 
zen er von der tatkräftigen Unterstützung 
eines Mannes haben konnte, der, von allen als 
Gelehrter hochgeschätzt, immer zu Kompro¬ 
missen bereit war, ohne sich selbst zu kom¬ 
promittieren, der Constantins Auffassung 
v. Kirche u. Staat teilte u. die allgemeinen 


Interessen der Christenheit theologischer Un¬ 
nachgiebigkeit vorzog. Dazu kam noch, daß 
E., der die kompliziertesten theologischen 
Frageix für Laien verständlich darzulegen 
wußte, sehr geschickt seine Kenntnis der 
Psychologie ausnützte, um nicht nur den 
Kaiser, sondern auch dessen Schwester Con¬ 
stantia für seine Sache zu gewinnen (PG 20, 
1545/50). - E. überlebte Constantin nicht 
lange. Nach 337 wird sein Name in der Kir¬ 
chengeschichte nicht mehr erwähnt. Sokrates 
(h. e. 2, 4; vgl. Sozom. h. e. 3, 2) datiert seinen 
Tod zwischen die Rückkehr des Athanasius 
nach Alexandria (337) u. den Tod Constan- 
tius’ II (340). Jedenfalls nahm sein Nachfol¬ 
ger Acacius schon 341 an der Weihesynode 
von Antiochia teil. 

B. Werke. Da E. in vielen seiner Werke antike 
gelehrte Tradition aufgreift u. christianisiert, 
kann hier auf eine Aufzählung u. Charakteri¬ 
stik der Schriften nicht verzichtet werden. - 
Keiner der spätantiken u. mittelalterlichen 
Kataloge von Werken des E. ist vollständig 
(Hieron. vir. ill. 81; Suda s. v. Eüneßto?; 
Niceph. Call. h. e. 6, 37; Phot. cod. 9/13. 27. 
37. 118; Ebedjesu [Assemani, Bibi. Orient. 3, 
1, 18f] gibt ein Verzeichnis der ins Syrische 
übersetzten Werke). Durch sie u. auch durch 
die vielen Zitate, bei E. selbst wie auch bei 
anderen Autoren, kann man jedoch eine fast 
vollständige Liste rekonstruieren. Einiges ist 
verlorengegangen; das meiste aber ist im 
Original oder in syrischen, armenischen, 
georgischen u. lateinischen Übersetzungen 
erhalten. Eine chronologische Anordnung der 
Schriften ist nicht durchführbar, daher wer¬ 
den sie im folgenden systematisch geordnet, 
mit Angabe der für jedes Buch wahrschein¬ 
lichsten Datierung. 

I. Bibelkritik u. Exegese. 1. Bibelhandschrif¬ 
ten. Schon als junger Mitarbeiter des Pam- 
philos hatte sich E. an der Edition eines 
wissenschaftlich einwandfreien Bibeltextes 
beteiligt (s. o. Sp. 1054f) u. hierin für die Fe¬ 
stigung philologischer Tradition in der Kirche 
auch seinerseits zu wirken angefangen 
(Schwartz 1372). Er hörte in der Folge nicht 
auf, durch die Schreibstube von Caesarea für 
textlich u. formal gute Bibelabschriften zu 
sorgen. Constantin beauftragte ihn, die Kir¬ 
chen von Kpel mit schön geschriebenen Hss. 
zu versehen (v. Const. 4, 36). Die Frage, wel¬ 
cher Art die 50 Hss. waren, die E. in einer 
Sendung nach Kpel schickte (aO. 4, 37), ist 
verschieden beantwortet worden; einige dach- 
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ten an Vollbibeln, andere mit mehr Wahr¬ 
scheinlichkeit an Vierevangelienbücher (vgl. 
zuletzt Wendel u. Klauser, Cib. 192). 

2. Canones u. Karpianos-Brief. Text: H. von 
Soden, Schriften des NT 1 (1902) 388f; kopt. 
Übers.: A. Hebbelynck, Les xetpaXaux et les 
•utXoi des Evangiles: Museon 4 (1928) 81/ 
120; armen. Übers.: A. Vardanian, Kritische 
Ausgabe der altarmen. Schriftsteller u. Über¬ 
setzungen 3, 1 (1930) Anh.; vgl. Oliver. In 
dem Brief werden Entstehung u. Methode 
der Canones dargestellt. Schon um 200 hatte 
Ammonios v. Alexandria eine Art Harmonie 
der Evangelien verfaßt, deren Grundlage Mt. 
war; zu diesem waren die Paralleltexte aus 
den anderen Ew. hinzugefügt. Dieses Ver¬ 
fahren hatte aber den Nachteil, daß es zwar 
die fortlaufende Lektüre des Mt., aber nicht 
der übrigen Evv. ermöglichte. E. teilte den 
Evv.-Text in bezifferte Sektionen ein u. stellte 
eine Tafel von 10 Canones auf, d. h. von Li¬ 
sten der Parallelstücke: sie verzeichneten die 
Abschnitte, die allen 4, 3 oder 2 Ew. ge¬ 
meinsam oder nur einem Ev. eigen waren. 
Im Evv.-Text selbst war jede Sektion schwarz 
beziffert; eine 2. Zahl, rot geschrieben, wies 
auf den Canon hin, der die betreffende Stelle 
u. die Paralleltexte nachwies (Gregory: 
Tischendorffs ed. maior des NT [1884] 45/52; 
Nordenfalk 51; Klauser, Cib. 191f. Nach 
Devreesse, Introd. 162, hätte E. auch Canones 
für die Apg. u. die Apostelbriefe verfaßt). Mit 
diesen Canones greift E. vermutlich eine 
Technik auf, die von der heidn. alexandrini- 
schen Philologie entwickelt worden war. 

3. Topographie des Hl. Landes. Diese Arbeit 
wurde auf Veranlassung von Paulinos v. Ty- 
ros in den letzten Jahren des Licinius oder in 
den ersten Jahren von Constantins Allein¬ 
herrschaft verfaßt. Sie umfaßte folgende 4 
Teile, die wohl für beliebte Hilfsmittel der 
heidn. alexandrinischen Philologie die auf 
die Bibel zugeschnittenen Gegenstücke schaf¬ 
fen. a) Übersetzung der im AT vorkommenden 
Völkernamen ins Griechische, b) Beschrei¬ 
bung des alten Judaea mit Angabe der Gren¬ 
zen der zwölf Stämme, c) Beschreibung Je¬ 
rusalems u. des Tempels, d) Ortsnamen der 
Hl. Schrift. Titel dieses 4. Abschnitts in der 
latein. Bearbeitung des Hieronymus: ,De situ 
et nominibus loeorum Hebraicorum 1 , bei Hie- 
ron. vir. ill. 81 ,Topica‘. Nur dieser 4. Teil ist 
erhalten. Ausg.: E. Klostermann, Das Ono- 
masticon der biblischen Ortsnamen = GCS 
11, 1 (1904). 


4. Die Namen des Buches der Propheten. Das 
erhaltene kleine Stück (PG 22, 1261), dessen 
Echtheit umstritten ist, gehört vielleicht zu 
nr. 11 (Harnack, Gesch. 1, 2, 575; 2, 2, 122). 

5. Psalmenkommentar. Dieser sehr umfang¬ 
reiche Kommentar, von Hilarius v. Poitiers 
u. von Eusebius v. Vercelli (unter Auslassung 
der für häretisch gehaltenen Stellen) ins La¬ 
teinische übertragen (Hieran, vir. ill. 81; ep. 
61, 2; 112, 20), stammt wohl aus dem Anfang 
der 30er Jahre des 4. Jh.; erwähnt wird der 
Bau der 335 eingeweihten Basilika am Hl. 
Grab. Beträchtliche Teile sind in den Katenen 
erhalten. Ausg.: PG 23, 65f; 24, 9f; G. Mer- 
cati = StT 142 (1948). Vgl. Devreesse, Chain. 

6. Jesajakommentar. Hieronymus spricht 
vir. ill. 81 von 10 Büchern, aber in der 
Praefatio seines eigenen Kommentars von 15. 
Der von Montfaucon aus den Katenen wie¬ 
derhergestellte Text PG 24, 89/526 enthält 
viel Nichtauthentisches, hat aber manches 
Authentische ausgelassen. Ein Laurentianus 
enthält das fast vollständige, aber noch nicht 
edierte Werk (Möhle; Devreesse, L’edit.). 
Hieronymus (comm. in Is. praef.) erwähnt 
die von E. geplante historica explanatio, be¬ 
klagt sich über die allegorisierende Inter¬ 
pretation, die E. von Origenes übernommen 
hatte. Für die Datierung bietet ein Hinweis 
auf die 314/5 eingeweihte Kirche von Tyros 
einen terminus post quem; Wallace-Haclrill, 
Eus. 51 hält das Werk für nachnicänisch. 

7. Kommentare zu Prov., Cant., Proph., 
Dan., Matth., Ilebr., deren Bruchstücke sich 
in den Katenen u. in der Überlieferung finden, 
sind teilweise PG 24 ediert (Schwartz 1436). 

8. Kommentar zu 1 Cor. Von Hieron. (ep. 49, 
3) erwähnt, Existenz aber von Harnack 2, 2, 
123 angezweifelt. 

9. Kommentar zu Lc. Die aus den Katenen 
gewonnenen umfangreichen Fragmente be¬ 
ziehen sich ebensosehr auf Mt. wie auf Lc. Die 
Exegese ist im Gegensatz zu den späteren 
Werken des E. sehr einfach. Wahrscheinlich 
um 309/10 verfaßt (Wallace-Hadrill, Eus. 51; 
Schwartz 1432 hält den von Mai erfundenen 
sog. Lc.-Kommentar für Auszüge aus der 
2. Theophanie, vgl. u. Sp. 1069). 

10. Ilepl Siaqxavlou; eüayYeXlcov. Von Hieron. 
(vir. ill. 81; in Mt. 1, 1 = 7, 11 Vallarsi) u. von 
Ebedjesu als ,Lösung der Widersprüche der 
Ew.‘ bezeichnet. Von den zwei Teilen war 
der erste dem Stephanos gewidmet; er be¬ 
handelte in Form von Fragen u. Antworten 
(^tjtt) [xoctoc xai Xu<tei.<;, *Erotapokriseis) den 
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Anfang der Evv. (dem. ev. 7, 3, 18). Der 
zweite Teil, dem Marinos zugeeignet, inter¬ 
pretierte die Berichte über die Auferstehung. 
Erhalten sind nur eine Zusammenfassung 
(emTop.7) ev truv-r6|i.w), die von E. selbst her¬ 
rührt, u. mehrere Fragmente (PG 22, 879/ 
1106; G. Beyer, Die evangelischen Fragen u. 
Lösungen des E. in jakobitischer Überliefe¬ 
rung: OrChr NS 12/14 [1922/24] 30/70; 3. S. 1 
[1927] 80/97. 284/92; 3. S. 2 [1927] 57/69). 
Stephanos u. Marinos scheinen jüngere Kle¬ 
riker gewesen zu sein, mit denen E. Bibel¬ 
exegese trieb. Die Quaestiones sind entweder 
als Parerga zur Dem. ev. nach der 1. Auflage 
der H. e. verfaßt worden (Schwartz 1389) 
oder sie sind zwischen dem Erscheinen des 

I. u. 7. Buches der Dem. ev. entstanden oder 
die vor der Dem. ev. erschienenen Quaestiones 
sind später in der Epitome umgearbeitet u. 
nicht nur zusammengefaßt worden (Light- 
foot 338; vgl. Bardy, Litter.). In den erhal¬ 
tenen Fragmenten u. in der Epitome sind 
neben anderem Material besonders Auszüge 
aus Julius Africanus enthalten. E. zeichnet 
sich hier durch Nüchternheit aus; sehr oft 
wagt er nicht, endgültige Lösungen der Apo- 
rien vorzuschlagen, sondern begnügt sich 
mit Hinweisen auf seine Vorgänger. Die 
Quaestiones sind sehr oft benutzt, wenn auch 
nicht immer zitiert worden; vgl. Hieron. ep. 

5, 9; 120 u. comm. in Mt. 1; Ambros, in Le. 
comm.; Isidor. Peius, ep. 2, 212. 

II. Dogmatik. 11. ,Elementare (erste) Eis- 
agoge‘. Darüber o. Bd. 4, 884f. Vgl. Laurin 
124/30. 

12. Erfüllte Weissagungen des Herrn. Dieses 
Werk ist später von E. als 4. Buch in die 
Theophanie aufgenommen worden (vgl. u. 
nr. 21). 

13. Apologie für Origenes, in 6 Büchern. Die 
5 ersten Bücher verfaßte E. gemeinsam mit 
Pamphilos während dessen Haft (307/9). Sie 
waren an die ägyptischen, zu Zwangsarbeit 
in den Bergwerken verurteilten Confessores 
u. an deren geistliches Oberhaupt Patermu- 
thios gerichtet (Phot. cod. 118; Eus. h. e. 6, 
33, 4). Nach dem Tode des Pamphilos u. des 
Patermuthios schloß E. das Werk mit dem 

6. Buch ab (aO. 6, 36, 4). Der Originaltext ist 
verschollen; erhalten blieben das 1. Buch in 
der latein. Übersetzung des Rufinus, die 
übrigen Bücher nur in der knappen Analyse 
des Photios. Rufinus’ Übersetzung spielte in 
dessen Polemik mit Hieronymus eine beacht¬ 
liche Rolle. Die Apologie war als Antwort 


gegen Angriffe, wahrscheinlich des Methodios 
v. Olympos, gedacht (Eus. h. e. 6, 33, 4; vgl. 
Schwartz 1358). Das 1. Buch enthält lediglich 
dogmatische xsepdXaia, die übrigen Teile 
sammelten alles, was man von Origenes aus 
der Überlieferung u. aus den erhaltenen 
Schriften wußte (Eus. h. e. 6, 33, 4; 23, 4; 36, 
4). Im 6. Buch setzte sich E. mit einigen Be¬ 
hauptungen des Pamphilos, zB. über das 
Todesdatum des Origenes, auseinander (aO. 
6, 36, 4; vgl. 6, 36, 3). Ausg. der Rufinschen 
Übersetzung: PG 17, 542/615 (vgl. Murphy 
83/4). 

14. Gegen Marcellus, Bischof v. Ancyra. a. 
Aus der Notwendigkeit, den Beschluß des 
Konzils v. Kpel (an dem E. nicht teilgenom¬ 
men hatte) durch wissenschaftliche Argu¬ 
mente zu untermauern (vgl. o. Sp. 1061), ent¬ 
standen 2 Bücher, die durch Zitate beweisen 
sollten, daß die Angriffe des Marcellus gegen 
Origenes, Asterius, Eusebius v. Nikomedien 
u. Paulinos v. Tyros unbegründet, seine The¬ 
sen unhaltbar, seine Kenntnis der Bibel un¬ 
zureichend und seine Zitierweise unwissen¬ 
schaftlich waren. - b. Den zitierten Büchern 
gegen Marcellus folgten bald drei weitere 
.Über die orthodoxe Lehre von der Göttlich¬ 
keit Christi. Eine Widerlegung des Marcel¬ 
lus“. In der an Flaccillus gerichteten Vorrede 
gibt E. die Gründe an, die ihn veranlaßt 
haben, diese Nachträge zu verfassen. Man 
warf ihm vor, seine Kritik sei nur negativ 
gewesen, u. verlangte von ihm auch eine 
positive Lehre, um sie dem Sabellianismus 
des Marcellus entgegenzusetzen. Anläßlich 
der Widerlegung dieser Häresie stellt E. in 
diesen Büchern eine stark vom Arianismus 
beeinflußte Theologie auf. Ausg. der beiden 
Teile: E. Klostermann: GCS 14 (1906). Über 
die Echtheit Conybeare, Authorsh.; Chase- 
Bethune-Baker; Loeschke; Klostermann aO. 
IX/XVL 

15. Über das Osterfest. E. verfaßte für Con- 
stantius eine .mystische Erklärung“ der Be¬ 
deutung des Festes, die der Kaiser sofort ins 
Lateinische übersetzen ließ. Die Vita Const. 
gibt den Dankbrief des Kaisers an E. wieder 
(4, 34/5). Die Entstehungszeit ist um 334/5 zu 
datieren (Harnack 2, 2, 125). Ein längeres 
Fragment dieses allegorischen Traktats über 
den Typos der israelitischen Pascha u. seine 
Erfüllung im christl. Osterfest hat A. Mai 
in der Lc.-Katene des Nicetas entdeckt. Es 
enthält eine Erklärung der verschiedenen 
Teile des jüd. Rituals u. ihrer Gegenstücke 
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im christl. Ritus sowie eine Polemik ge¬ 
gen den orientalischen (= antiochenischen) 
Brauch, Ostern am Sonntag nach dem jüd. 
Pascha zu feiern, u. einen Bericht über die 
Beschlüsse des Konzils v. Nicaea über den 
Festtermin. Es scheint nicht, daß der Trak¬ 
tat die Ostertabelle enthielt, die Hieronymus 
dem E. zuschreibt (vir. ill. 61; vgl. Schwartz 
1433 f; anders Lightfoot 343). Ausg.: PG 24, 
693/706. 

III. Apologetik. 16. Gegen Hierokles. In der 
Widerlegung des O'.Aa/.vjh'/)? des Hierokles, 
Praeses von Bithynien am Anfang der großen 
Verfolgung, dann Präfekt von Ägypten, über¬ 
ging E. die Haupteinwände des Verf. gegen 
die christl. Religion. Da Hierokles seine Argu¬ 
mente von Kelsos übernommen hatte, ge¬ 
nügte es, auf Orig. c. Cels. zu verweisen. E. 
hat sich deshalb auf den originellsten Teil von 
Hierokles’ Werk konzentriert, nämlich auf 
die Parallele zwischen *Apollonius v. Tyana 
u. Christus. Die philosophische Widerlegung 
ist etwas konfus, während die historische 
Kritik an der Überlieferung über Apollonius’ 
Wundertaten mustergültig ist. Der Stil der 
kleinen Schrift ist besonders gepflegt. E. hat 
sich bemüht, den rhetorisch geschulten 
Staatsbeamten mit seinen eigenen Waffen zu 
schlagen. Harnack (2, 117f) erblickte in der 
Schrift eine Jugendarbeit des E., die früher 
sei als die Reise des Verf. nach Ägypten u. 
sogar als der Anfang der Verfolgung, weil 
Hierokles darin noch nicht als Verfolger er¬ 
scheint. Dagegen datierte Schwartz (1394) 
das Werk in die Jahre nach der Verfolgung, 
weil er in der Erwähnung der göttlichen 
Strafe der Verfolger eine Anspielung auf den 
Tod des Galerius ij. 311 erkennen wollte. 
Es ist aber wohl möglich, daß E. diesen 
Topos ganz allgemein verwendet hat. Auch 
die affektierte Art, mit der E. die von Hiero¬ 
kles innegehabten Ämter bezeichnet, erlaubt 
keine endgültigen Rückschlüsse auf deren 
Reihenfolge u. folglich auch nicht auf die 
Entstehungszeit des Traktats (vgl. J. Moreau, 
Lactanee, De la mort des persecuteurs 2 
[Paris 1954] 292f). Ausg.: PG 22, 795/868; 
T. Gaisford, Oxf. 1852. 

17. Gegen Porphyrios. Dieses mindestens 25 
Bücher umfassende Werk (Hieran, ep. 70, 3; 
vir. ill. 81) ist fast spurlos untergegangen. 
Fragmente bei Harnack 1, 2, 564f u. E. v. d. 
Goltz, Eine textkritische Arbeit des 10. bzw. 
6. Jh. = TU 17, 4 (1899) 41f. Es muß früher 
als 324 verfaßt worden sein. Wenn auch 


Constantins Befehl, sämtliche Kopien des Bu¬ 
ches Kava Xpicmocvov des Porphyrios zu 
vernichten, nur bedingt durchgeführt wurde, 
ist es kaum wahrscheinlich, daß E. sich die 
Mühe gab, diese Schrift nach dem End¬ 
sieg des Christentums ausführlich zu wider¬ 
legen (Schwartz 1395). Merkwürdig ist, daß 
E., der Porphyrios mehrfach in der H. e., in 
der Praep. u. Dem. ev. zitiert, nie auf seine 
eigene Widerlegung Bezug nimmt. Valesius 
nahm an, daß E. an dem Traktat .Gegen 
Porphyrios' gleich am Anfang seiner literari¬ 
schen Tätigkeit gearbeitet, ihn jedoch erst 
nach dem Erscheinen der zitierten Bücher ver¬ 
öffentlicht hätte. Es ist aber auch möglich, 
wenn dies auch seinen sonstigen Gepflogen¬ 
heiten nicht entspricht, daß er die noch vor 
300 verfaßte Arbeit totgeschwiegen hat, weil 
sie ihm nicht mehr genügte (Harnack 2, 2, 
119). 

18/19. Praeparatio evangelica in 15 Büchern 
u. Demonstratio evangelica in 20 Büchern. 
Beide Werke gehören zusammen u. sind dem 
Theodotos v. Laodikeia in Syrien gewidmet, 
der vor 335 starb (Athanas. apol. c. Arian. 8). 
Der 1. Teil, der ganz erhalten ist, war als 
Einführung des ganzen Werkes gedacht 
(dem. ev. 1, 1, 15). Von der Dem. ev. sind die 
ersten 10 Bücher u. ein Fragment des 15. er¬ 
halten. Ein Hinweis auf den heidn. Propheten 
Theoteknos (praep. ev. 4, 2, 10) ergibt als 
terminus post quem 313/4 (vgl. h. e. 9, 2 u. 
11, 5); in den Büchern 1 (4, 14) u. 12 (10, 7) 
gilt die Verfolgung als beendet, während Buch 
13 (6,12) auf die Möglichkeit eines Wiederauf¬ 
flammens hinweist (Bruch zwischen Constan- 
tin u. Licinius vor 324?). Man kann wohl 
annehmen, daß die schon 313 angefangene 
Praep. erst 10 Jahre später abgeschlossen 
wurde (Mras, Vorw. seiner Ausgabe LIV/V). 
Das Ganze stellt den umfangreichsten u. 
großartigsten Versuch der christl. Wissen¬ 
schaft auf dem Gebiet der Apologetik dar. 
Über das Verhältnis zu nr. 11 u. den Inhalt 
s. o. Bd. 4, 884f. Ausg. der Praep.: K. Mras = 
GCS 43, 1 u. 2 (1954/6); der Dem.: I. A. 
Heikel = GCS 23 (1913). 

20. Zwei Bücher der Widerlegung u. Ver¬ 
teidigung. Dieses verlorene Werk diskutierte 
nach Phot. cod. 13 .einige der Einwände der 
Heiden gegen die christl. Religion u. löste 
glücklich, wenn nicht gänzlich, die Schwierig¬ 
keiten“. 

21. Theophanie, in 5 Büchern. Vom griech. 
Originaltext sind nur viele Fragmente erhal- 
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ten, die A. Mai in der Le.-Katene des Nicetas 
entdeckt hat. Eine wortgetreue syrische Über¬ 
setzung erlaubt aber eine vollkommene 
Rückübersetzung. Die 3 ersten Bücher des 
durch die selbst für E. außerordentlich zahl¬ 
reichen Selbstzitate bemerkenswerten Wer¬ 
kes behandeln die gleichen Themen wie 
Praep. ev. u. Dem. ev., nämlich die .Theolo¬ 
gie“, die Rolle des Logos in der Weltschöpfung 
u. dessen Erscheinung in Christus. Benützt 
werden auch die Enkänienpredigt von Tyros 
(nr. 31) u. der 1. Teil der Laudes ConstantinL 
(nr. 30). E. beruft sieh darin weniger auf die 
Hl. Schrift als auf die Spekulation u. die 
Interpretation historischer Tatsachen. Die 
Form ist viel rhetorischer als die der großen 
Apologien, der Inhalt dagegen viel einfacher 
u. weniger dogmatisch, da die Theophanie 
nicht für ein christl., sondern für ein heidn. 
Publikum oder besser für Neophyten be¬ 
stimmt war. Das 3. Buch wurde erneut ver¬ 
einfacht, um es für Constantin verständlich 
zu machen (ßamXixov CTÜyypocp.p.a der Laudes 
Constantini, s. u. nr. 30). Zu den ursprüng¬ 
lichen 3 Büchern fügte E. 2 Anhänge hinzu, 
welche, in einfacherer Form als die 3 ersten 
gehalten, die Bücher 4 u. 5 bilden. Das 4. ist 
die oben erwähnte nr. 12, die praep. ev. 1, 3, 
12 zitiert wird; das 5. Buch greift erneut das 
in der Dem. ausführlich behandelte Thema 
auf, daß Jesus kein Magier u. die Apostel 
keine Betrüger sind. Das ganze Werk ist 
zweifelsohne nach 324 entstanden u. gehört 
in die letzte Periode der literarischen Tätig¬ 
keit des E., in der er mehr Panegyriker u. 
weniger Historiker war. Ausg.: H. Gressmann 
= GCS 11, 2 (1904). 

22. Zweite Theophanie. In den Katenen 
heißt es bei einigen Zitaten: ex Ssu-repa? 
0eo9ave(a?. Die ,2. Theophanie“ kann nur 
die Parusie sein. Die erhaltenen Fragmente 
sind nichts anderes als Paraphrasen von 
Evangelienperikopen. Wahrscheinlich gehör¬ 
ten viele der von A. Mai einem Lc.-Kommen¬ 
tar zugeschriebenen Exzerpte zu diesem 
Werk (Schwartz 1432/3). 

23. Über Vielweiberei u. Kindersegen der 
Patriarchen. Das verlorene Werk soll aus dem 
Bibelunterricht hervorgegangen sein u. ver¬ 
sucht haben, die Schwierigkeiten zu beheben, 
die aus dem Kontrast zwischen dem christl. 
Begriff von der Ehe u. dem nicht streng 
monogamischen Leben der Patriarchen ent¬ 
standen. Vgl. Isid. Peius, ep. 2, 274. 

IV. Historische Werke. 24. Leben des Pam- 


philos, in 3 Büchern. E. erwähnt dieses ver¬ 
lorene Werk in der H. e. (6, 32, 3; 8, 13, 6) 
u. in den Mart. Pal. (11, 3). Es enthielt u. a. 
einen Katalog der in Caesarea von Pamphilos 
aufgebauten Bibliothek, den Hieronymus be¬ 
nutzte, um die Liste von Origenes’ Werken 
aufzustellen (ep. 33. 34). Entstehungszeit: 
zwischen Pamphilos’ Tod (309) u. Erscheinen 
der H. e. (311). 

25. Uber die Märtyrer von Palästina, 1 Buch. 
Die ,kurze“ Rezension ist in den Hss. der 
H. e. überliefert (als Teil oder Anhang des 
8. Buches oder als Anhang zum ganzen 
Werk, nach Buch 10); die .lange“ Rezension 
ist nur durch eine syrische Übersetzung be¬ 
kannt (Londoner Hs. vJ. 411, die auch die 
Theophanie enthält). Nach Schwartz (1407f) 
stellt die Kurzfassung die 1. Ausgabe 
dar, die, vor dem Sturz des Maximinus Daia 
verfaßt, dem 8. Buch der vorletzten Ausgabe 
der H. e. angehängt wurde. Die 2. Ausgabe, 
eine längere, rhetorisch überarbeitete u. Zu¬ 
sätze enthaltende Version, ist wahrschein¬ 
lich nach 323 veröffentlicht worden. Nach 
Laqueur (6/26) hat E. das Büchlein, ur¬ 
sprünglich Bestandteil des 8. Buches der H. e., 
um 313 gesondert ediert; dabei erfuhr es 
eine gründliche Überarbeitung. Die 1. Fas¬ 
sung behandelte nur die Märtyrer von Caesa¬ 
rea; zu diesen fügte dann E. die Märtyrer aus 
dem übrigen Palästina hinzu. Ursprünglich 
wollte E. nur über die Martyrien berichten, 
deren Augenzeuge er gewesen war (h. e. 8, 13, 
7); nur ausnahmsweise hat er andere erwähnt, 
die Christen aus Palästina betrafen. Die Mar¬ 
tyrien hat er chronologisch geordnet, die 
Verfolgungsedikte, die Unterbrechungen der 
Verfolgungsmaßnahmen, die Umstände der 
Verhaftungen u. Hinrichtungen sorgfältig 
registriert. Ausg.: E. Schwartz = GCS 9, 2 
(1908) 907/50 (Kurzfassung u. Fragmente 
der .langen“ Rez. in griech. Sprache); W. 
Cureton, History of the Martyrs of Palestine 
by E. (Lond. 1861): syr. Übersetzung der 
.langen“ Rezension; G. Garitte, Version 
georgienne de la Passion de s. Procope par 
E.: Museon 66 (1954) 145/6. Deutsche Über¬ 
setzung der syr. Rez. bei B. Violet: TU 14, 4 
(1896). 

26. Sammlung von älteren Märtyrerakten. 
Das Büchlein ist wahrscheinlich deshalb nicht 
erhalten, weil es größtenteils in die H. e. ein¬ 
gearbeitet wurde (h. e. 4, 15; 5, praef. 4, 21). 
Es handelte sich um eine Sammlung authen¬ 
tischer Dokumente, die sich auf Heilige be- 
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zogen, welche vor der diokletianischen Ver¬ 
folgung gelitten hatten. Die in die H. e. 
eingearbeiteten Fragmente betreffen die Mär¬ 
tyrer von Smyrna, Pergamon u. Lyon unter 
Mark Aurel u. Apollonius von Rom. Die 
Sammlung scheint den Verfassern des Mar- 
tyrologium Syriacum Vorgelegen zu haben 
(Harnack 1, 2, 556). 

27. Chronik. Dieses größtenteils verlorene 
Werk umfaßte 2 Teile, die man oft unrichtig 
als ,Chronographie' u. ,Canon' bezeichnet. 
Eigentlich war die sog. Chronographie nur 
eine Einleitung, in der E. mittels ausführ¬ 
licher Exzerpte aus Berossos, Manetho, Phle- 
gon v. Tralles usw. die Grundlagen u. die 
Methode seiner Chronologie vorlegte. Nur 
dieser 1. Teil kann an Hand der griech. 
Fragmente u. einer armen. Übersetzung eini¬ 
germaßen rekonstruiert werden. Dagegen 
sind die Tabellen der Daten, die den sog. 2. 
Teil bildeten, nur in Bearbeitungen erhalten, 
praktisch also verloren. Vgl. o. Bd. 3, 55f; 
ferner Wallace-Hadrill, Chron. Ausg.: A. 
Schoene (1866/75): armen., syr. u. lat. Über¬ 
setzungen; J. K. Fotheringham (Lond. 1923): 
Hieronymuschronik; R. Helm = GCS 47 
(1950); J. Karst = GCS 20 (1911): Überset¬ 
zung der armen. Version. 

28. Kirchengeschichte in 10 Büchern. Dieses 
Werk hat den Ruhm des E. begründet u. ihm 
den Titel ,Vater der Kirchengeschichte' ein¬ 
getragen. Zweck u. Ziel des E. war nicht, die 
Entwicklung der Kirche von ihrem Anfang 
bis in seine Zeit zu verfolgen; sein Haupt¬ 
anliegen war vielmehr, wie er es auch in der 
Praep. ev. u. in der Dem. ev. tat, Dokumente 
zur Geschichte der Kirche zu sammeln. Dies 
beweist schon der gewählte Titel Icrropia, der 
in der Praep. ev. (1, 6, 7) eine apologetischen 
Zwecken dienende Sammlung bezeichnet. 
Der apologetische Standpunkt ist auch in der 
H. e. wesentlich, die in dem Triumph der 
Kirche die krönende Erfüllung der Weltge¬ 
schichte erblickt. In der Vorrede faßt E. Plan 
u. Inhalt seines Werkes zusammen: chrono¬ 
logische Reihenfolge (SiaSo^at) der Bischöfe 
(zumindest für die wichtigsten Stühle) seit der 
Apostelzeit, Folge der Lehrer u. Schriftsteller, 
Darstellung der Häresien, der Kämpfe u. der 
Leiden der Kirche. E. erweist sich als der 
Nachfolger der heilenist. Grammatiker u. Phi¬ 
lologen, die die Geschichte hauptsächlich als 
Literaturgeschichte auffaßten. Die otaSo/al 
der alexandrinischen u. pergamenischen 
Schriftsteller waren die Geschichte der Philo¬ 


sophenschulen, in deren Rahmen auch die 
äußere Geschichte der Philosophie, d. h. der 
griech. Kultur, dargestellt wurde. Nachdem 
E. in der Chronik das notwendige chronolo¬ 
gische Gerüst geschaffen hatte, wollte er die 
Überlegenheit der wahren Philosophie, d. h. 
der christl. Religion, gegenüber den heidn. 
Lehren hervorheben, indem er die SiaSoyal 
to>v obrooToXtov den profanen SixSoycd, die 
Einheit u. Kontinuität dem bunten Neben- 
u. Gegeneinander gegenüberstellte. E. ver¬ 
steht die Aufgabe des Historikers anders als 
ein Thukydides oder Tacitus; nach E. ist es 
Aufgabe des Historikers, authentische Texte 
zu sammeln, welche die Ereignisse u. die 
Ideen bezeugen, u. sie durch knappe Er¬ 
klärungen in den richtigen Zusammenhang 
zu stellen. In dem Maße allerdings, wie E. 
sich seinem eigenen Zeitalter nähert u. die 
literarische Überlieferung dünner wird, wird 
er zu einem weniger scharfen u. objektiven 
Beobachter, gelegentlich zum voreingenom¬ 
menen Zeugen. Vor allem im 9. u. im 10. Buch 
werden daher erhebliche Änderungen in Ton 
u. Inhalt deutlich. Der nüchterne Bericht 
wird zu einem nichtssagenden Panegyricus 
oder zu einer bombastischen Danksagung; 
Emphase, Umschreibung, Auslassung, Halb¬ 
wahrheit u. sogar Urkundenfälschung erset¬ 
zen die wissenschaftliche Interpretation siche¬ 
rer Dokumente. Der Einwand der Fälschung 
ist vielleicht zu schwerwiegend, wenn man 
an die Gewohnheit der Antike denkt, die 
damnatio memoriae ohne Vorbehalte bis ins 
Detail durchzuführen. Wie könnte man aber 
sonst die Manipulation von Urkunden be¬ 
zeichnen, die E. sich zuschulden kommen 
läßt (Auslassung des Namens des Maximinus 
in der Abschrift des Toleranzediktes vJ. 311 
[8, 17], Tilgung von ganzen Stellen über 
Licinius u. damnatio memoriae des Crispus in 
späteren Ausgaben) ? Trotz dieser Mängel ist 
die H. e. eine nicht zu überschätzende Quelle, 
fast die einzige Quelle für die ältere Kirchen¬ 
geschichte, vor allem deshalb, weil sie uns 
eine sehr große Anzahl von wichtigen Text¬ 
stellen erhalten hat. Selbst die letzten Bücher, 
deren wissenschaftliches Niveau niedriger ist, 
bieten eine Fülle von Urkundenmaterial. Die 
Entstehungsgeschichte der H. e. ist vor allein 
durch Schwartz aufgehellt worden; die an¬ 
dersartigen Theorien von Laqueur u. Lawlor 
halten der Kritik nicht stand; vgl. Emonds 
39f. Ausg.: E. Schwartz-Th. Mommsen = 
GCS 9 (1903/1909). 
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V. Panegyrische Schriften, Reden u. Pre¬ 
digten. 29. Vita Constantini in 4 Büchern. 
Dieses Werk kann man nicht in die Kategorie 
der historischen Schriften einordnen. Es ist, 
wie Photios festgestellt hat, eine syxniuuaa-- 
Tij«] TETpaß'.ßXo?. Man könnte es mit den 
ßtoi des Philon v. Alexandria vergleichen, 
der in den Patriarchen Musterbeispiele der 
Tugend erblickt. Constantin, der ,einzige von 
allen röm. Kaisern, der ein Freund Gottes 
gewesen ist 1 , ist für alle Menschen ,ein sicht¬ 
bares Beispiel christl. Lebens* (1, 3, 4). Ent¬ 
sprechend den Gepflogenheiten der Schule 
von Caesarea sind aber zahlreiche Dokumente 
eingestreut (Briefe, Reden u. Erlasse Con- 
stantins), die mit der Geschichte nur in sehr 
entfernter Beziehung stehen. Die Vita, die 
mit einer hochtönenden Schilderung des To¬ 
des u. der Bestattung Constantins schließt, 
erwähnt als Nachfolger seine 3 Söhne, sie 
muß also nach dem Blutbad von Kpel ver¬ 
faßt sein, das die Neffen des Kaisers besei¬ 
tigte (Sept. 337). - Wegen ihres zweideutigen 
Charakters, wegen der Dinge, die verschwie¬ 
gen werden, der mißbräuchlichen Verwen¬ 
dung ganzer Abschnitte früherer Schriften u. 
wegen der Widersprüche zu den parallelen 
Darstellungen der H. e. ist die Echtheit der 
Vita stark bezweifelt worden. Sie steht nicht 
in der von Hieronymus überlieferten Liste 
der Werke des E., u. kein Autor scheint sie 
vor Ende des 4. Jh. zu kennen. Die Darstel¬ 
lung der Kriege zwischen Constantin u. Li- 
cinius ist mit ,foedissimi errores* (Valesius) 
behaftet, deren der gewissenhafte Verfasser 
der H. e. sich unmöglich hat schuldig machen 
können; auch hat die erbauliche Schilderung 
der Bekehrung Constantins (Kreuzesvision u. 
Erfindung des Labarum) kein Gegenstück in 
der H. e. Diese u. andere Gründe haben meh¬ 
rere Gelehrte, zuletzt auch H. Gregoire, ver¬ 
anlaßt, die Vita für nicht-eusebianisch zu 
halten; Gregoire hat sie dem Euzoios, Nach¬ 
folger des E. auf dem Stuhl von Caesarea 
unter Valens, zugeschrieben. Man hat auch 
die in die Vita eingestreuten Dokumente für 
ganz oder teilweise gefälscht gehalten, bis ein 
Papyrusfund den Beweis geliefert hat, daß 
zumindest eine der umstrittenen Urkunden 
authentisch ist (Jones). Es handelt sich aber 
dabei um ein Dokument, das nicht nur durch 
die Vita, sondern auch durch einige Hss. der 
H. e. überliefert ist. Die Frage ist äußerst ver¬ 
wickelt, aber es scheint, daß die Vita, im 
ganzen genommen, wohl ein Werk des E. ist, 


u. daß die Dokumente, die er eingefügt hat, 
authentisch sind. Was die Widersprüche. 
Auslassungen u. Irrtümer betrifft, so lassen 
sie sich erklären. Die Arbeitsweise des E. be¬ 
stand in einem unaufhörlichen Wiederver¬ 
wenden ganzer Abschnitte seiner früheren 
Werke, u. dabei achtete er nicht allzu genau 
auf die Nahtstellen. Zu berücksichtigen sind 
auch der panegyrische Charakter der Vita, 
die politische u. religiöse Stellung des Ver¬ 
fassers, die Zeitumstände u. die Notwendig¬ 
keiten der constantinischen Propaganda (Mo¬ 
reau, Probl.). Wie kann man sich über die 
Lücken, Parteinahmen u. Inkonsequenzen 
einer Darstellung wundern, deren Verfasser 
es fertigbrachte, den Zeitabschnitt vom Kon¬ 
zil von Nicaea bis zum Tode Constantins zu 
behandeln, ohne auch nur den Namen des 
Athanasius u. des Arius zu erwähnen ? Man 
muß ferner das Lebensalter des E. berück¬ 
sichtigen, in dem er die Vita verfaßte; sie war 
wohl noch mehr als die früheren Schriften 
Sekretären anvertraut. Die Authentizität zu¬ 
mindest des Kerns der Vita schließt übrigens 
in keiner Weise die Möglichkeit späterer 
Überarbeitungen u. Einschaltungen aus (zu 
diesen Einschaltungen müßten dann wohl 
auch die Hinweise auf die christl. Kunstwerke 
Kpels 3,48 f gehören; vgl. Klauser, Äußer. 223/ 
42). Wichtiger noch als die Suche nach dem 
Verfasser ist die Frage nach der Glaubwürdig¬ 
keit. Die Vita ist mit allen ihren Mängeln 
eine wichtige Quelle, weniger wegen der Dinge, 
die sie beschreibt, als wegen der Art, in der 
die wesentlichen Fakten dargestellt oder ver¬ 
schwiegen werden. Sie liefert weniger genaue 
Angaben über Ereignisse, als vielmehr Belege 
für die Mentalität, das Handeln u. die Propa¬ 
ganda gewisser christl. Kreise in der ersten 
Generation des christl. Reiches. Wenn die 
Vita im 4. Jh. nur wenig bekannt war, so 
erklärt sich dies wohl daher, daß sich die 
Zeiten nach dem Tode Constantins gewandelt 
hatten, u. daß Constantius II, der für den 
ersten wirklich christl. Kaiser gehalten sein 
wollte, seit Beginn seiner Herrschaft es vor¬ 
zog, ein Werk, in dem seinem Vater gerade 
die Eigenschaften zugeschrieben waren, für 
die er sich selbst das Monopol Vorbehalten 
wollte, in Vergessenheit geraten zu lassen. - 
An die Vita ist als eine Art Anhang die Rede 
Constantins an die Versammlung der Heili¬ 
gen hinzugefügt. Bisweilen hat man diese 
Rede als 5. Buch der Vita bezeichnet. Das 
Werk stammt aber von Constantin; nur die 
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Kapitelüberschriften sind von E. abgefaßt 
worden (Dörries 129/61; Vogt, Constantinus 
364/7). Ausg.: I. A. Heikel = GCS 7 (1902). 

30. Laudes Constantini. Das Buch mit diesem 
Titel umfaßt zwei Reden von sehr verschie¬ 
denem Inhalt; die Tricennatsrede (1/10) u. 
das ßatn,Xi.x6v cnjYYP«[i.[i.a (11/18). Die Tri¬ 
cennatsrede wurde iJ. 335 in Anwesenheit des 
Kaisers bei der Feier seiner 30jährigen Regie¬ 
rung gehalten. Das uÜYYpap.p.a ist iJ. 335 in 
Jerusalem anläßlich der Weihung der Kirche 
am HI. Grab (vita 4, 46) abgefaßt worden. 
Diese Rede dient dazu, die Errichtung des 
Gotteshauses zu rechtfertigen, dessen Groß¬ 
artigkeit von heidn. Seite kritisiert worden 
war. Sie enthält eine für Heiden bestimmte 
Einführung in die christl. Lehre. E. bemüht 
sieh zu zeigen, daß der Kaiser, der zu dieser 
Zeit noch nicht getauft war, eine solche Ein¬ 
führung nicht nötig hat, weil er mit einer 
persönlichen Offenbarung bedacht war. Das 
aüyypy.iLiLy. ist eigentlich nichts anderes als 
die Adaptierung der sehr stark zusammen¬ 
gefaßten u. vereinfachten Theophanie, die 
übrigens auch in der Tricennatsrede benutzt 
wird. Ausg.: I. A. Heikel = GCS 7 (1902) 
193/259. 

31. Rede zur Weihung der Kirche von Tyros: 
h. e. 10, 4. 

32. Rede zum Ruhme der Märtyrer. Diese 
kurze, von Ebedjesu als Anhang zu den Mart. 
Pal. erwähnte Rede ist nur in der syr. Über¬ 
setzung erhalten. Sie besitzt keinen histori¬ 
schen Wert; ihr abscheulicher Stil hat dem 
Übersetzer schwere Mühe gemacht. Wahr¬ 
scheinlich in Antiochien anläßlich der Feier 
der Makkabäer u. lokaler Märtyrer gehalten, 
ist sie nur zufällig der Schrift De mart. Pal. 
hinzugefügt. Ausg.: W. Wright, The Enco- 
mium of the Martyrs: JournSacrLit 4, 5 
(1864) 403/8; 6 (1864/5) 129/33. 

33. Rede über die Trockenheit. Diese 
verlorene, von Ebedjesu erwähnte Rede 
behandelte 1 Reg. 17, 17 oder ein aktuelles 
Ereignis. 

VI. Briefe. Von den vielen Briefen, die E. ge¬ 
schrieben hatte, sind nur drei vollständig er¬ 
halten. 

34. Brief an Flacillus; vgl. nr. 14b. 

35. Brief an Carpianus; vgl. nr. 2. 

36. Brief an die Gemeinde von Caesarea nach 
dem Konzil von Nicaea (H. G. Opitz, Atha¬ 
nasius’ Werke 2, 1 [1935] 28/31). Vgl. o. 
Sp. 1058. 

37. Fragmente von Briefen an Alexander v. 


Alexandria (Theodrt. h. e. 1, 5; Mansi 13, 
316/7). Vgl. o. Sp. 1056. 

38. Fragmente eines Briefes an Euphrantion 
v. Balaneae (Mansi 13, 317; vgl. Athan. syn. 
17). Vgl. o. Sp. 1056. 

39. Fragmente eines Briefes an Constantia, 
Schwester Constantins (Pitra, Specil. Solesm. 
1, 383/6; Mansi 13, 314; PG 20, 1545/49). 
Vgl. o. Sp. 1062. 

VII. Unechtes oder Zweifelhaftes. 40. Die 
PG 24, 1047/1208 dem E. zugeschriebenen 14 
Reden sind Werke des Eusebius v. Emesa 
(F.M. Buytaert, L’heritage litteraire d’Eusebe 
d’Emese [Louvain 1949]). 

41. Rede über den Stern der Weisen. Diese 
syrische Rede, welche die hsl. Überlieferung 
dem E. zuschreibt, ist nicht authentisch 
(Iightfoot 345). Ausg.: W. Wright, Eusebius 
of Caesarea on the Star: JournSacrLit 4, 9 
(1866) 117/36; 10 (1867) 150/64. 

42. Gegen die Manichäer. Epiph. haer. 66, 21 
erwähnt unter anderen Widerlegungen (demp- 
prjcrsi?) der Manichäer eine Schrift des E. Da 
ein solcher Traktat sonst nie erwähnt wird, 
handelt es sich dabei wahrscheinlich nicht 
um ein selbständiges Stück, sondern um einen 
Teil eines nicht erhaltenen Werkes. 

C. Würdigung. I. E. u. die Bibel, a. Text u. 
Kanon. E. wurde im griech. Osten, in gerin¬ 
gem Maße auch im latein. Westen, wegen 
seiner Benutzung durch Hieronymus für einen 
der größten Gelehrten auf dem Gebiete der 
Bibelkunde gehalten, für den ,Schlüssel zu 
den Hl. Schriften u. Hüter des NT‘ (Valesius). 
Der Reichtum der Bibliothek von Caesarea 
gestattete es ihm, fehlerfreie Texte zu liefern. 
Zahlreiche Hss. bewahren das Andenken sei¬ 
ner Tätigkeit als Korrektor u. Herausgeber 
(Devreesse, Introd. 123f). Bei der Auswahl 
von Lesarten verhält sich E. in seinen dog¬ 
matischen u. apologetischen Darlegungen 
eklektisch; er wählt in jedem Einzelfall den 
Text aus, der ihm am geeignetsten erscheint, 
als Argument für seine These zu dienen. Auch 
an der höheren Kritik zeigt er sich interes¬ 
siert. Er teilt die biblischen Schriften in drei 
Gruppen ein: in diejenigen, deren Authenti¬ 
zität allgemein angenommen ist (opoXoYOtS- 
psvoi). in diejenigen, deren Authentizität um¬ 
stritten ist (avriXsYopsvoi), u. in die, welche 
allgemein verworfen werden (vohm). Er sam¬ 
melt u. prüft sorgsam alle Belege für u. ge¬ 
gen die Authentizität, aber beraubt sich nicht 
aus freien Stücken der Möglichkeit, auch apo¬ 
kryphe Schriften zu benutzen. Ebensowenig 
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wie er einen einzigen textus receptus in den 
Gebrauch der Kirche einführen möchte, will 
er einen strengen biblischen Kanon fest¬ 
setzen (das Wort xavcov kommt in dieser Be¬ 
deutung in der H. e. nicht vor), sondern er 
will ganz einfach die Gegebenheiten der Über¬ 
lieferung sammeln. So schwankt er zB. bei der 
Offenbarung des Johannes zwischen den wi¬ 
derstreitenden Ansichten des Origenes u. des 
Dionysios v. Alexandria (h. e. 3, 25) u. nimmt 
keine klare Stellung zum Hirten des Hermas 
ein (ebd. 3, 3, 6f; 5, 8, 7). Aber er benutzt 
für die Erfordernisse seiner Beweisführung 
sogar Bücher, die er als vofku ansieht, sei es, 
daß er sie namentlich erwähnt, sei es, daß er 
Abschnitte wiedergibt, ohne sie zu nennen. 
Dies geschieht besonders häufig in der Theo- 
phanie (Wallace-Hadrill, E. 67). 
b. Exegese. Von den drei von Origenes in De 
principiis für möglich gehaltenen Interpre¬ 
tationsweisen (somatische [= wörtliche u. 
historische], psychische [= moralische], pneu¬ 
matische [= allegorisch-mystische]) verwen¬ 
det E. angeblich immer die erste. Dies rührt 
von der Tatsache her, daß er sich vor allem 
als Historiker betrachtet: für ihn ist die Ein¬ 
heit der Geschichte in der rettenden Tat 
Gottes durch Christus gegeben. Diese Einheit 
der Geschichte wird durch die Einheit der 
Hl. Schrift dokumentiert; daher ist es nicht 
zweckmäßig, zwischen AT u. NT zu unter¬ 
scheiden (E. tut es in seinen Beweisführun¬ 
gen beinahe niemals); man kann also jeden 
Abschnitt der Hl. Schrift durch einen anderen 
aus irgendwelchem Buch erklären. Die beste 
Interpretation wird dementsprechend ein ein¬ 
facher Vergleich sein, die Aneinanderreihung 
von Parallelstellen ad infinitum. Unter diesen 
Voraussetzungen ist es zweckmäßig, immer 
die wörtliche oder historische Interpretation 
(7ipo? ty)v 7rp6/sipov >i£iv) auszuwählen u. 
nicht etwa die allegorische oder typologische. 
Indem er, bisweilen auf sehr gewagte Art u. 
Weise, Abschnitte des AT u. des NT mit¬ 
einander vergleicht, bedient sich E. aber 
tatsächlich der allegorischen Interpretations¬ 
weise, ohne es zu wollen, indem er jedes 
Wort historisch interpretiert, bei jedem Ver¬ 
gleich aber willkürlich extrapoliert (vgl. zB. 
die Exegese des Ps. 123, 4 durch Ps. 109, 7; 
Mt. 26, 41; Phil. 2, 8 u. Eph. 1, 20 in dem. ev. 
5, 3, 24f; vgl. Wallace-Hadrill, E. 93f). E. 
erkennt übrigens, daß gewisse Abschnitte 
,pneumatisch* zu erklären sind (proph. ecl. 
2, 14 [PG 22, 1112]); er hält sich aber nicht an 


eine feststehende Lehre, sondern bleibt wie 
bei der Auswahl der Bibelversion eklektisch. 
Man könnte bisweilen sagen (Wallace-Hadrill, 
E. 81), daß in den ältesten Schriften der Ein¬ 
fluß des Origenes sichtbarer u. daher auch 
die Bedeutung der allegorischen Kritik grö¬ 
ßer ist. Man kann in dieser Hinsicht die Be¬ 
handlung der Prophetien in den Proph. ecl., 
wo die allegorisierende Betrachtungsweise be¬ 
vorzugt ist, mit der Interpretation derselben 
in dem 30 Jahre später geschriebenen Jesaja¬ 
kommentar vergleichen. Ein solcher Ver¬ 
gleich ist jedoch nur in beschränktem Maße 
möglich, da man noch nicht über eine voll¬ 
ständige wissenschaftliche Ausgabe des Je¬ 
sajakommentars verfügt, u. da viele Ab¬ 
schnitte, die der Interpretation der Proph. 
ecl. zu widersprechen scheinen, nicht authen¬ 
tisch sind (Devreesse, L’edit.; ders., Introd. 
128). Hieronymus war der Ansicht, daß es E. 
nicht gelungen sei, seinem Kommentar den 
historischen Charakter zu bewahren, sondern 
daß er doch auf die Allegorie verfallen sei (s. 
o. Sp. 1064). Es muß zwischen vollständigen 
Kommentaren, die jede Stelle interpretieren, 
u. apologetischen Werken, in denen nur eine 
Auswahl von Stellen Gegenstand der Inter¬ 
pretation ist, unterschieden werden. Im all¬ 
gemeinen überwiegt die wörtliche Interpre¬ 
tation, mit einem ,Überrest“ der allegorisie- 
renden Betrachtungsweise (Wallace-Hadrill, 
E. 87), während gewisse Ausdrücke konse¬ 
quent symbolisch erklärt werden (Tiere, Was¬ 
ser, Meer usw., die allerdings verschiedene 
symbolische Deutungen je nach den Fällen 
erfahren). 

II. Theologie, a. Inkonsequenz des Praktikers. 
Bei seiner Exegese setzt E. die Fleischwer¬ 
dung des Logos als den Mittelpunkt christ¬ 
lichen Denkens immer an den Anfang. Die 
von ihm am häufigsten zitierten Texte sind 
der Anfang von Joh. u. Jes. 35, die er nie 
müde wird zu kommentieren. Er ist kein 
großer Theologe u. stützt sich vor allem auf 
die Tradition, das Fundament seines Glau¬ 
bens (vgl. den Brief an die Gemeinde von 
Caesarea, o. Sp. 1075). Sein historischer Sinn 
läßt ihn die Einheit der Geschichte in der 
rettenden Tat Gottes erblicken, die sich in 
Jesus manifestiert, deren letzte Konsequenz 
die Errichtung der Kirche im Römischen 
Reich durch Constantin ist. In dieser vom 
Kaiser zur Geltung gebrachten Kirche sieht 
er die Erfüllung des Abraham gegebenen 
Versprechens. Deshalb hält er gewisse Kon- 
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Zessionen in Glaubenssachen, selbst wenn sie 
der Tradition entgegenstehen, für wenig be¬ 
langreich, wenn es gilt, die Einheit der Staats¬ 
kirche zu gewährleisten (ebd.). Er ist weniger 
ein Doktrinär als ein Praktiker, u. als solcher 
nimmt er zu den christologischen Streitig¬ 
keiten seiner Zeit Stellung. Obwohl er sich 
für den Vorkämpfer der Orthodoxie hält 
(eccl. theol. 1, 8) u. immer wieder seinen ab¬ 
soluten Respekt vor der Tradition betont, 
muß man ihn der Inkonsequenz zeihen (Phot, 
cod. 13; Stevenson 77: ,chaotic to some 
extent 1 ). Man hat ihn sogar der Unehrlich¬ 
keit bezichtigt (Phot. cod. 127). Es wäre aber 
ungerecht, wenn man ihm zum Vorwurf ma¬ 
chen würde, daß er im Grunde wie Anus 
dachte, aber sich nicht ebenso klar u. deut¬ 
lich in seinen Reden aussprach. E. verstand 
es vorzüglich, seine Ideen unter einer Flut 
von Worten zu verbergen u. viel zu reden, 
um nichts zu sagen (Duchesne, Hist. 2 5 , 
133). 

b. Gottes- u. Trinitätslehre. E. vertritt den 
Subordinationismus. Vom Platonismus be¬ 
einflußt, glaubt er, daß zwischen einem trans¬ 
zendenten Gott u. der Welt ein Mittler unbe¬ 
dingt erforderlich ist. Der Logos ist ein ^wei¬ 
ter“ Gott, der von einem ,anderen, größeren 
Gotte“ geweiht ist (dem. ev. 5, 30; 4, 16). Der 
seit Origenes u. Dionysius von Alexandria 
bezeugte, bei Athanasius aktualisierte Ter¬ 
minus onoumci; findet sich bei E. nicht. Im 
Gegensatz zu Arius verwirft E. das Wort 
um die Zeugung des Sohnes zu be¬ 
zeichnen, der als ysvvvjTO^aber nicht als op-oto? 
Tot? Xoircol^ y svvyjtoEs ifKomäc, bezeichnet 
wird (eccl. theol. 1,8; Stevenson 83; Prestige). 
Der Sohn ist der Mittler zwischen Gott dem 
Vater u. der Schöpfung; seine Hauptaufgabe 
ist es, seinen Jüngern das rechte Wissen zu 
vermitteln. Christus ist gleichzeitig Retter u. 
Lehrer, aber E. betont mehr den Aspekt des 
Lehrers als den des Heilands, zur Stützung 
seiner Theorie, daß das Christentum eine 
Erneuerung der alten vormosaischen Religion 
sei, die von Abraham, dem Freund Gottes, 
gelebt wurde (dem. ev. 1, 5). Jesus ist der 
zweite Moses, der zweite Gesetzgeber (ebd. 
1, 7); die Kreuzigmag ist das Opfer, in dem 
Jesus auch der Hohepriester ist (Wallace- 
Hadrill, E. 118f). Die schwache Stelle der 
eusebianischen Soteriologie liegt dort, wo die 
Beziehung zwischen Gott dem Vater u. dem 
Sohn nicht klar festgestellt u. nicht in die 
Trinitätslehre integriert ist, sondern wo er 


zu einer Art von Dualität zurückkehrt (c. 
Marcell. 1, 4). Das theologische System des 
E., recht einfach auf der Geschichte aufge¬ 
baut, vermeidet nicht Inkonsequenzen. Gott 
manifestiert sich nicht hauptsächlich in Vor¬ 
stellungen, die an den Geist gerichtet sind, 
sondern durch die Tat, in den Patriarchen u. 
Propheten, in Israel, in dem Fleisch geworde¬ 
nen Logos, in der Kirche u. in dem Imperium 
des Constantin. 

c. Bilderfeindlichkeit. Da die antike Philoso¬ 
phie in der Ablehnung des religiösen Bildes 
gespalten war (o. Bd. 2, 314/18), wird E., 
der konsequent gegen das Bild auftritt (Koch; 
Eiliger; Klauser, Äuß.), in diesem Punkt 
kaum von einer klassischen Tradition ab¬ 
hängig sein. E. folgt vielmehr der bis etwa 
350 festgehaltenen allgemeinen Auffassung 
der Theologie, die in der Hauptsache vom AT 
bestimmt ist: das zweite Gebot des Dekalogs 
gilt im Neuen Bund weiter (Klauser aO.). 

III. E. u. Römisches Reich. Die Achse, auf 
der sich die Geschichte der Menschheit an¬ 
ordnet, ist für E.: Abraham-Christus-Con- 
stantin, dessen Reich die Erfüllung des dem 
Abraham gegebenen Versprechens ist (quaest. 
ad Steph. 6). Schon vor der Alleinherrschaft 
Constantins teilte E. die Auffassung, daß das 
Reich zu der Vollendung von Gottes Plan 
beigetragen hatte, indem es die Ausbreitung 
des Christentums ermöglichte. Nach 324 ist 
das Hauptthema nicht mehr Christus u. Kai¬ 
ser, sondern Christus u. Constantin (Eger). 
Das Reich Constantins ist der Beweis für die 
operatio Dei. Constantin selbst war das Werk¬ 
zeug Gottes, um die Feinde der Kirche nieder¬ 
zuwerfen, u. Gott hat es ihm gelohnt. Er ist 
der unbesiegbare Kaiser geworden, der größte 
der Weltgeschichte, der bei allen seinen Unter¬ 
nehmungen glücklich war (v. Const. 1, 5/6; 
2, 24/8; 4, 20; laud. 7). Constantin ist also 
Kaiser von Gottes Gnaden u. sein Reich ist 
beinahe göttlich (laud. 2; v. Const. 1, 24). Es 
ist sehr bemerkenswert, daß E. nach 324 Joh. 
18, 36 niemals mehr zitiert (Wallace-Hadrill, 
E. 177). Die Idee von der geistigen Bedeutung 
des Kaisers hat E. der hellenistischen Staats- 
u. Herrscherphilosophie entlehnt. Die Grund¬ 
lage seiner Theorie stützt sich auf die Idee der 
daß die kaiserliche Herrschaft eine 
Nachbildung des Königreiches Gottes sei 
(Zitate von Diotogenes, Sthenidas, Ekphan- 
tios u. Plutarch). Wie die hellenistischen 
Theoretiker erblickt E. in dem Logos das 
leitende Prinzip für den Herrn auf Erden; er 
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teilt ihre Ideen über die Tugenden des wahren 
Königs (Baynes, E. and the Rom. Emp.). 
Die philosophische Sprache dieser Philoso¬ 
phen ist vor allein in den Laud. nur ober¬ 
flächlich christianisiert. 

IV. E. u. die grieeh. Literatur. Es wurde be¬ 
reits erwähnt (o. Sp. 1071f), daß E. Wesent¬ 
liches der hellenist. Gesehichtskonzeption ver¬ 
dankt. Unerachtet der christlich-apologeti¬ 
schen Tendenz seiner Sehriftstellerei ist ferner 
seine Arbeits- u. Argumentationsmethode 
griechisch, u. d. h. wissenschaftlich, was sich 
u. a. in einem so unscheinbaren Detail wie 
seiner peinlich sauberen Zitierweise aus¬ 
drückt (Mras GCS 8, 1 LV). E. Belesenheit 
in der christl. Literatur bezeugt vor allem 
die H. e., in der paganen die Praep. ev. (GCS 
8, 2 Index). Natürlich war der Umfang seiner 
Lektüre vom Bücherbestand der Bibliothek 
des Pamphilos in Caesarea abhängig. In ihr 
herrschte ein auffälliger Mangel an poetischen 
Texten, weshalb E. etwa seine wenigen Tra¬ 
giker-Zitate, selbst die aus dem vielgelesenen 
Euripides, sämtlich aus zweiter Hand gibt. 
Es fehlten außerdem die Werke des Aristote¬ 
les, dessen Lehre E. nur nach mittelplaton. 
u. spätperipatet. Schriften referiert, sowie 
die der großen Stoiker u. Epikurs, die E. nur 
im Spiegel mittelplaton. u. populärer Doxo- 
graphie kennt. Von Platon dagegen hat E. 
vieles im Original gelesen, u. seine Kenntnis 
der mittel- u. neuplaton. Literatur bis hin zu 
Porphyrios, seiner wichtigsten philosophie¬ 
geschichtlichen Quelle, ist erstaunlich. Nu- 
menios etwa u. Attikos kennen wir wesent¬ 
lich nur aus den bei E. erhaltenen Exzerpten, 
u. auch von Plutarch hat er einiges sonst 
Verlorene bewahrt. E. Vorstellung von Philo¬ 
sophie ist weitgehend von der in seiner Zeit 
dominierenden platon. Tradition bestimmt, 
die jedoch seit dem 1. Jh. vC. (Antiochos) 
eine Fülle stoischer (vor allem aus Poseido- 
nios), peripatetischer (zB. bei Galen u. Plut¬ 
arch) u. pythagoreischer (etwa bei Numenios) 
Elemente aufgenommen hat. - Ziemlich aus¬ 
gebreitet ist auch E. Belesenheit in der hi- 
storiographischen Literatur, insbesondere sol¬ 
cher Werke, die sich auch mit den Juden u. 
anderen orientalischen Völkern beschäftigen 
(vor allem Alexander Polyhistor, der auch 
eine Hauptquelle für Clemens ist). Es ver¬ 
dient allerdings angemerkt zu werden, daß 
E. auch die Kompilation des Diodor ausgiebig 
ausgeschrieben hat, ein Werk also, das jahr¬ 
hundertelang weit unter den Ansprüchen 


eines gebildeten Autors wie zB. Plutarchs ge¬ 
legen hatte. - Daß E. den Inhalt der paganen 
Literatur, insbesondere der philosophischen 
Schriften, ausschließlich nach dem Grad der 
wirklichen oder scheinbaren Übereinstim¬ 
mung mit seinen christlichen Anschauungen 
verwirft bzw. annimmt, versteht sich von 
selbst. 

V. Fortleben. Am Ende des 4. Jh. war E. als 
Heiliger bei den Arianisierenden verehrt: das 
Martyrologium Syriacum erwähnt sein Fest 
am 30.5. (H. Lietzmann, Die drei ältesten Mar- 
tyrologien [1911] 11; der Verfasser des Mart, 
ist ein Grieche aus Nikomedien). Von seiner 
Popularität legt die Zahl der schon sehr früh 
erschienenen syrischen Übersetzungen be¬ 
redtes Zeugnis ab. Während der Konflikt der 
Orthodoxen mit den Arianern akut blieb, zi¬ 
tierten die Orthodoxen seine Werke nur sel¬ 
ten, u. immer mit Vorbehalt oder sogar mit 
Tadel; nicht nur sein Verhalten in dem Kon¬ 
flikt, sondern auch sein Origenismus waren 
ihnen anstößig. Aber vom 5. Jh. ab zeichnete 
sich ein Umschwung ab. Man versuchte, ihn 
von dem Verdacht des Arianismus zu reini¬ 
gen (Socr. h. e. 2, 21); Gelas. Cyz. h. e. 2, 1 
nennt ihn cpiXaXq&saTaTos u. entschuldigt 
seine schwache (jjuxpdv) Tendenz zum Aria¬ 
nismus aufgrund der Einfalt seines Herzens, 
££, dbtspiipyou 47 cX6tt)to?. Ein neuer Wandel 
vollzog sich aber in der Zeit des Bilderstrei¬ 
tes; da die Ikonoklasten E. unter ihren Ge¬ 
währsmännern zitiert hatten (s. o. Sp. 1080), 
brachte ihn die entgegengesetzte Partei durch 
den Vorwurf der Häresie in Mißkredit (Phot, 
ep. 73), u. seit dieser Zeit fiel er in Ungnade, 
wenn auch seine Bildung sehr bewundert 
blieb. - Im Westen vermochte die Bedeutung 
seiner Schriften ihn trotz der heftigen An¬ 
griffe, die Hieronymus gegen ihn richtete, der 
ihn zum Anführer der arianischen Partei 
machte, vor der Verurteilung zu retten (Decr. 
Gelas. [E. Preuschen, Analecta [1893] 152]: 
propter rerum tarnen singularium notitiam, 
quae ad instructionem pertinent; Pelagius II 
ep. 5, 921). Sein Name war so groß, daß er 
seinen Namensvetter von Caesarea in Kappa- 
dokien aus dem Martyrologium Hieronymia- 
num verdrängte u. dessen Platz usurpierte. 
Erst bei der Revision des Martyrologium 
Romanum unter Papst Gregor XIII wurde 
sein Name gestrichen u. durch den des Euse¬ 
bius v. Samosata ersetzt (Lightfoot 348; ASS 
Nov. 2, 2, 129 u. 329; Propyl. Dec. 248 
[Bibliogr.]). 
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A. Persönlichkeit. I. Leben. E. wurde um 
345 zu lbora im Pontus geboren. Als Sohn 
eines Chorbischofs trat er in den geistlichen 
Stand ein; seine Lehrer waren die Kappa- 
dokier Basilius v. Caesarea, der ihm das 
Lektorenamt übertrug, u. vor allem Gregor 
v. Nazianz, der ihn in Philosophie u. theolo¬ 
gischen Wissenschaften unterrichtete u. nach 
dem Tod des Basilius (379) zum Diakon 
weihte. Er lebte einige Jahre in Kpel bei 
Gregor, als dieser dort Bischof war (379/381), 
dann unter seinem Nachfolger Nektarios. Er 
begab sich anschließend nach Palästina, ver¬ 
brachte einige Monate bei Rufinus u. Melania, 
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dann ging er auf den Rat der letzteren nach 
Ägypten, um dort endgültig als Mönch zu 
leben (383). Nach einem 2jährigen Aufent¬ 
halt in Nitrien ließ er sich in der Wüste 
Kellia nieder, in der er bis zu seinem Tod 
im Frühjahr 399 eine halbanachoretische 
Lebensweise führte. Von den berühmten 
Mönchen kannte er unter anderem die beiden 
Makarius, den Alexandriner u. den Ägypter, 
ebenso Arsenius; aber er lebte vor allem in 
enger Gemeinschaft mit Mönchen, die, wie 
Melania u. Rufinus, begeisterte Leser des 
Origenes waren: mit Ammonios u. seinen 
Brüdern, bekannt unter dem Namen ,Lange 
Brüder“; er nahm einen bedeutenden Platz 
in der kleinen Gruppe ein, die sich um jene 
gebildet hatte, u. die man Gemeinschaft des 
Ammonios u. E.‘ oder einfach .Gemeinschaft 
des E.‘ nannte. Um seinen Lebensunterhalt 
zu verdienen, widmete er sich Abschreibe¬ 
arbeiten u. verfaßte auch selbst in der Wüste 
zahlreiche Schriften. Durch ihre geistige 
Tätigkeit u. ihre Bewunderung für die Werke 
des Origenes unterschieden sich E. u. seine 
Freunde sehr von der Masse der Mönche, die 
in ihrer Mehrzahl ungebildete ägyptische 
Bauern waren. Als 393 nach der Denunzie- 
rung von Irrtümem des Origenes durch 
Epiphanius v. Salamis der erste große Ori- 
genistenstreit begann, kam es in der Wüste 
zu Feindseligkeiten zwischen der Masse der 
Mönche, den sog. ,Anthropomorphiten“, An¬ 
hängern des Wortsinns der Hl. Schrift, u. der 
kleinen Gruppe der als ,Origenisten‘ geltenden 
Mönche, nämlich der Leute um Ammonios u. 
E.; wenn der letztere nicht in dem Bericht 
über die Verfolgung erwähnt wird, welche die 
origenistischen Mönche u. besonders die 
.Langen Brüder“ von seiten des Patriarchen 
Theophilos erlitten hatten, so liegt der einzige 
Grund darin, daß E. bereits gestorben war, 
als der Patriarch im Laufe des J. 399 plötzlich 
in das Lager der Antiorigenisten übertrat. 

II. Wirkung. Gegenüber E. war die Haltung 
der mönchischen Tradition ziemlich geteilt. 
Die klassischen Quellen des Mönchtums zäh¬ 
len ihn zu den verehrungswürdigsten Vätern: 
Palladius, der sein Schüler war u. zehn Jahre 
mit ihm in der Wüste Kellia lebte, widmete 
ihm ein langes Kapitel in seiner Historia 
Lausiaca (c. 38 [116/123 Butler]); der Ver¬ 
fasser der Historia monachorum in Aegypto 
spricht sich ebenfalls lobend über ihn aus 
(86 Preuschen; 123 Festugiere); die Kompi- 
latoren der Apophthegmata Patrum haben 
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Sprüche u. vor allem lange Auszüge aus seinen 
Werken aufgenommen (alphabetische Samm¬ 
lung: PG 65, 173A/176A). Seine aszetischen 
Werke fanden rasch große Verbreitung u. 
wurden in hohen Ehren gehalten; denn in 
ihnen hatte die mündlich u. durch Beispiel in 
der Frühzeit der mönchischen Kreise Nitriens 
u. der sketischen Wüste überlieferte Lehre 
ihren schriftlichen u. systematischen Nieder¬ 
schlag gefunden. Dennoch wurde seine Zu¬ 
gehörigkeit zur Gruppe der origenistischen 
Mönche nicht übergangen, u. es fehlte in die¬ 
ser Hinsicht nicht an Vorbehalten. Die erste 
Kritik stammte von Hieronymus, der seine 
Lehre von der *Apatheia tadelte (ep. 133 
[CSEL 56, 246]; dial. c. Pelag. prol.: PL 23, 
496A; in Jer. 4, 1 [CSEL 59, 221]). Diese 
lebhafte Kritik von seiten des Hieronymus 
ist ohne Zweifel der Grund dafür, daß Joh. 
Cassian., der E. wahrscheinlich persönlich 
gekannt hatu. sehr stark unter seinem Einfluß 
stand (s. u.), ihn nicht nennt. Die Apophtheg¬ 
mata selbst sind nicht frei von Vorbehalten 
gegenüber E.: man setzt ihn herab, indem 
man ihn deutlich daran erinnert, daß er ein 
Fremder sei (Evagr. 7 [PG 65, 176A]), man 
läßt ihn die Eitelkeit seines Wissens u. seiner 
Bildung eingestehen (lat. Version des Pelagius 
10, 19 [PL 73, 415 CD] = Euprep. 7 [PG 65, 
172D]; Pelag. 10, 5 [PL 73, 912D/913A] = 
Arsen. 5 [PG 65, 88D/89A]); man erzählte, 
daß Makarius der Ägypter ihn vor dem eitlen 
Ruhm gewarnt habe, den ihm seine Liebe zur 
Rhetorik eingetragen habe (Amölineau: Ann- 
MusGuimet 25 [1894] 157/58). Während des 
5. u. 6. Jh. verbreiteten sich bis in die Klöster 
Palästinas hinein Anekdoten über seinen 
Hochmut, für den er bestraft worden sei 
(Zos.: PG 78, 1685C), oder über den Dämon, 
der nach seinem Tod in seiner Zelle lebte u. 
sie unbewohnbar machte (Joh. Mosch, prat. 
177 [PG 87, 3048 AB]). Man weiß durch Bar- 
sanuphius, daß seine Werke in den Mönchs¬ 
kreisen Palästinas viel gelesen wunden, aber 
daß diese Lektüre dort Unruhe hervorrief; 
Barsanuphius riet selbst, die ,für die Seele 
nützlichen“ Schriften des E. zu lesen, aber 
diejenigen beiseite zu lassen, in denen er seine 
origenistischen Meinungen vorgetragen habe 
(PG 86, 892/901). Indessen begannen in 
diesem Gebiet, besonders in der Neuen Laura, 
Mönche origenistische Meinungen, nament¬ 
lich über die Präexistenz der Seele u. die Apo- 
katastasis, vorzutragen; es handelt sich um 
diejenigen, die man ,Isochristen“ nannte. Sie 


Heallexife 




Evagrius Ponticus 


1092 


wurden 553 durch das 5. ökumen. Konzil in 
Kpel verworfen (F. Diekamp, Die origeni- 
stischen Streitigkeiten im 6. Jh. u. das 5. all- 
gem. Concil | I899J; Text der Anathemata 
ebd. 90/96). Die verurteilten Meinungen wa¬ 
ren denunziert worden nicht nur als solche 
des Origenes allein, sondern auch des E. u. 
Didymus. Tatsächlich entspricht die in den 
Verurteilungen zusammengefaßte Lehre ge¬ 
nau dem Origenismus evagrianischer Art; 
mehrere dieser Anathemata haben ihre un¬ 
mittelbare Quelle im Werk des E. selbst (A. 
Guillaumont, Evagre et les anathematismes 
antiorigenistes de 553 = Studia Patristica 3 
= TU 78 [1961] 219/26; ders., Keph. 143/159). 
Diese amtliche Verurteilung belastete den 
Ruf des E. In der Folgezeit vermieden es auch 
die, welche am stärksten unter seinem Ein¬ 
fluß standen, ihn zu nennen oder taten es nur, 
um ihn zu tadeln: im 7. Jh. bezeichnete ihn 
Joh. Klimakos als ,verdammt“ (sc. 14 [PG 
88, 865AB]) u. Maximus der Bekenner als 
,gottlos“ (schol. in Dion. hier. cael. 7, 3 [PG 4, 
76D]). 

B. Werke. I. Griechisch Erhaltenes, a. Unter 
eigenem Namen Überliefertes. Die Verurtei¬ 
lung des J. 553 hat die Erhaltung u. Über¬ 
lieferung der Werke des E. ungünstig beein¬ 
flußt (*Zensur). Nur ein Teil ist im griech. 
Originaltext erhalten geblieben. Er umfaßt 
die folgenden Bücher, die in PG 40 zusam¬ 
mengefaßt sind. 

1. Praktikos (1221D/52C). Vorangeht ein 
Brief an Anatolius über die Symbolik der 
mönchischen Kleidung (1220C/21C). Der von 
Cotelier edierte u. von Migne abgedruckte 
Text entspricht nicht der wirklichen Gliede¬ 
rung u. dem tatsächlichen Inhalt des Buches, 
wie dies die hsl. Überlieferung u. die Über¬ 
setzungen zeigen (J. Muyldermans, La teneur 
du ,Practicus“ d’Evagrius le Pontique: Mu¬ 
seon 42 [1929] 74/89). Man muß aus dem Text 
cap. 63/71 herausnehmen (1236C/44B), da 
sie zu einem anderen Werk gehören, muß 
statt dessen den 1272 A/76 B unter dem Titel 
IIspl tcov oxtc) Xoytar[Atäv edierten Text hinzu¬ 
fügen ; dieser Text ist kein gesonderter Trak¬ 
tat, sondern stellt Kap. 6/14 des Prakt. dar. 
Das Werk bildet eine ,Zenturie“ in 100 .Kapi¬ 
teln“, von denen die letzten zehn zur Gat¬ 
tung der *Apophthegmata zählen. Es ist ein 
grundlegendes Buch für das Studium der 
aszetischen Lehre des E. Besonders an die 
Anachoreten gerichtet, behandelt es den Zu¬ 
gang zur Apatheia. 


2. Teiv xava [J.Q'jy.y&'j npayaaxoyj t« xi-ua. 
Dieses Buch (rerum monachalium rationes 
1253B/60C) wird in der hsl. Überlieferung 
oft 'Yttotutkiku? genannt. Es ist viel gelesen 
worden; bestimmt für Anfänger, führt es die 
spezifischen Züge des mönchischen Standes 
vor: Verzicht auf die Ehe, Anachorese, Ein¬ 
samkeit, strenge Armut usw. Eine Stelle fin¬ 
det sich unter den Schriften des Ammonas 
wieder (PO 11, 486f). Aus diesem Buch u. 
dem Praktikos haben die Kompilatoren der 
Apophthegmata besonders gerne geschöpft. 

3. Drei kleine Sentenzensammlungen (1264D/ 
69D). Es handelt sich um 33 Kapitel xoct’ 
axoXouSmv, in denen besonders schwierige 
Ausdrücke der Schrift allegorisch erklärt 
werden (Namen von Krankheiten, Tiemamen 
aus Prov. 30), sodann um eine alphabetische 
Reihe von 25 Sentenzen, schließlich um eine 
Reihe von 26 Sentenzen, die alle Definitionen 
sind. Diese beiden letzten Reihen sind auch von 
A. Elter, Gnomiea 1 (1892) ediert worden. 

4. ,Die Ermahnung an Mönche“ u. ,An eine 
Jungfrau“. Migne bietet nur eine latein. Über¬ 
setzung (1277C/86A); der griech. Text ist 
von Gressmann unter dem Titel .Nonnen¬ 
spiegel u. Mönchsspiegel“ ediert worden (TU 
39, 4, 143/65), 137 bzw. 56 Verse umfassend, 
meist in Distichonform, die Ratschläge für 
Zönobiten enthalten. Diese Form erinnert 
sehr an die biblischen Proverbia, die stellen¬ 
weise paraphrasiert werden. 

5. Et? to mm. Diese kurze Erklärung des 
Tetragrammatons (1285f; der Text in PL 23, 
1271 u. bei P. de Lagarde, Onomastica sacra 2 
[1887] 229 ff) befindet sich unter dem Namen 
des E. in den Einleitungen zur griech. Bibel. 
Sie stammt aber wahrscheinlich von Origenes 
(R. Devreesse, Introduction ä l’etude des 
mss. grecs [Paris 1954] 108/11). 

6. Verschiedenes. Man muß darauf verzich¬ 
ten, den E. mit dem Verfasser der ,euthalia- 
nischen“ Edition der Paulusbriefe zu identi¬ 
fizieren (Devreesse aO. 163/64; B. Hemmer¬ 
dinger: Akten 11. Int. Byz. Kongreß Mün¬ 
chen 1958 [1960] 227/31). Unter den unter 
dem Namen des E. edierten Werken wären 
noch die uxsp.fAaTot zu nennen, eine Zusam¬ 
menstellung, gebildet aus annähernd 60 Sen¬ 
tenzen, von denen die letzten 22 einen beson¬ 
deren kleinen Traktat, 7tspl XoympMV, aus¬ 
machen (Muyldermans, Ev. 1/47). 

b. Unter anderem Namen Überliefertes. Einige 
Schriften, die unter dem Namen des E. in 
orientalischen Übersetzungen (s. u.) erhalten 
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geblieben waren, sind entweder ganz oder in 
einem mehr oder weniger wichtigen Teil der 
griech. Überlieferung unter den empfehlens¬ 
werten Namen des Nilus gestellt worden. Man 
kann die Herkunft dieser geänderten Zuwei¬ 
sung nicht angeben, aber sicher ist es im Laufe 
der Jahrhunderte öfter geschehen, daß durch 
die griech. Kopisten der Name des Nilus statt 
des E. eingesetzt worden ist. Nilus hatte 
ein eigenes literarisches Werk aufzuweisen. 
Daher ist es noch nicht mit Sicherheit möglich 
zu klären, was Nilus selbst u. was dem E. 
zuzuschreiben ist, ungeachtet der Arbeiten 
von F. Degenhart (Der hl. Nilus Sinaita 
[1915]; Neue Beiträge zur Nilus-Forschung 
[1918]) u. K. Heussi (Untersuchungen zu 
Nilus dem Asketen = TU 42, 2 [1917]; Das 
Nilusproblem [1921]). Von den in PG 79 
edierten Werken des Nilus sind die folgen¬ 
den Traktate sehr wahrscheinlich Schriften 
des E. 

1. ,Traktat für den Mönch Eulogios“ (1093D/ 
1140A). Angefügt ist eine an den gleichen 
Eulogios gerichtete kleine Schrift über ,Die 
den Tugenden entgegengesetzten Laster“ 
(1140B/1144D). Dieser Traktat läuft allge¬ 
mein in der hsl. griech. Überlieferung unter 
dem Namen des Nilus außer in gewissen Hss., 
in denen er zwischen dem ,Praktikos“ u. der 
,Ermahnung an die Mönche“ eingeschoben ist; 
aber er ist in der syrischen u. armenischen 
Übersetzung unter dem Namen des E. über¬ 
liefert. Er enthält wichtige Erörterungen 
über Xeniteia, Ilesyehia, Akedia u. besonders 
über den Kampf gegen die Logismoi. 

2. Üspl twv öxtw 7tvsu|nxTcov t yjs 7cov/)p(«i; (de 
octo spiritibus malitiae, 1145A/64D). In der 
Mehrzahl der griech. Hss. wird dieser Traktat 
dem Nilus zugeschrieben, aber die syrische, 
arabische u. äthiopische (für die letztere s. 
0. Spiess: OrChrist 29 [1932] 203/28) kennt 
ihn unter dem Namen des E. Diese Schrift 
besteht in einer Folge von Sentenzen, die 
nach den 8 Logismoi gruppiert sind. 

3. nspt TzpoGS'jyr^ (deoratione, 1165A/200C). 
Wichtig für das Studium der Mystik des E. 
Es besteht aus 153 ,Kapiteln“; soviel Fische 
wurden nach dem Vorwort beim wunderbaren 
Fischfang gefangen (Joh. 21, 11); zudem ist 
153 eine Dreieckszahl von mystischem Wert 
(Muyldermans, Evagriana syr. 39/46). Im 
Griechischen erscheint diese Schrift immer 
unter dem Namen des Nilus u. unter dem 
Namen des Nilus bieten auch die Apophtheg- 
mata Patrum Auszüge (PG 65, 305AC). Aber 


in der syrischen u. arabischen Überlieferung 
wird das Werk dem E. zugeschrieben (I. Haus¬ 
herr, Le ,De Oratione“ d’Evagre le Pontique 
en syriaque et en arabe: OrChristPer 5 [1939] 
7/71). Außer diesem Zeugnis dersyro-arabi- 
schen Überlieferung hat Hausherr zugunsten 
der Autorschaft des E. innere Argumente 
geltend gemacht, die entscheidend zu sein 
scheinen (Le Traite de l’Oraison d’Üvagre le 
Pontique [PsNil], trad. franij. et comm. 
d’apres les autres ecrits d'Evagre: RevAsc- 
Myst 15 [1934] 34/93. 113/70). Ein anderes 
Argument ist, daß dieses Buch, in dem die 
Theorie vom reinen Gebet dargelegt wird, 
sich ganz natürlich in den Kontext des anthro- 
pomorphitischen Streites einfügt (A. Guillau- 
mont, Keph. 59/61). 

4. nsp't Sioupopwv 7TOV7]p<5v Xoyia[i.cov (de di- 
versis malignis cogitationibus, 1200D/33A). 
Davon gibt es eine längere Rezension, deren 
Supplementkapitel von Muyldermans ediert 
worden sind (Trad. 47/54). Dieses Werk, in 
dem mit großem psychologischen Einfüh¬ 
lungsvermögen u. vielen konkreten Einzel¬ 
heiten der Mechanismus u. die Abfolge der 
Logismoi analysiert werden, trägt in der syri¬ 
schen hsl. Überlieferung sowie meistens auch 
in der griech. den Namen des E.; zudem ist 
die Autorschaft des E. auch durch Stil u. 
Inhalt annähernd gesichert (These von 
Heussi aO.). 

5. Sentenzenreihen (1236A/64A). Es sind 
drei Serien; die letzte, eine ,parainesis“, wurde 
auch von Elter aO. ediert. 

6. ,Dogmatischer Brief über die Hl. Dreifal¬ 
tigkeit“. PG 79, 1316 nur erwähnt; der Text 
findet sich PG 32, 245C/268B unter den 
Briefen des Basilius (ep. 8), unter dessen Na¬ 
men der Brief auch überliefert ist (Y. Cour¬ 
tonne 1 [Paris 1957] 22/37). Die Zuweisung 
an E. schon von Suarez, dem Herausgeber 
dos Nilus, verteidigt, wurde mit guten Grün¬ 
den von Bousset (335/41) u. R. Melcher (Der 
8. Brief des hl. Basilius, ein Werk des E. 
Pont. [1923]) bewiesen. Ein für das Studium 
der Trinitätslehre des E. sehr bedeutungs¬ 
voller Text. 

7. ,Über Lehrer u. Schüler“. Unter dem Na¬ 
men des Nilus von van den Ven (Melanges 
G. Kurth [Lüttich 1908] 2, 73/81) heraus¬ 
gegeben, aber in der syrischen Überheferung 
dem E. zugeschrieben (Muyldermans, Evagr. 
syr. 60/61). 

8. Psalmenkommentar. Dieser Kommentar 
befindet sich unter den Selecta in Psalmos, 
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die unter dem Namen des Origenes ediert 
worden sind (PG 12, 1053/1685; Pitra, Ana- 
lecta sacra 2, 444/483; 3, 1/364; H. U. v. Bal¬ 
thasar, Die Hiera des Evagrius: ZKTh 63 
[1939] 86/106; 181/206; M. J. Rondeau, Le 
commentaire sur les Psaumes d’Evagre le 
Pontique: OrChristPer 26 [1960] 307/348). 
Er treibt allegorische Exegese; er besteht aus 
einer Reihe von Glossen, in denen E. ver¬ 
sucht, seine Lehre aus der Hl. Schrift zu be¬ 
gründen. - Das Zeugnis der exegetischen 
Katenen läßt vermuten, daß E. Kommentare 
auch zu anderen biblischen Büchern verfaßt 
hat (Sprüche, Job; vielleicht auch Genesis, 
Numeri, Bücher der Könige, Ecclesiastes, 
Hohes Lied, Lukas; v. Balthasar aO. 189/ 
206). 

II. In orientalischen Übersetzungen Erhal¬ 
tenes. Alle vorhin erwähnten Bücher, ausge¬ 
nommen die Kommentare zur Schrift, sind 
auch in syrischer u. armenischer Übertragung 
erhalten. Diese Übersetzungen haben aber 
überdies Werke des E. bewahrt, deren griech. 
Text verloren ist. Der armenische E. ist 1907 
von Sarghisian ediert worden, der syrische 
von Frankenberg 1912 mit einer Rücküber¬ 
setzung ins Griechische. Anschließend brin¬ 
gen wir die Bücher, deren griech. Text ver¬ 
loren gegangen ist, in der Reihenfolge dieser 
Ausgabe. 

1. Kephalaia gnostika. Ein aus sechs Zen- 
turien bestehendes Werk, das Sokrates unter 
dem Titel ,7rpoYVW(m>ta TrpoßX-/)p.axa‘ erwähnt 
(h. e. 4, 23 [PG 67, 51GB]). Es ist das große 
Lehrwerk des E., in dem die origenistische 
Lehre enthalten ist, die in den Anathemata 
des J. 553 zusammengefaßt u. verdammt 
wurden. Es besteht kein Zweifel, daß der 
griech. Text aus diesem Grunde untergegan¬ 
gen ist; von diesem sind nur einige Fragmente 
erhalten, etwa ein Siebtel des Buches, die als 
Zitate u. Auszüge in Florilegien Aufnahme 
gefunden hatten. Es gibt aber zwei syrische 
Übersetzungen des Werkes. Die eine, von 
Frankenberg ediert mit dem umfangreichen 
Kommentar, den der nestorianische Theologe 
Babai d. Große (48/422) zu Anfang des 7. Jh. 
verfaßte, war die am weitesten verbreitete 
(,Vulgata 1 ). Die andere, bisher nur in einer 
einzigen Hs. gefunden, ist 1958 durch A. 
Guillaumont veröffentlicht worden (PO 28, 
1). Sie muß als einzige Wiedergabe des Ge¬ 
samttextes des Originals betrachtet werden 
(A. u. C. Guillaumont, Le texte veritable des 
,Gnostica‘ d’Evagre le Pontique: RevHistRel 


142 [1952] 156/205); denn der Autor der 
,Vulgata 1 hat den Text verändert u. verbes¬ 
sert, oft sehr schwerwiegend, um den Orige- 
nismus abzuschwächen, eine Säuberungs¬ 
arbeit, die durch den Kommentar des Babai 
fortgesetzt worden ist; damit ist auch erklärt, 
warum die Syrer, die ebenso wie die Griechen 
Gegner des Origenismus waren, fortfahren 
konnten, dieses Buch zu lesen (A. Guillau¬ 
mont, Keph. 231/90). Es gibt auch eine arme¬ 
nische Ausgabe des Werkes (Sarghisian 143/ 
207), die aber nach der syrischen ,Vulgata 1 
hergestellt worden ist. 

2. Pseudosupplement zu den sechs Zenturien. 
Die syrische u. armenische Übersetzung von 
nr. 1 haben eine Gruppe von 60 Sentenzen 
aufbewahrt, die in die Editionen von Fran¬ 
kenberg (422/70 mit dem Kommentar des 
Babai) u. Sarghisian (207/216) als Beilage 
zu den sechs Zenturien von 1 aufgenommen 
sind; in Wirklichkeit enthält jede nur 90 
Sentenzen. Sie gehören nicht zum Text von 
nr. 1, sondern zu einem eigenen Traktat, der 
in ziemlich verschiedenen Formen, auch un¬ 
ter dem Titel .Gnostische Kapitel 1 erscheint 
(J. Muyldermans, Evagre le Pontique, les 
,Capita cognoscitiva“ dans los versions syria- 
que et armenienne: Museon 47 [1934] 73/106). 
Ein Teil ist auch griechisch erhalten; er 
findet sich unter dem oben Sp. 1092 genannten 
Titel uxsp.(jtaTa wieder. Der philosophische u. 
theologische Gehalt der Sentenzen dieses 
Traktats ist von der gleichen Art wie bei den 
6 Zenturien. 

3. Antirrhetikos. Diese Schrift wird öfters 
erwähnt: Pallad. hist. Lausiaca 38 (121, 1 
Butler); Socr. h. e. 4, 23 (PG 67, 516B); 
Gennad. vir. ill. 11 (65 Richardson). Der 
griech. Text ist verloren, obwohl das Buch 
keine einzige Spur des Origenismus seines 
Verfassers trägt; es ist syrisch (Frankenberg 
472/544) u. armenisch (Sarghisian 217/323) 
erhalten. Nach der Zahl der Logismoi wird es 
in acht Teile gegliedert; bei jedem dieser acht 
.Gedanken' oder Versuchungen sind die 
Schrifttexte zitiert, die sie verjagen sollen. Es 
handelt sich also um ein Arsenal von Waffen 
im Kampf gegen die Dämonen. Die Bibelstel¬ 
len werden in der Reihenfolge der biblischen 
Bücher von der Genesis bis zur Apokalypse 
geboten, es sind 487. 

4. ,Gnostikos'. Dies Buch besteht aus 50 
,Kapiteln 1 , macht also eine halbe ,Zenturie‘ 
aus. Fragmente sind im Griechischen erhalten 
geblieben; sieben ,Kapitel 1 werden von Sokra- 
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tes zitiert (h. e. 3, 7 [PG 67, 396B; 4, 23, 
520A]), von denen eines in PG 40, 1285B ab¬ 
gedruckt ist. Aber das Gesamtwerk ist wie¬ 
derum nur im Syrischen (Frankenberg 546/ 
553) u. Armenischen erhalten (Sarghisian 
12/22). Diese beiden Übersetzungen scheinen 
unabhängig voneinander aus dem Griechi¬ 
schen hergestellt worden zu sein (Hausherr, 
Vers. 100/106). Das Bächlein enthält eine 
Reihe von Ratschlägen für den ,Gnostiker“, 
die besonders sein Verhalten beim Unter¬ 
richt betreffen. 

5. Briefe. Eine Sammlung von 64 Briefen ist 
syrisch (Frankenberg 564/634), teilweise auch 
armenisch erhalten (Sarghisian 334/376). Der 
wichtigste ist ein langer Brief an Melania, in 
dem E. die großen Linien seiner Gedanken 
entwickelt; nach dem armenischen Zeugen 
wären auch mehrere andere Briefe an Melania 
gerichtet. Bei der Mehrzahl der Briefe ist der 
Name des Empfängers nicht angegeben. 

6. Vermischtes u. Zweifelhaftes. An dieser 
Stelle seien zuerst zwei kurze Traktate er¬ 
wähnt, ein .Protreptikos“ u. ein ,Paraine- 
tikos“ (Frankenberg 554/562). Fünfzehn Frag¬ 
mente oder kleinere Werke sind im Syrischen 
unter dem Namen des E. überliefert, aber im 
Griechischen unbekannt u. von Frankenberg 
nicht gesammelt worden; diese hat Muylder- 
mans (Evagr. syr. 105/142) publiziert. Die 
Echtheit gewisser Teile dieses Textes ist zwei¬ 
felhaft; der erste .Über die Gerechten u. die 
Vollkommenen“ stammt aus dem ,Bueh der 
Stufen“ hom. 14 (ed. Kmosko: PSyr 3, 323/ 
334). - Zwei Abschnitte .Über die Seraphim“ 
(syrisch u. armenisch) u. (nur syrisch) .Über die 
Cherubim“ (Muyldermans: Museon 59 [1946] 
367/379). - Eine Exegese der Vision des 
Ezechiel (armenisch: Sarghisian 9/12). Dieser 
Text existiert im Griechischen unter dem 
Namen des Gregor v. Nazianz (Hausherr, 
Vers. 73). - Im Armenischen ist unter den 
Werken des E. eine Kompilation von Senten¬ 
zen des Sextus, Pythagoras u. anderer über¬ 
liefert (Sarghisian 54/63). Die Zuweisung 
dieser Kompilation an E. ist nicht unmöglich 
(J. Muyldermans: RevEtArm 9 [1929] 183/ 
201). - Eine Rezension des Syntagma doe- 
trinae des PsAthanasius (Sarghisian 131/141; 
J. Muyldermans: Handes Amsorya 41 [1927] 
687/700). 

C. Lehre. I. Esoterismus. Das Werk des E. zer¬ 
fällt in zwei klar unterscheidbare Kategorien. 
Die einen, wie der , Praktikos“ u. die ,Rerum 
monachalium rationes“, dienen der rein aszeti- 


schen Belehrung derjenigen, welche sich zum 
Mönchsleben verpflichtet haben. Die anderen, 
wie die .Kephalaia gnostika“, enthalten meta¬ 
physische u. theologische Lehren u. sind den¬ 
jenigen Mönchen Vorbehalten, die bereits 
.Gnostiker“ geworden sind; die höchsten 
Wahrheiten, insbesondere die Präexistenz der 
Seele u. die Apokatastasis, sollen nur denen 
enthüllt worden, die -würdig, d. h. in der 
Gnosis genügend weit fortgeschritten sind, 
um sie wahrhaftig erfassen zu können; daher 
die hermetische Ausdrucksweise. E. hat seine 
Absicht selbst formuliert: er wolle .gewisse 
Wahrheiten verheimlichen, gewisse andere 
verhüllen, damit nicht das, was heilig ist, den 
Hunden u. nicht Perlen den Säuen vorgewor¬ 
fen werden; diese Dinge werden nur für den¬ 
jenigen klar werden, welcher auf dem geist¬ 
lichen Wege fortgeschritten sei“ (Brief an 
Anatolius: PG 40, 1221C). Tatsächlich waren 
schon die Alten überrascht von der Dunkel¬ 
heit der Sentenzen des E. (valde obscuras, 
sagt Gennad. aO.). In der Einleitung zu sei¬ 
nem Kommentar hat Babai eigens die Gründe 
dargelegt, warum ,die Kephalaia gnostika mit 
einer derart vollendeten Dunkelheit ge¬ 
schrieben“ seien (Frankenberg 16). Dieser 
Hermetismus äußert sich in der Komposition 
des Werkes, wo Sentenzen ohne merkliche 
Verbindung der einen mit der anderen anein¬ 
andergereiht sind; er äußert sich im Ge¬ 
brauch der Zahlensymbolik u. in der häufigen 
Anwendung allegorischer Exegese. 

II. Metaphysik. Hier die großen Linien der 
Metaphysik des E., die nach der vollständigen 
Übersetzung der .Kephalaia gnostika“ rekon¬ 
struiert werden können (A. Guillaumont, 
Keph. 37/39). 

a. Kosmologie. Anfangs gab es eine Honade, 
gebildet durch die Gesamtheit der Logikoi 
oder Vemunftwesen, reiner Intellekte, die, 
unter sich gleich, geschaffen wurden zu dem 
einzigen Zweck: Gott, die nichtnumerische 
Trinität, die Einheit oder Monade, zu erken¬ 
nen. Aber wegen ihrer Nachlässigkeit haben 
die Intellekte ,die wesentliche Erkenntnis“ 
verloren; damit kam die .Bewegung“ in Gang, 
die zur Folge hatte, daß einerseits die Union 
zwischen den Intellekten u. der Einheit ge¬ 
löst, anderseits die ursprüngliche Henade 
durch Einführung der Verschiedenheit u. 
Ungleichheit der vernünftigen Wesen zer¬ 
stört wurde; die gefallenen Intellekte wurden 
.Seelen“, die entsprechend dem Grad ihrer 
Nachlässigkeit mehr oder weniger tief fielen 
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u. fortan in einer mehr oder weniger vollstän¬ 
digen Unwissenheit gegenüber der Einheit 
dahinlebten. Diesem Fall der Intellekte folgt 
eine zweite Schöpfung, die der ,zweiten 1 oder 
materiellen Wesen, von der Schöpfung der 
Logikoi oder ,ersten Wesen 1 total verschieden; 
seitdem ist jeder gefallene Intellekt mit einem 
Körper verbunden u. in eine ,Welt‘ versetzt, 
die dem Grad des Falls entsprochen. So ent¬ 
standen die Körper der Engel, Menschen u. 
Dämonen, alle aus den vier Elementen gebil¬ 
det u. deswegen materiell, aber nach unter¬ 
schiedlichem Maß. Diese Vereinigung der ge¬ 
fallenen Intellekte mit einem materiellen 
Körper entsprach einem Gerichtsurteil, dem 
,ersten Gericht“, das für jeden einzelnen seinen 
Körper u. seine Welt bestimmte u. folglich 
die ihm zugehörige Seinskategorie. Aber diese 
Vereinigung mit dem Körper zielt weniger 
auf Bestrafung als Befreiung; der Körper u. 
die entsprechende Welt sollen in Wirklichkeit 
für den gefallenen Intellekt zum Heilsmittel 
werden. 

b. Soteriologie. Nach dom Abfall von der Ein¬ 
heit haben die Logikoi nicht mehr teil an der 
wesentlichen Erkenntnis; sie sind jetzt im 
Besitz einer Erkenntnis, genauer ausgedrückt: 
einer Kontemplation (theoria), die ihrem 
Stand angemessen ist, nämlich: der sinnlichen 
Anschauung, für die der Körper das unent¬ 
behrliche Mittel ist. Entsprechend dem Grad 
der Einzelwesen u. der Natur der Körper gibt 
es in aufsteigender Linie verschiedene Typen 
der Kontemplation: die ,schwerfällige Kon¬ 
templation' (die der Dämonen u. gottlosen 
Menschen), die natürliche zweite Kontempla¬ 
tion' (den Menschen eigen, die sich der Prak- 
tike hingeben u. sich bemühen, sich von ihren 
Leidenschaften zu befreien), die natürliche 
erste Kontemplation' (die dem Stand der En¬ 
gel entspricht u. zu dem auch diejenigen Men¬ 
schen Zugang haben, welche die Apatheia er¬ 
reicht haben). Darüber steht die Erkenntnis 
der Einheit oder die wesentliche Erkenntnis, 
Vorbehalten den vollständig reinen Intellekten. 
Das Heil wird durch den Übergang von der 
niederen zur nächsthöheren Kontemplation 
erreicht. Wie es einen engen Zusammenhang 
zwischen den Typen der Kontemplation u. 
den Typen von Körpern u. Welten gibt, so 
entspricht auch jedem Übergang von der einen 
zur anderen Kontemplation der Übergang 
von dem einen zum anderen Körper, von 
der einen zur anderen Welt, von der einen 
,Ordnung' (r<k%ic) zur anderen. So sind die 


Menschen aufgerufen, tatsächlich Engel oder 
Dämonen zu werden, da die aktuelle Ver¬ 
schiedenheit der Vernunftwesen nicht von 
ihrer Natur, sondern dem Grad ihrer Kon¬ 
templation abhängt. Das Heil der Logikoi 
vollendet sich demnach durch mannigfaltige 
Wechsel hindurch, die übrigens nicht not¬ 
wendigerweise jedesmal zum Besseren führen; 
das Heil vollendet sich durch aufeinander¬ 
folgende Übergänge von einem zum anderen 
Körper, von einer zur anderen Welt, bis der 
Intellekt, fortschreitend befreit von Stoff u. 
Ort, von neuem die wesentliche Erkenntnis 
erreicht. 

c. Christologie. Eine Hauptrolle bei diesem 
Erlösungsprozeß spielt Christus. Er ist selbst 
Intellekt, ähnlich u. gleich all denen, welche 
die ursprüngliche Henade bildeten. Aber allein 
von allen vernünftigen Wesen war er keiner 
,Bewegung' unterworfen u. ist mit dem we¬ 
sentlichen Wissen, dem Logos, verbunden 
geblieben. Er hat jetzt allein den Logos in 
sich, u. weil er unabänderlich mit dom Logos 
verbunden ist, ist er Gott. Diese einzigartige 
Stellung verleiht ihm auch eine einzigartige 
Rolle im Heilsprozeß der gefallenen Intellekte. 
Durch ihn ist die .zweite Schöpfung' erfolgt, 
die der Körper u. Welten, auf die er seine 
.mannigfaltige Weisheit' verwendet hat, das 
Objekt der natürlichen zweiten Kontempla¬ 
tion; er war es, der beim ersten Gericht 
präsidiert u. auch bei allen späteren Richter¬ 
sprüchen den Vorsitz führt, wobei er 
jedem bei jedem neuen Wechsel den Körper 
u. die Welt zuteilt, die ihm gebühren. Er hat 
selbst freiwillig einen Körper angenommen, 
der dem der gefallenen Logikoi ähnlich ist, 
um ihnen auf ihrem Heilsweg zu helfen u. 
ihnen die Mittel zu offenbaren, durch die sie 
wieder der wesentlichen Erkenntnis würdig 
werden können. 

d. Eschatologie. Die Eschatologie des E. be¬ 
rücksichtigt die vielfältigen u. verschiedenen 
Welten, durch welche hindurch alle Logikoi, 
einschließlich der Dämonen, sich zum Stand 
der Engel fortschreitend erheben werden, für 
den ein geistiger Körper charakteristisch ist. 
Demgemäß kennt E. zunächst eine erste Zeit, 
den .siebten Tag', an dem sich die Herrschaft 
Christi über alle Vernunftwesen ausdehnt. Es 
folgt ein .achter Tag'; an ihm findet die Herr¬ 
schaft Christi ihr Ende; an ihm werden die 
.Erben Christi', die Vernunftwesen, nach dem 
von E. zitierten Pauluswort seine .Miterben', 
d. h. sie finden in der Teilnahme an der wesent- 
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liehen Erkenntnis ihre Gleichheit mit ihm 
wieder. Das wird die völlige Vernichtung der 
Körper u. der Materie überhaupt u. all dessen 
zur Folge haben, was mit der Materie zusam¬ 
menhängt: Vielfältigkeit, Zahl, Arten u. 
Namen u. zugleich die Wiederherstellung aller 
in Christus, dem mit der Einheit verbunden 
gebliebenen Intellekt, u. die Vereinigung aller 
ohne Unterschied in gleicher Weise wie Chri¬ 
stus mit der wesentlichen Erkenntnis u. der 
Einheit. 

III. Aszetische Lehre, a. Ilpocx-nxf). Die asze- 
tische Lehre des E. muß in den weiten kosmo¬ 
logischen u. eschatologisehen Perspektiven 
betrachtet werden, die soeben geschildert 
wurden. Die Situation des Menschen, seine 
Stellung zwischen Dämonen u. Engeln, ist 
nichts anderes als eine Phase in der kosmi¬ 
schen Geschichte des Intellekts, der nach 
seinem Fall zur Einheit zurückkehrt. Der 
Mensch kann nicht zum Heilswissen gelangen, 
das seinem Stand entspricht, nämlich der 
zweiten natürlichen Kontemplation, wenn er 
nicht bestimmte Tugenden verwirklicht, 
deren unabänderliche hierarchische Ordnung 
oft von E. erwähnt wird: Glaube, Furcht, 
Enthaltsamkeit, Geduld u. Hoffnung. Die 
Gesamtheit dieser Tugenden macht die 
7tpocxTt.xy] aus (Brief an Anatolius: PG 40, 
1221B; Prakt.: ebd. 1233BC; Ermahnung an 
die Mönche 3/5 [153 Gressmann]). Diese wird 
definiert als ,die geistliche Methode, die den 
leidenschaftlichen Teil der Seele läutert* 
(Prakt. ebd. 1233AB). Denn, wer sich dem 
mönchischen Leben zugewandt hat, der 
hat auf Ehe, Reichtum, weltlichen Verkehr, 
kurz auf all das, was Quelle der Spaltung u. 
Unruhe ist, verzichtet, um in der zu 

leben (rer. monachal. rat.). Dadurch ist er 
aber noch nicht von den Leidenschaften be¬ 
freit ; in der Einsamkeit hat man, mehr noch 
als in der Welt, mit den Dämonen zu kämp¬ 
fen ; die bekämpfen die Anachoreten nämlich 
nicht durch die Gegenstände selbst (ra xpay- 
paTa), wie sie es bei den Laien tun, sondern 
durch die .Xoywpol*, d. h. durch leiden¬ 
schaftliche Erinnerungen an die Gegenstände 
(Prakt. 1224A. 1228B. 1245B). Es sind die 
,Gedanken* (das Wort hier im herabsetzenden 
Sinn genommen), welche die Leidenschaften 
in Bewegung setzen (ebd. 1272A). Daher ist 
die Praktike für den einsam Lebenden haupt¬ 
sächlich die Kunst, gegen die ,Gedanken* an¬ 
zukämpfen. 

b. Acht XoyurpoL E. führt alle ,Gedanken* 


auf acht .allgemeine Gedanken* zurück, die 
in feststehender Ordnung die folgenden sind : 
Völlerei (yaorpipapyia), Unzucht (TOpvsla), 
Habsucht (cpiXxpyupla), Traurigkeit (Xuw/jb 
Zorn (opyyj), Mutlosigkeit (xx.-/jS(a), eitle 
Ruhmsucht (xevoSoipoc), Hochmut (’jTtspvj- 
«pavla). Diese Klassifikation ist das Haupt¬ 
stück der aszetischen Lehre des E.; sie bildet 
das Grundgefüge des Antirrhetikos, des pseu- 
donilischen Traktats De octo spiritibus mali- 
tiae (wo der Zorn der Traurigkeit voraufgeht) 
u. des ersten Drittels des Praktikos. Jedem 
dieser Gedanken entspricht ein besonderer 
Dämon, der mit ihm praktisch identisch ist, 
u. zwar so sehr, daß E. oft unterschiedslos 
vom .Gedanken* oder vom .Dämon* spricht 
(zB. bei der Unzucht); manchmal, freilich 
selten, verwendet er auch das Wort xveüpa. 
Reduziert auf sieben Elemente, ist diese Liste 
durch Vermittlung Joh. Cassianus Grundlage 
der Lehre von den .sieben Todsünden* ge¬ 
worden. - E. beschreibt ausführlich u. kon¬ 
kret die Wirkungen der verschiedenen .Ge¬ 
danken* in der Seele; für jeden schreibt er das 
geeignete Heilmittel vor. Vor allem gibt er 
dem Einsiedler eine Methode an die Hand, 
wie er die Geister zu unterscheiden vermag; 
der Praktikos wird dadurch instand gesetzt, 
die ihn angreifenden Dämonen auseinander¬ 
zuhalten; denn jeder von ihnen hat seine 
besonderen Gepflogenheiten u. sein beson¬ 
deres Verhalten (A. u. C. Guillaumont, Art. 
Demon: DictSpir 3 [1954] 196/205). Er weiß, 
daß er ,der Grenze der Apatheia* nahe ist, 
wenn die Gedanken in ihm keine Leiden¬ 
schaft mehr auslösen u. wenn in der Nacht 
die von den Dämonen bewirkten Traumbilder 
ihn imgestört lassen (Prakt. 1248A. 1232A). 
Die Träume sind daher ein gutes Mittel der 
Diagnose (über die Lehre vom Traum bei E. 
s. C. Guillaumont: RevEtGr 65 [1952] XVI/ 
XVII; F. Refoule: VieSpirSuppl 59 [1961] 
470/516). 

c. rvoxmxiq. Am Ende der 7ipocxTixr) .erblüht* 
die *Apatheia; diese hat die Agape zur Toch¬ 
ter (Prakt. 1233B), u. die Agape ist es, welche 
dem Mönch die Tore der Gnosis, der .geist¬ 
lichen Erkenntnis*, öffnet (Brief an Anatol. 
1221C; Ermahnung an die Mönche 67 [158 
Gressmann]). Die Gnosis entwickelt sich in 
drei Stufen: den Anfang bilden die natürliche 
zweite Anschauung u. die natürliche erste 
Anschauung, die beide die <pu<nxv) yvwmg, die 
Erkenntnis der sichtbaren u. unsichtbaren 
Wesen, ausmachen, darauf folgt die Erkennt- 
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nis der Trinität oder die OsoXoyia (Brief an 
Anatol. 1221C). Die natürliche zweite Kon¬ 
templation, die zum Gegenstand die Logoi 
der sichtbaren Dingo hat, d. h. die vom 
Schöpfer in sie hineingelegte .mannigfaltige 
Weisheit“, ist die notwendige Ergänzung der 
TtpaxT'.XY); denn ,die Erfüllung der Gebote 
genügt nicht, um die Seelenkräfte vollkom¬ 
men zu heilen, wenn die entsprechenden An¬ 
schauungen sich nicht ihrerseits bereits des 
Intellekts bemächtigen“ (Prakt. 1233B). Die 
natürliche erste Anschauung, welche die un¬ 
sichtbaren Naturen zum Gegenstand hat, ist 
eigentlich die der Engel; aber es gibt auch 
Menschen, die ,das Brot der Engel essen“, 
d. h. die an ihrer Erkenntnis Anteil haben 
(Keph. gnost. 1,23). Die Erkenntnis der Trini¬ 
tät ist im Prinzip diejenige, deren sich der 
nackte Intellekt erfreut, d. h. der von jedem 
Körper, auch dem geistigen, befreite; doch 
ist es möglich, einen Vorgeschmack davon in 
privilegierten Augenblicken u. vermittelst der 
Apatheia schon auf Erden zu kosten. Hier 
haben wir die Mystik des E. vor uns, die er 
vor allem in De oratione u. in den Sxep.p.«T«, 
die das Pseudosupplement zu den Sechs 
Zenturien bilden, vorlegt. Manchmal sieht 
der Intellekt im Augenblick des Gebets in 
sich ein Licht erscheinen, von dem E. das 
eine Mal sagt, es sei das Licht des Intellekts 
selbst (Prakt. 1232 A; Suppl. 2 [424, 19/22 
Frankenberg]; grioeh. bei Muyldermans, Eva- 
griana 15), das andere Mal, es sei das Lieht 
der Trinität, das im Intellekt aufgehe (Suppl. 
26 [450, 16/20 Frankenberg]; Muyldermans 
aO. 16), ein drittes Mal noch genauer, es sei 
das ,Licht der Vision der Trinität“, mit dem 
der Intellekt ,bekleidet“ werde (Suppl. 53 
[464, 33/35 Frankenberg]). Nach der wahren 
Natur dieses Lichtes durch E. selbst befragt, 
soll Johannes v. Lycopolis, der .Seher“ der 
Thebais, gesagt haben, es sei dem Menschen 
nicht möglich, das zu wissen (Antirrh. 524, 
7/14 Fr.; A. Guillaumont, Keph. 277/278). 
IV. Antike Elemente. Hauptquelle der Lehre 
des E. ist Origenes (vgl. Bousset aO.; Baltha¬ 
sar, Metaphys.); man kann den Einfluß des 
alexandrinischen Denkers auf E. nicht nur in 
seinen großen metaphysischen Leitsätzen, 
sondern auch in seiner aszetisehen Lehre er¬ 
kennen. Durch Origenes vor allem, dann 
durch seine kappadozischen Lehrer u. auch 
durch seine Schulbildung hat E. zahlreiche 
Elemente antiken Denkens aufgenommen. Da 
eine systematische Untersuchung noch aus¬ 


steht, können hier nur einige Hinweise gege¬ 
ben werden. 

a. Platonismus u. Neuplatonismus. E. hat 
dieser philosophischen Tradition senie Anthro¬ 
pologie entnommen, die sich auf eine Drei¬ 
teilung der Seele gründet: Xoyixov, Oupixov 
u. s7n0up.7)Ttx6v (vgl. Prakt.: PG 40, 
1236AB), seine Vorstellung vom vooc als der 
wahren Natur der Seele u. vom Körper als 
dem zufälligen u. vorläufigen Gefäß der Seele 
(.Körper, Grab der Seele“, in Ps. 48, 12: PG 12, 
1445D). Die Dämonologie des E. zeigt eben¬ 
falls Züge, die mit neuplatonischen Vor¬ 
stellungen verwandt sind. 

b. Stoizismus. Dem Stoizismus verdankt E. 
seine sowohl kosmologisch wie noetisch be¬ 
deutsame Lehre von den Logoi der Einzel¬ 
wesen, seine Auffassung von der Apatheia u. 
seine Lehre von den Leidenschaften als Krank¬ 
heiten der Seele. In seiner Analyse der Träume 
hat E. vielleicht Elemente benutzt, die von 
den griech. Ärzten u. von Aristoteles stam¬ 
men; aber der stoische Einfluß scheint ent¬ 
scheidend gewesen zu sein (vgl. C. Guil¬ 
laumont aO.; F. Refoule aO. 509/511). Nach 
manchen Autoren ist im Stoizismus auch die 
Quelle für die cvagrische Lehre von den acht 
Hauptsünden zu suchen (O. Zöckler, Das 
Lehrstück von den sieben Hauptsünden = 
Biblische u. kirchenhistorische Studien 3 
[1893]; S. Schiwietz, Das morgcnländische 
Mönchtum 1 [1904] 265/274; J. Stelzenberger, 
Die Beziehungen der frühchristl. Sittenlehre 
zur Ethik der Stoa [1933] 379/402; dagegen 
I. Hausherr, L’origine de la theorie orientale 
des huit pöches capitaux: OrChristPor 30 
[1933] 164/175). 

c. Gnostizismus. Nach anderen hätte die Lehre 
von den acht Hauptsünden ihre Wurzel in 
der gnostischen Lehre von der Seelenroise, 
wo jedem Laster einer der den sieben planeta¬ 
rischen Sphären Vorgesetzten Wächter ent¬ 
spricht (R. Reitzenstein, Poimandres [1904] 
232; Th. Zielinski: Philol 64 [1905] 21/22; 
ders.: Süddeutsche Monatshefte 2 [1905] 
437/442; M. Gothein: ARW 10 [1907] 416/ 
484; M. W. Bloomfield, The seven deadly sins 
[Michigan 1952] 43/67; dagegen S. Sehiewitz 
aO. 2 [1913] 72/84; L. Wrzol: Divus Thomas 
3, 1 [1923] 385/404; 3, 2 [1924] 84/91). Die 
Gedankenwelt des E. ist auch in anderer 
Hinsicht mit derjenigen der Gnosis ver¬ 
wandt; so setzen zB. beide Erkenntnis u. Heil 
in enge Beziehung u. beide kennen einen My¬ 
thos vom Fall des Intellekts u. seiner durch 
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verschiedene Welten verlaufenden Rückkehr 
zur Einheit. 

d. Hellenistisches Judentum. Durch seine 
eigentümliche Auffassung von den Logismoi 
oder .bösen Gedanken' hat sich E. eng an die 
jüdischen Spekulationen über das yeser ange¬ 
schlossen, das als böse Neigung u. böser Geist 
den Menschen zum Bösen verleitet. Die eva- 
grische Einteilung der .Gedanken* hat ihre 
engste Parallele in den Testamenten der zwölf 
Patriarchen (Rüben 3, 2/7 [5/6 Charles]: die 
.sieben Geister des Irrtums*, zu denen sich 
ein achter hinzugesellt). In diesem Punkt, 
wie auch in manchen anderen, hat wahr¬ 
scheinlich Origenes als Vermittler gedient 
(vgl. S. Bettencourt, Doetrina ascotica Ori- 
genis [C. d. Vat. 1945] 78). 

e. Selbständigkeit des E. E. hat die von ihm 
übernommenen antiken Elemente tiefgreifend 
umgestaltet. Seine Einteilung des geistlichen 
Lebens in Praktike, Physike u. Theologike 
(Prakt. 1221D) ist zwar dem antiken 
Schema: Ethik, Physik u. theoretische Wis¬ 
senschaft nachgebildet, doch hat E. dieses 
Schema mit neuem Inhalt gefüllt. Er hat 
zwar den von Plato vorgetragenen Gegensatz 
zwischen TcpaxTix6<; u. &e<up7)Tixö? oder 
yvwcmxos wiederaufgenommen; doch hat er 
den ersten Ausdruck nicht wie Plato (politie. 
258E/259C; rep. 5, 476A) auf die handwerk¬ 
lichen Künste, auch nicht wie die Stoiker 
(SVF 2, 19, 49; 3, 160, 34) auf die politischen 
u. menschlichen Tätigkeiten angewandt, 
sondern auf die aszetischen Übungen, die auf 
die Apatheia hinzielen; die Praktike gehört 
zum Mönch, der in der Hesychia lebt u. der 
sich folglich von der Gesellschaft der Men¬ 
schen u. dem weltlichen Tun entfernt hat. 

V. Nachwirkung. Wir haben oben gesehen, daß 
das Werk des E. bei der Entwicklung des Ori- 
genismus, wie er 553 verurteilt wurde u. bei 
der Abfassung der fünfzehn Anathemata, in 
denen diese Lehre zusammengefaßt worden 
ist, eine entscheidende Rolle gespielt hat. Der 
evagrianische Origenismus hat auch den edes- 
senischen Mönch Stephan Bar Sudali stark 
beeinflußt, der bei den origenistischen Mön¬ 
chen Palästinas Zuflucht fand u. der als der 
Autor des .Buches des Hierotheos* angesehen 
werden muß (F. S. Marsh [London/Oxford 
1927]); in diesem Buch sind die großen Leit¬ 
sätze der Metaphysik des E. mit den Vor¬ 
stellungen des Dion. Areop. verbunden 
(I. Hausherr, L’influence du ,Livre de s. 
Hierothee*: OrChrist 30 [1933] 176/211; A. 


Guillaumont, Keph. 302/332). E. hat durch 
die syrischen Übersetzungen seines Werkes 
einen weitreichenden Einfluß unter den 
Syrern ausgeübt, die, seinen Origenismus ver¬ 
leugnend oder vergessend, ihn als den Lehr¬ 
meister des geistlichen Lebens schlechthin an¬ 
sahen; dieser Einfluß ist besonders spürbar 
bei Philoxenos v. Mabbug (I. Hausherr: 
RevAscMyst 14 [1933] 171/195) u. bei den 
großen Autoren der nestorianischen Mystik 
des 7./8. Jh., besondex-s bei Isaak v. Ninive u. 
Joseph Hazzaya (A. Guillaumont: OrSyr 3 
[1958] 3/24). - Unter den Griechen zeigt sich 
der Einfluß des E. sehr bald in den klassi¬ 
schen Quellen der monastischen Literatur, 
namentlich in der Historia Lausiaca seines 
Schülers Palladius (R. Draguet, L’Histoire 
Lausiaque*, une ceuvre ecrite dans l’esprit 
d’Evagre: RevHistEcel 41 [1946] 321/364; 42 
[1947] 5/49). Die Verurteilung des J. 553 hat 
die schnelle Vernichtung des griech. Textes 
der Kephalaia gnostika zur Folge gehabt, 
aber das aszetische Werk des E. ist viel ge¬ 
lesen u. nachgeahmt worden; der große Theo¬ 
loge des 7. Jh., Maximus der Bekenner, hat 
viel von E. übernommen, in einigen seiner 
Werke sogar dessen Text paraphrasiert (M. 
Viller, Aux sources de la spiritualite de s. 
Maxime, Les ceuvres d’Evagre le Pontique: 
RevAscMyst 11 [1930] 156/184; 239/268; 
331/336); in derselben Epoche hat Johannes 
Klimakos, der Verfasser der,Scala*, sich stark 
von ihm inspirieren lassen, ihn allerdings 
nur zitiert, um ihn zu tadeln (PG 85, 865 AB). 
Ersichtlich ist auch sein Einfluß bei der Mehr¬ 
heit der byzantinischen geistlichen Autoren 
(s. namentlich die theologischen, gnostischen 
u. praktischen Kapitel Symeon des Neuen 
Theologen, 10./11. Jh.). - In der latein. Welt 
hat E. durch die Übersetzungen Einfluß aus¬ 
geübt, die von seinen aszetischen Haupt¬ 
werken, zunächst von Rufinus, nachher von 
Gennadius verfaßt worden sind; aber mehr 
noch durch das Werk Joh. Cassianus, der von 
E. wesentliche Elemente seiner aszetischen u. 
mystischen Lehre übernommen hat (S. Mar- 
sili, Giovanni Cassiano ed Evagrio Pontico 
[Rom 1936]). So hat E. trotz der Verurteilung 
seiner origenistischen Lehren 553 einen außer¬ 
ordentlichen u. entscheidenden Einfluß auf 
die christl. geistliche Lehre im Okzident u. 
noch mehr im Orient ausgeübt. 

H. U. v. Balthasar, Metaphysik u. Mystik des 
Evagrius Ponticus: ZAszMyst 14 (1939) 31/47. - 
W. Bousset, Apophthegmata. Studien z. Gesch. 
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d. ältesten Mönchtums (1923) 281/341. - W. 
Frankenberg, Euagrius Ponticus (1912). - 
A. Guillaumont, Les six centuries des ,Kepha- 
laia gnostiea' d’fivagre le Pontique; PO 28, 1 
(1958); Les ,K6phalaia gnostiea' d’Evagre le 
Pontique et l’histoire de l’origenisme chez les 
Grecs et chez les Syriens (Paris 1962). - A. u. C. 
Gtjillaumont, Evagre le Pontique: DictSpir 
4 (1961) 1731/44. - I. Hausherr, Los versions 
syriaque et armenienne d’Evagre le Pontique 
(Rom 1931); Le Traitö de l’oraison d’Evagre lo 
Pontique (Pseudo Nil): RovAscMyst 15 (1934) 
34/93. 113/170; Les le$ons d’un contemplatif, 
le Traitö de l’oraison d’Evagre le Pontique 
(Paris 1960). - J. Lemaitre, Contomplation, 
Evagro le Pontique: DietSpir 2 (1950/52) 1774/ 
85. - J. Moysesctt, Eüäypioi; 6 IIovtix6i;, ßlo«;, 
<JUYYP“(ili aTa ) SiSaoxaXEa (Athen 1937). - J. 
Muyldermans, Evagriana (Paris 1931); A tra¬ 
vers la tradition manuserite d’Evagrc le Pon¬ 
tique (Louvain 1932); Evagriana syriaea (Lou- 
vain 1952). - K. Rahner, Die geistliche Lehre 
des E.: ZAszMyst 8 (1933) 21/38. - F. Refoulü, 
La Christologie d’Evagre et l’origenisme: Or- 
ChristPer 27 (1961) 221/66. - H. B. Sarghisian, 
Vie et oeuvres du s. Pere Evagre le Pontique 
(Venedig 1907); armenisch. - M. Viller-K. 
Rahner, Aszese u. Mystik in der Väterzeit 
(1939) 97/109. - O. Zöckler, Evagrius Pontikus. 
Seine Stellung in der altchristlichen Literatur - 
u. Dogmengeschichte (1893). 

A. u. G. Guülaumont*. 

Evangelistensymbole s. Mischwesen. 
Evangelium. 

A. Nichtchristlich. I. Jüdisch, a. Alttestamentlich 1107. b. 
Spätjüdisch 1108. c. Rabbinen 1109. - II. Griechisch-helleni¬ 
stisch 1110. B. Christlich. I. Neutestamentiich. a. Jesus 1111. 
b. Evangelisten 1113. c. Paulus 1116. d Pastoralbriefe 1120. 
e. Offenbarung des Johannes 1121. - II. Alte Kirche, a. E. als 
mündliche Botschaft 1121. b. E. als Evangelienschrift. 1. Buch¬ 
titel 1124, 2. Kanonische E. 1126. 3. Apokryphe E. 1130. 4. Ge¬ 
setz u. E. 1136. 5. Auseinandersetzung 1139. 6. Kult 1142. 
7. Magie 1155. 

A. Nichtchristlich. I. Jüdisch, a. Alttesta¬ 
mentlich. Das Subst. euocyyeXtov (u. das Verb. 
euayysX^sa&ou) begegnen uns im AT zu¬ 
nächst im profanen Sinn (frohe Botschaft, 
Lohn für frohe Botschaft bzw. eine Freuden¬ 
botschaft verkündigen). Es entspricht der 
biblischen Gesamtansehauung, daß sich dies 
Wort auf bestimmte geschichtliche Ereignisse 
bezieht (zB. Sieg über die Feinde) u. daß der 
Überbringer der Botschaft an diesem Ge¬ 
schehen unmittelbar beteiligt ist oder auch 
für das Geschehen verantwortlich gemacht 
wird (2 Sam. 1, 15f; 4, 10; 18, 20ff). Für die 
ntl. Begriffsgeschichte ist vor allem Deutero- 
jesaja u. die von ihm beeinflußte Literatur 


entscheidend geworden. Der Prophet erwartet 
den großen Sieg Jahwes, seine Thronbestei¬ 
gung, seine Königsherrschaft u. den Anbruch 
der cschatologisch.cn Zeit. Der Freudenbote 
ruft Frieden u. Rettung aus u. verkündigt: 
,Dein Gott hat die Herrschaft angetreten'; 
die Späher stimmen über die Rückkehr Jah¬ 
wes zum Zion den Jubclruf an (Jes. 52, 7/9). 
Es handelt sich um Proklamationen, die ein 
neues Erscheinen Gottes, eine Offenbarung 
seiner Macht u. seines Heiles ankündigen (vgl. 
auch Jes. 40, 9ff; Nah. 2, 1, 3). Wichtig ist 
auch die Wendung vom tiefsten Elend zur 
neuen Heilszeit u. die Erinnerung an den 
Wüstenzug der Vorzeit (Jes. 52, 11/12). Der 
,Freudenbote' wird zu einer beispielhaften 
Gestalt in diesem eschatologischen Geschehen 
(Jes. 52, 7), ja der Prophet nimmt selbst die 
Aufgabe auf, die frohe Botschaft zu verkün¬ 
digen, ein Gnadenjahr Jahwes auszurufen u. 
den Gefangenen u. Gebundenen Freiheit zu 
schenken (Jes. 61, lff). Er nimmt damit Züge 
an, die an den Gottesknecht erinnern (,zu ver¬ 
binden gebrochene Herzen'). In dieser Selbst¬ 
darstellung des Propheten bei Tritojesaja liegt 
wieder die betonte Hervorhebung einer ganz 
bestimmten geschichtlichen Aufgabe, 
b. Spätjüdiseh. Die LXX kannte den Sing. 
süayysXiov überhaupt nicht, wohl aber den 
Plur. süayyeXia (2 Sam. 4, 10: ,Lohn für gute 
Botschaft'). Das Femin. y] siayysXta, das 
sonst selten ist, begegnet in der Bedeutung 
,frohe Botschaft' (zB. 2 Sam. 18, 20. 22. 25. 
27; 2 Reg. 7, 9). Wir haben also hier zwischen 
dem Plural eüayysXia (der Botenlohn) u. dem 
Sing. 7) eüayysXla (die Freudenbotschaft) zu 
unterscheiden. Im allgemeinen schwächt die 
LXX die theologischen Zusammenhänge ab, 
doch hat sie ein starkes Empfinden für die 
Verbundenheit von süayysX^sufrat, u. aw- 
Tfjp'ix. - Josephus verwendet sowohl die Subst. 
•/) suayysXia (ant. 18, 229), to süayysXiov 
(bell. 2, 420) als auch toc eüayysXia (obd. 
4, 656) sowie das Verbum süayysX^saO-at, im 
hellenistischen Sinn (vor allem für wichtige 
politische Ereignisse). Er kann gelegentlich 
von Ssivbv süayysXiov reden (obd. 2, 420) 
u. damit zum Ausdruck bringen, daß eine 
schreckliche Nachricht für jemand zur Freu¬ 
denbotschaft werden kann. Im Zusammen¬ 
hang mit dem Kaiserkult stehen die beiden 
Stellen bell. 4, 618 u. 4, 656: das Gerücht von 
der im Orient stattgefundenen Ernennung des 
Vespasian zum Imperator verbreitete sich 
übrigens unglaublich schnell, u. jede Stadt 
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feierte Feste, ließ die Freudenbotschaft aus- 
rufen u. brachte Opfer für ihn dar (euayyeXia 
ts xai Ouaiac ürusp aüxoü sTOTeXei); als 
Vespasian in Alexandria angckonunen war, 
vernahm er frohe Botschaft aus Rom (eüay- 
yeXia). Es handelte sich hier um die Prokla¬ 
mation zum Kaiser. - Ein ähnlicher Tatbe¬ 
stand wie bei Josephus liegt bei Philo vor. 
Für die hollenist.-orientalische Anschauung 
typisch ist sein Vergleich des Götter boten 
Hermes mit Caius (leg. ad Cai. 99/102). In 
die Nähe des Kaiserkultes führt vor allem die 
Aussage der Gesandten: äno -njs ■fjpexepai; 
noX sw? eiayysXt.ocjp.svYj 7tpo? vxq aXXa? sSpa- 
psv Y] ep-^pLYj (ebd. 231). - Die Gemeinde vom 
Toten Meer, die für sich das rechte Verständ¬ 
nis der atl. Propheten in Anspruch nahm u. 
in deren Worten ihre eigene Geschichte ent¬ 
deckte, legte dem zweiten Teil des Jesaja¬ 
buches offenbar besonderes Gewicht bei (vgl. 
1 QS 8, 12/14). Die Gestalt des ,Freuden- 
boten‘ stand jedoch nach Ausweis der bis jetzt 
edierten Texte nicht im Vordergrund der 
eschatologischen Erwartung. Nur in 1 QH 18, 
14 wird Jes. 61, lf aufgenommen (vgl. auch 
1 QH 15, 15). Offenbar spricht in diesem 
Psalm der Lehrer der Gerechtigkeit selbst. 
Gott hat in seinem Mund eine Quelle geöffnet 
(1 QH 18, 10. 12), d. h. ihm Worte gegeben, 
die einerseits die Geschöpfe der Sünde u. 
Nichtigkeit überführen (1 QH 18,12), anderer¬ 
seits den ,Armen' die frohe Botschaft ver¬ 
kündigen nach der Fülle des göttlichen Er¬ 
barmens (1 QH 18, 14). Das eschatologisehe 
Sendungsbewußtsein des Lehrers läßt sich 
mit Jesu Auftreten in der Synagoge in Naza¬ 
reth vergleichen (Lc. 4, 16/22). 
c. Rabbinen. Auch das rabbinische Juden¬ 
tum spricht vielfach von einer ,guten Bot¬ 
schaft' ; gelegentlich heißt es sogar, daß Gott 
selbst ,gute Botschaften' verkündigt (Num. 
r. 14 zu 7, 48; Strack-B. 3, 6). Die großen 
Weissagungen Deuterojesajas werden ge¬ 
wöhnlich auf die zukünftige Offenbarung der 
Königsherrschaft Gottes, auf die Erlösung 
Israels, auf die messianische Zeit bezogen. 
Die Vorstellung des Freudenboten ist keines¬ 
wegs ausgestorben: Elias oder der Messias 
werden als Tröster Israels im Sinne von Jes. 
52, 7 erwartet (Pesikta r. 35 u. 36 = Strack- 
B. 3, 9). An allen wichtigen Stellen liegt das 
Schwergewicht auf der zukünftigen Offen¬ 
barung Gottes selbst, nicht auf der Botschaft, 
deren Inhalt man seit Deuterojesaja kennt. 
Allerdings kennt das Rabbinat gelegentlich 


den abgewandelten Sinn: ,Trauerbotschaft' 
(vgl. Gen. r. 81 zu 35, 8 = Strack-B. 3, 5b). 
Daher nimmt G. Dalman (Die Worte Jesu 
[1S9S] 84) an, daß der aramäische Begriff 
nicht notwendig das Element der Freude 
in sich schließt. Beim Anbruch der Gottes¬ 
herrschaft erwartet man keine neue Botschaft 
(ThWb 2, 723). In die polemische Ausein¬ 
andersetzung mit dem frühen Christentum 
gehören die entstellenden Formen ,aven- 
gillajon' bzw. ,avön-gillajon‘ für den in 
christl. Kreisen gebrauchten hellenistischen 
Begriff euayyeXiov; sie wenden sich deut¬ 
lich gegen E.-Schriften: R. Meir (um 150) 
nannte es (= das Buch der Minim, der 
Judenchristen) Aven-gillajon (= Unheils¬ 
rand), R. Jochanan (f 279) nannte es 
Avön-gillajon (= Sündenrand). Vgl. Schab. 
116a = Strack-B. 3, 11. ,Gillajon‘ ist die un¬ 
beschriebene Pergamentrolle oder die auf 
einer beschriebenen Pergamentrolle vorhan¬ 
denen leeren Ränder, die zur Anbringung von 
Bemerkungen benutzt wurden (Strack-B. 3, 
11). Vgl. u. Sp. 1139f. 

II. Griechisch-hellenistisch. Im Griechischen 
sind euayyeXiov (substantiviertes Adjektiv) 
u. eüayyeXi^eo&ai von eüayyeXoi; abzulei¬ 
ten. EuayyeXiov bezeichnet ursprünglich das, 
was zu einem eüayyeXoi; gehört (.Boten¬ 
lohn': Od. 14, 152f. 166f, ,gute Botschaft': 
Cic. ad Att. 2, 3, 1). Die auffallende Wendung 
euayyeXia ffüeiv (Aristoph. equ. 656) bedeu¬ 
tet: ,eine gute Botschaft durch Opfer feiern'. 
EuayyeXiov ist häufig die Siegesbotschaft. 
Der Bote erscheint, erhebt die Rechte zum 
Gruß u. ruft den Sieg aus (Plut. Demetr. 17). 
Dann durchzieht großer Jubel die Stadt, 
euayyeXia werden geopfert u. Wettkämpfe 
veranstaltet. Der Bote empfängt Lohn, weil 
er nicht nur das Heil verkündigt, sondern es 
tatsächlich durch sein Wort bringt. Allerdings 
werden gelegentlich Dankfeste gefeiert, ohne 
daß ein konkreter Anlaß dazu gegeben war, 
u. so entsteht Mißtrauen gegen die Wahrheit 
der Botschaft (Od. 14, 152f). Man unterschei¬ 
det daher zwischen dem Opfer für die Bot¬ 
schaft u. für das Heil selbst (Ditt. Or. 1, 4, 
42). Gelegentlich ist euayyeXiov auch der 
Orakelspruch wie auch eüayyeXoc der Orakel¬ 
künder sein kann. So wird von einer Hindin 
erzählt, daß sie verborgene Dinge offenbare 
(Plut. Sertor. 11). - Wichtig ist vor allem der 
Sprachgebrauch von euayyeXiov im Kaiser¬ 
kult. Das Erscheinen des -heio? cjyd-ponoc; 
bringt in jedem Fall Heil u. Wunder "mit sich; 
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so ist auch der Kaiser Herrscher über die 
Welt u. Heiland der Menschen, darum sind 
seine Anordnungen frohe Botschaften, u. die 
wichtigsten Ereignisse seines Lebens (Geburt, 
Thronbesteigung) sind ebenfalls mit süayYs- 
Xia verbunden. Ein bestimmter enthusiasti¬ 
scher Stil ist diesen Zeugnissen eigen (zB. In¬ 
schrift von Priene 105, 40 in Bezug auf 
Augustus: twi xoapwi tov 8i’ 

oturöv söaYysXlcüv rj vsvsOX«!; toü ■9-soü, der 
Geburtstag des Gottes war für die Welt 
der Anfang der Freudenbotschaften, die 
seinetwegen ergangen sind). Man glaubt an 
den Anbruch einer neuen Zeit u. den Aufstieg 
der Menschheit. - Auch das Auftreten anderer 
Osiot avOponrot. gibt Anlaß zu guter Bot¬ 
schaft, zB. die Ankunft des Apollonius (Phi- 
lostr. v. Apollon. 1, 28). Für Jamblich ist die 
Voraussage der kommenden Größe des Py¬ 
thagoras ebenfalls ein söocyy eXiov (v. Pyth. 
2, 12). Zu beachten ist, daß beide Belege aus 
dem 3. Jh. nC. stammen. - Alle biblischen 
u. orientalisch-hellenistischen Anschauungen 
stammen offenbar aus gemeinsamen Ursprün¬ 
gen. Durch ihren Zusammenhang mitescha- 
tologischen Motiven erregen u. erschüttern 
sie den Hörer. In der Gegenüberstellung von 
Kaiserkult u. E. stellen sich zahlreiche Ein¬ 
zelberührungen heraus, erst recht aber verrät 
sich gerade hier die Eigenart des E. Das ntl. 
Verständnis von ,E.‘ hat seine Wurzeln 
weder im hellenistischen Kaiserkult noch in 
der LXX, sondern in der prophetischen 
"Überlieferung Deuterojesajas. Von dort wird 
es vermittelt durch das Rabbinat u. die 
Synagoge (Molland 31). Das ähnliche Ver¬ 
ständnis von eüaYYsXtov im Kaiserkult hat 
seinen Grund im gemeinsamen orientalischen 
Ursprung. 

B. Christlich. I. Neutestamentlich. a. Jesus. 
Jesus hat nach Le. 4, 18 das Prophetenwort 
Jes. 61, lf auf seine Sendung angewandt: er 
ist Träger des Geistes Gottes u. berufen, den 
,Armen' die Freudenbotschaft zu verkündi¬ 
gen. Auch in der Antwort auf die Anfrage des 
Täufers weist er auf das hin, was die Boten 
sehen u. hören: ,den Armen wird die Freuden¬ 
botschaft verkündigt' (Lc. 7, 22; Mt. 11, 5). 
So nimmt er bestimmte Züge aus der Bot¬ 
schaft des Deuterojesaja auf u. erscheint 
selbst als eschatologiseher Freudenbote u. 
Gottesknecht. Jetzt ist die Zeit der ,Erfül¬ 
lung' u. der letzten Entscheidung gekommen, 
u. Gott selbst tut sich im Wort, Zeichen u. 
Weg seines Gesandten kund. Dieselbe Hervor¬ 


hebung der .erfüllten Zeit' findet sieh in Mc. 

I, 15, wo die Freudenbotschaft in prokla- 
matorischen Sätzen, sowohl indikativisch wie 
imperativisch zusammengefafit wird. Pro¬ 
klamationen u. Seligpreisungen sind grund¬ 
sätzlich die prägnantesten u. kürzesten 
Formen der Verkündigung. Eine ähnliche 
Form der Proklamation liegt in Mt. 3, 2; 4, 
17 vor: der uneingeschränkte Bußruf tritt 
als Imperativ an den Anfang, u. die An¬ 
kündigung der Himmelsherrschaft schließt 
sich begründend an. Matthäus hat die ältere 
Form der Proklamation. Der zweite Evange¬ 
list fügt die Kairosbotschaft ein, die ihm 
schon in der Tradition vorgegeben war (vgl. 
Gal. 4, 4). Nach dem ersten E. stammt diese 
Proklamation von Johannes dem Täufer u. 
wird von Jesus übernommen (vgl. 3, 2 mit 
4, 17). Die Kraft der atl. Bußforderung wird 
durch das Gewicht der eschatologiseh.cn Aus¬ 
sage verschärft. ,Himmelsherrsehaft‘ ist eine 
palästinisch-rabbinische Wortbildung, die 
wohl ursprünglich ist u. im hellenistischen 
Raum durch eine Ersatzbildung verdrängt 
wird (Dalman 77). Gemeint ist das Königtum 
Gottes als Gegensatz zu aller irdisch welt¬ 
lichen Herrschaft, als oschatologisches Offen¬ 
barwerden seiner Gerechtigkeit im Sinn der 
jüdischen Gebetstradition (Strack-B. 1,179c). 
Die einmalige u. radikale Umkehr, die Gott 
angesichts des nahen Umbruchs der Zeit u. 
der irdischen Machtvorhältnisso fordert, ist 
ein voreschatologisches Zeichen u. scheidet 
unsere Proklamation von jeder zelotischen 
Erwartung, die ähnliche Begriffe u. Vor¬ 
stellungen verwandt hat (M. Hengol, Die 
Zeloten [1961] 93ff). Die Glaubensforderung 
Jesu gegen die qumranitische u. täuferische 
Umkehrforderung auszuspielen, liegt kein 
sachlicher Grund vor (anders Stauffer: Dt. 
Pfarrer bl. 60 [1960] 73. 103. 126. 150). Auch 
Mt. 4, 17 spricht vom Heroldsruf Jesu: ,Kehrt 
um, denn nahegekommen ist die Himmelsherr¬ 
schaft.' Indem sieh die Botschaft an Israel 
als Ganzes wendet, entwickelt sich notwendig 
eine Auseinandersetzung mit denen, die die 
Einladung Gottes ablehnen (Lc. 15, 25/32; 
Mt. 21, 28/32). Der Klageruf über das ganze 
Geschlecht, das sowohl den Täufer als auch 
den Menschensohn ablehnt (Lc. 7, 31/35; Mt. 

II, 16/19), offenbart den großen Ernst der 
geschichtlichen Situation. Gerade die Freu¬ 
denbotschaft weist genug Gegensätze auf u. 
führt in einen Kampf hinein, der für alle 
Beteiligten schicksalhaft wird. Jesus ist 
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gewiß, daß die eschatologische Thronbestei¬ 
gung Gottes unmittelbar bevorsteht u. daß 
er selbst dazu gesandt ist, die Wende mit 
ihren Krisen heraufzuführen. Die Erfüllung 
der Verheißungen des Alten Hundes u. die 
Wiederkehr der ursprünglichen Gottesord¬ 
nung werden durch ihn verbürgt. Jesu Wort, 
Zeichen u. Wunder, Sterben u. Auferstehen 
sind Einbruch der Gottesherrschaft u. wer¬ 
den als E. verkündigt. So sind die Freuden¬ 
botschaft von der Thronbesteigung Gottes 
u. das E., das sich mit Jesus Christus voll¬ 
zieht, unlöslich miteinander verbunden. Das 
E. hält sich zunächst an die Grenzen des 
Gottesreiches (Mt. 10, 5; 15, 26), drängt aber 
dann auf Grund der biblischen Verheißungen 
über sie hinaus: die Gottesherrschaft muß in 
der ganzen Welt u. unter allen Völkern pro¬ 
klamiert werden. Dieser Vollzug gehört nach 
Me. 13, 10 in den apokalyptischen Prozeß 
(rrpürov Sei) u. wird nach Mc. 16,15 auf einen 
ausdrücklichen Befehl des Auferstandenen 
zurückgeführt. 

b. Evangelisten. Der Begriff ,E.‘ spielt bei 
Markus eine grundlegende Rolle (vgl. 1, 1. 
14f; 8, 35; 10, 29; 13, 10; 14, 9; vgl. 16, 15). 
Abgesehen von 1, 1. 14 gebraucht der Evange¬ 
list das Subst. euayyeXiov ohne nähere Be¬ 
stimmung. Dies ,E.‘ ist für ihn beides, 
mündliche Botschaft im proklamatorischen 
Sinn u. Lehre, die sich auf die Worte Jesu 
gründet; darüber hinaus scheint der Begriff 
die Entfaltung eines apostolischen Geschichts¬ 
zeugnisses zu sein, dessen Spuren in Act. 1, 
22; 10, 37 zu finden sind. Offenbar ist das 
Element der Botschaft auch bei Markus 
grundlegend, dock wird es durch die autori¬ 
tative Lehre ergänzt u. nun mehr auf einen 
umfassenden eschatologischen Geschichtsent¬ 
wurf bezogen, der vom Täufer bis zur Er¬ 
scheinung des Menschensohnes reicht. Dabei 
spielt für ihn der Heilsplan Gottes als die theo¬ 
logische Voraussetzung mit, die Weissagung 
u. Erfüllung in den E.-Begriff aufnimmt. Die 
Christologie wird von der göttlichen Pro¬ 
klamation 1, 11; 9, 7 programmatisch ge¬ 
sehen. Auf keinen Fall darf man die zeit¬ 
geschichtliche Antithese zu zelotischen u. 
gnostischen Bewegungen übersehen, die aus 
dem Judentum kommen u. durch verwandte 
Motive das Verständnis der Jesusbotschaft 
gefährden (Mc. 13, 6. 22). Die Loslösung vom 
jüdischen Mutterboden u. das Heimisch¬ 
werden im römisch-hellenistischen Kultur¬ 
kreis hinterlassen weitere Spuren im E.-Ver- 
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ständnis: das eine u. bleibende E. steht im 
Gegensatz zu allen hellenistischen Erlöser- 
u. Heilandsbotschaftenlj Das Geschichtsver¬ 
ständnis wird durch die katastrophale Ent¬ 
wicklung in Palästina dramatisch verschärft 
(Mc. 13, 1 ff. 14). Entscheidend ist der Zu¬ 
sammenhang: ,um meinetwillen u. um des 
E. willen' (8, 35; 10, 29): die Person Jesu 
hängt eng mit seiner Botschaft zusammen; 
.meiner u. meiner Worte' (8,38): die Autorität 
Jesu verbindet sich mit seinen Worten. Die 
.Worte Jesu' gehören für Markus in den 
Zusammenhang seiner Lehre. Botschaft u. 
Lehre sind voneinander zu trennen (Schwei¬ 
zer). - Das Verständnis des E.-Begriffes bei 
Matthäus hängt von der Auslegung der 
Stellen 4, 23; 9, 35; 24, 14; 26, 13 ab. Im 
Gegensatz zu den meisten Stellen bei Markus 
ist beim ersten Evangelisten der Begriff 
durchgehend näher bestimmt. Auch hier ist 
die Unterscheidung zwischen Kerygma u. 
Didache notwendig: die Didache tritt in 
4,23 u. 9, 35 an die erste Stelle, das Kerygma 
an die zweite. Die Lehre bezieht sich auf den 
Willen Gottes in Schrift u. Gesetz, ent¬ 
spricht also der palästinisch rabbinischen 
Tradition, die nachgestellte Verkündigung 
dagegen bezieht sich auf die eschatologisch- 
apokalyptische Erwartung. Man wird also 
bei Matthäus Lehren u. Verkündigen nicht 
gleichsetzen können. In 24, 14 finden wir alle 
Merkmale der Proklamation wieder: Ver¬ 
kündigung, E. von der Herrschaft in der 
ganzen Welt. .Dies' E. könnte ein Hinweis 
auf die von Matthäus verkündigte Heils¬ 
botschaft sein (Asting; Schniewind). In 26, 
13 ist der Grundansatz ebenfalls proklama- 
torisch (wie in 24, 14): es geht auch hier um 
die grundlegende Freudenbotschaft, doch 
schließt sie jetzt die .Erinnerung', den Ge- 
schichtsbericbt, grundsätzlich ein. Einerseits 
wirkt bei Matthäus das AT, anderseits 
die spätere Auseinandersetzung der Kirche 
nach. - Das lukanische Schrifttum liebt das 
Verbum söayysXECEaßm u. beschreibt damit 
den Wort- u. Geschichtscharakter der christ¬ 
lichen Botschaft in festen Wendungen, es 
hat auch ein starkes Wissen um seinen Zu¬ 
sammenhang mit der Botschaft Deutero- 
jesajas, gebraucht aber das vor allem von 
Paulus u. Markus her bekannte Substantiv 
EÜayyeXiov im E. nicht (doch Act. 15, 7; 
20, 24). Zunächst scheint sich bei Lukas 
ein grundsätzlicher, vom AT herrührender 
Sprachgebrauch durchzusetzen, daß ,dem 
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Volk* die frohe Botschaft dargeboten wird 
(zB. 2, 10; 3, 18), doch setzt sich daneben 
ein anderer, davon unterschiedener ein, daß 
konkreten einzelnen Menschen die Botschaft 
ausgelichtet wird (zB. Lc. 1, 19; 28, 1; 
Act. 8, 35). Diese zweite Schicht wird als 
jünger u. hellenistischer angesehen (Sahlin). 
Das wichtigste Jesuslogion Lc. 16, 16 (Mt. 11, 
12) bedarf einer Rückübersetzung ins Ara¬ 
mäische (Dalman 113ff). Der Evangelist will 
sagen, daß die Gestalt des Täufers noch in den 
alten Äon gehört, daß aber seine Verkündi¬ 
gung schon in den neuen Äon hineinragt 
(eöayyeX^ETai hier eine griech. Passivform). 
Für das lukanische Schrifttum ist diese Form 
der Verkündigung das Zeichen der messia- 
nischen Heilszeit u. ihrer Heilsgaben. Die 
Frage, warum das E. das Subst. süayyeXiov 
vermeidet, wird seit A. Harnack (Entstehung 
u. Entwicklung der Kirchenverfassung [1910] 
199/239) immer wieder gestellt, kann aber 
nicht mit Sicherheit beantwortet werden. 
Zur Besonderheit der lukanischen Vorge¬ 
schichte: In der Geburtsgeschichte des 
Lc.-E. wird die enge Verbindung zwi¬ 
schen den Engeln u. der Freudenbotschaft 
(ayysXoi-süayyeXLov) hervorgehoben: ,Fürch- 
tet euch nicht; denn seht, ich verkündige 
euch große Freude, die dem ganzen Volle 
widerfahren soll. Denn geboren ist euch heute 
ein Erretter, das ist der Messias, der Herr in 
der Davidstadt* (Lc. 2, lOf). Alte Traditionen 
aus der Apokalypse, die den Zusammenhang 
von Engel u. E. bestätigen, scheinen hier 
nachzuklingen (vgl. Apc. 14, 6; Gal. 1, 8). 
Entscheidend ist aber, daß die Geburtsge¬ 
schichte des Lukas den Messias Israels, den 
Davidssproß u. die Heilandserwartung in 
den Mittelpunkt stellt. Hier verbindet sich 
die orientalische Thronbesteigung mit der 
jüdischen Messiastradition. Der Begriff des 
,E.‘ erhält also durch Lc. 2, 10 eine neue u. 
eigenartige Färbung. Daß die Freudenbot¬ 
schaft sowohl Proklamation der Herrschaft 
Gottes, d. h. ein lebendiger, wirksamer Vor¬ 
gang, als auch Bericht von einem ganz be¬ 
stimmten, an Ort u. Zeit gebundenen Heils¬ 
geschehen ist, macht die Eigenart des ge¬ 
samten Urchristentums aus. Merkwürdig ist, 
daß unsere ganze Wortgruppe im Joh.-E. 
fehlt, daß aber sowohl EuocyyeXi^Ecdtai als 
auch eüayyeXiov in der Joh.-Offenb. alt- 
testamentlich-rabbinisch gefärbt sind (10, 

7; 14, 6). Es besteht also durchaus die Mög¬ 
lichkeit, das Offenbarwerden Gottes in Wort, 


Werk u. Geschichte Jesu zu bezeugen, ohne 
die Wortgrappe eüavyeXtov in ihrem durch 
Deuterojesaja geprägten Sinn zur Hilfe zu 
nehmen. - Hier tritt der forensische Sprach¬ 
gebrauch von p-apTupelv, papTupla an ihre 
Stelle. Der Streit um die Wahrheit Gottes 
erscheint im Bilde des Prozesses, des Rechtes 
u. der Wahrheit; die Trennung zwischen 
Jesus u. den Juden wird damit schärfer durch¬ 
geführt. Auch hier ist eine Unterscheidung 
zwischen ursprünglich didaktischen u. keryg- 
matischen bzw. proklamatorischen Sätzen 
durchaus möglich; doch zeigt sich dabei die 
auffallende Tendenz, daß didaktische Sätze 
die Neigung haben können, proklamatorische 
Färbung anzunehmen (Joh. 1, 15). Formge- 
schiehtlieh tritt die Frage auf, wieweit über¬ 
haupt proklamatorische Sätze didaktische 
Grundlagen haben. Exegetische Durchbrüche 
verlangen didaktische Formulierungen, ge¬ 
winnen aber ihre missionarische Stoßkraft 
in kerygmatischen Sätzen, 
c. Paulus. Die Botschaft des E. an die Heiden 
bei Paulus besteht aus einer autoritativen 
Weitergabe von Lehrsätzen, die er teilweise 
aus der vorgegebenen Tradition der palästini¬ 
schen u. hellenistischen Gemeinde übernom¬ 
men, teilweise aber auch aus der ihm wider¬ 
fahrenen Begegnung mit dem auferstandenen 
Christus gefolgert u. in der Auseinander¬ 
setzung mit anderen Lehrformen weiterge¬ 
bildet hat. Seine Botschaft vollzieht sich 
also einerseits als Bestätigung dessen, was 
als apostolische Aussage ihm vorgegeben 
war, anderseits als selbständige Reflexion u. 
kritische Neuformung in konkreten Ent¬ 
scheidungen seines Lebens u. Wirkens. Die 
Lehrentwicklung Jesu ist als abgeschlossen 
vorgestellt, die Apostel haben nach Kreuz 
u. Ostern in veränderter Situation die Sache 
Jesu wie in einer Mischna neu darzustellen. 
Paulus selbst ist gegenüber den anderen 
Aposteln selbständig u. doch in der Aus¬ 
richtung der Mission mit ihnen verbunden. 
Entscheidend ist Gal. 1, 12: Paulus hat das 
E. immittelbar von Jesus Christus, nicht 
auf dem Wege menschlichen Lehr- u. Tra¬ 
ditionsprozesses empfangen (Oepke). Die 
Damaskuserfahrung ist also als nachweis¬ 
barer Ausgangspunkt u. normierende Ziel¬ 
setzung verstanden. Keine einzige theolo¬ 
gische Aussage wird unmittelbar auf das 
Damaskusgeschehen zurückgeführt, wohl aber 
liegt in ihm die eigentliche Grundlage der 
Verkündigung u. der theologischen Aus- 
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sage. Der Hintergrund u. die Struktur der 
paulinischen Botschaft werden durch die 
Apokalyptik bestimmt. Der Apostel weiß 
sich in einem bestimmten u. zugespitzten 
Augenblick der Geschichte berufen u. hat 
seine Aufgabe in dem eschatologischen Ab¬ 
lauf der Endereignisse (Gal. 1, 15f). Man 
wird dem Zusammenhang der Texte nicht 
gerecht, wenn man dies eschatologische Ge¬ 
schehen in den Zusammenhang einer be¬ 
stimmten Situations- oder Geschichtsdeu¬ 
tung apokalyptischer Art stellt (a) postmes- 
sianisch: Schweitzer; Schoeps, b) apokalyp¬ 
tische Geschichtsdeutung im Gegensatz zur 
rabbinischen: Rößler; Wückens): die mannig¬ 
fachen christologischen Schemata haben einen 
anderen Ursprung; das Verhältnis von Apo¬ 
kalyptik u. Rabbinat darf keineswegs schema¬ 
tisch entgegengesetzt werden. Der eindeutige 
Text Gal. 1, 12. 15 zeigt vielmehr fraglos, 
daß die paulinische Berufung, die auf das 
Damaskusgeschehen zurückgeht, auf die Ver¬ 
kündigung des E. unter den Völkern ausge¬ 
richtet ist. Von dieser Zielsetzung bekommt 
der Apostel auch die sachliche Aufgabe, sich 
aufs neue der prophetischen Botschaft des 
AT zuzuwenden u. sie im Licht seines E. 
zu deuten. Die Offenbarung Jesu Christi, 
von der Gal. 1. 12. 14f spricht, ist auf keinen 
Fall mit irgendeinem christologischen Aufriß 
oder Schema der Briefe zu verwechseln, 
sondern bestand in einer Enthüllung, die den 
Apostel überwältigte. In Qumran könnte 
die exegetische Enthüllung oder theologische 
Identifizierung, die zum Text der Schrift 
zurückführt, solche Bedeutung haben, zumal 
auch hier Visionen den Offenbarungscharak¬ 
ter der Erkenntnis unterstreichen (Nötscher). 
Jedenfalls hat es Schwierigkeiten, dengnosti- 
schen Charakter der paulinischen Erfahrung 
zu erweisen. Paulus war in keiner Weise ein 
,Gesandter“ oder .Erlöser“ bzw. im Besitz von 
Funktionen, die ihn mit diesen Prädikaten 
verbanden (gegen Schmithals). Die paulini¬ 
sche Theologie beruft sich ausdrücklich auf 
Deuterojesaja u. seine Freudenbotschaft 
(Rom. 10,15 = Jes. 52,7); sein Verständnis des 
E. u. seines Berufes hängt aufs engste mit 
dem Gottesknecht Deuterojesajas zusammen 
(Rom. 10, 16 = Jes. 53, 1; Gal. 1,15 = Jer. 1, 
5; Jes. 49, 1). Paulus hat zudem ein starkes 
Empfinden für den proklamatorischen Cha¬ 
rakter des E. (Rom. 10, 14/15. 18); auch das 
Motiv der Thronbesteigung liegt in seinem 
Verständnis der Christologie (Phil. 2, 10/11). 


Der Begriff ,E.“ umfaßt bei ihm ebenfalls den 
Akt der Verkündigung (2 Cor. 2, 12; 8, 18; 
Phil. 4, 3. 15) u. gleichzeitig den Inhalt der 
Freudenbotschaft, der von Jesus Christus 
handelt (Rom. 1, 1/7; 1 Cor. 15, 1/8). Das 
e'jaYYsXtov toü utoü ocutoü (Rom. 1, 9) 
oder toü XpurToü (Rom. 15, 19) ist eine 
Freudenbotschaft, die einerseits von Jesus 
Christus ausgeht, anderseits ihn zum Inhalt 
hat; vielleicht ist der Ton doch auf die zweite 
Deutung des Genitivs zu legen (Gen. obj.). 
Selbstverständlich weiß sich der Apostel auch 
als Verkünder der Gottesherrschaft; denn er 
spricht mehrfach von diesem eschatologischen 
Begriff in autoritativen Lehrsätzen (Rom. 14, 
17; 1 Cor. 4,20; 6, 9f; 15, 50). Als ,Wort Got¬ 
tes“ (Xoyo? Ueoü) darf das Evangelium nicht 
mit irgendeiner Botschaft von Menschen ver¬ 
wechselt werden. Gott selbst bestätigt es ja 
durch die Wirkungen des Geistes unter den 
Glaubenden. Es geht seinen bestimmten Weg 
von Jerusalem u. den Gemeinden Judäas aus 
zu den heidenchristlichen Missionsgemeinden 
des Paulus (1 Thess. 2, 13/14; Gal. 2, 7/9). 
Gott hat es angeordnet, daß sein Schall in 
jedes Land gedrungen u. sein Wort bis an 
das Ende der Welt gelangt ist (Rom. 10, 18 
= Ps. 19, 5; Rom. 15, 21 = Jes. 52, 15). Man 
erkennt deutlich die atl.-prophetischen Grund¬ 
lagen des paulinischen E.-Verständnisses. - 
Das E., das dem Apostel an vertraut ist, 
hat er durch Enthüllung Jesu Christi (St’ 
dt7roxaXütJ;s(ü<; Ttjcfoü Xpioroü) empfangen 
(Gal. 1,12.15f). Er hat es also nicht als Tradi¬ 
tion von Menschen empfangen, wie er auch 
nicht sein Amt von Menschen oder durch 
einen Menschen erhalten hat (Gal. 1,1). Wenn 
Paulus die Herkunft seiner Botschaft be¬ 
schreiben will, dann unterscheidet er sich 
deutlich von sonstigen Amtsträgern, die in¬ 
nerhalb einer Tradition stehen. Dies sein E. 
trägt die Art der .Enthüllung“ an sich u. 
scheidet den Apostel von der geschichtlichen 
Entwicklung, die sich bisher im Judenchri¬ 
stentumabgespielt hat (Gal. 1, 11. 16). Paulus 
ist sich bewußt, durch seine Verkündigung 
dem E. eine neue Gestalt u. innere Konse¬ 
quenz geben zu können, die es in der Ent¬ 
wicklung vor ihm so nicht hatte. Bezeich¬ 
nend ist die Tatsache, daß er in der Ausein¬ 
andersetzung mit Vertretern der palästini¬ 
schen Urgemeinde die äX^O-eia toü 
Xfoo verteidigen muß (Gal. 2, 5. 14). Es geht 
ihm bei der Verteidigung der .Wahrheit des 
E.“ keineswegs nur um den Anspruch, das 
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,echte E.‘ zu vertreten (für Paulus gibt es nur 
ein einziges E.: Gal. 1, 6), sondern auch um die 
folgerichtige Konsequenz der Botschaft, um 
die entscheidende Normierung des christl. Ver¬ 
haltens u. um das Durchstehen des gött¬ 
lichen Auftrages in der Stunde der Anfech¬ 
tung. Das E. des Paulus ist theologisch durch¬ 
dacht, aber die Theologie des Paulus ist dem 
E. gemäß. Durch Paulus bekommt der Be¬ 
griff des E. einen kritischen, durchreflektier¬ 
ten Zug, ohne allerdings abstrakt u. speku-. 
lativ zu werden. Im Gegenteil, auch die 
paulinische Verkündigung ist im strengsten 
Sinn geschichtlich, d. h. in eine bestimmte 
Situation hineingesprochen u. von ihr be¬ 
stimmt. Wichtig ist, daß das paulinische E. 
grundsätzlich auf .Enthüllung 1 (8i öocoxaX')- 
4 ieco?) zurückzuführen ist, daß es aber weiter¬ 
hin von aramäischen u. palästinischen, ge¬ 
legentlich auch hellenistischen Traditionen 
gespeist ist, ja, daß Paulus auf diese Tradi¬ 
tionen entscheidendes Gewicht legt. Aus atl. 
Zitaten, aus apokalyptischen u. hellenisti¬ 
schen Motiven entstehen neue theologische 
Thesen u. geben seinem Verständnis des E. 
einen unerhörten Reichtum. Das Wort des 
Apostels, seine Entscheidungen u. Anfech¬ 
tungen, seine Gefangenschaft u. seine Leiden 
gehören wie ein Kommentar zum grundsätz¬ 
lichen Verständnis des E. hinzu; sie weisen 
auf das Heilsgeschehen hin u. schaffen die 
Grundlage für die Wahrheit u. die Wirklich¬ 
keit der sxxXvjaia. - Hat der von Deute- 
rojesaja bestimmte E.-Begriff des Apostels 
noch einen so starken proklamatorischen 
Charakter, daß der Inhalt des paulinischen 
E. zwar christozentrisch u. soteriologisch be¬ 
stimmt ist, aber keine ausgeführten christo- 
logischen Schemata als konstitutiv enthält 1 
Darm könnten sich verschiedene christolo- 
gische Entwürfe, die aber für das Euangelion 
nicht konstitutiv sind, mit diesem verbunden 
haben (so A. Eridrichsen, Tb EÜayysXtov 
hos Paulus: Norsk Teologisk Tidsskrift 3 
[1912] 153/70. 209/56). Anders urteilt E. 
Molland, Das paulinische E. (1934) 66ff, 
der im Anschluß an Rom. 1, lff u. in Har¬ 
monisierung mit den anderen paulinischen 
Aussagen eine ausgeführte Christologie als 
konstitutiv für den E.-Begriff bei Paulus 
ansieht. In diesem Fall würden die Stoffe 
seiner Christologie aus didaktisch u. litur¬ 
gisch vorgegebenen Elementen sich zusam¬ 
mensetzen. Für die Lösung Fridrichsens 
spricht, daß man so nicht gezwungen ist, 


verschiedene christologische Schemata bei 
Paulus zu harmonisieren u. daß bei ihm der 
ursprünglich proklamatorische Charakter des 
E. erhalten bleibt (Rom. 10, 141F. IS). Aller¬ 
dings wird es niemals proklamatorische Sätze 
ohne didaktische Aussagen u. Überlieferungen 
gegeben haben. Didaktische Sätze können 
sogar besonders Autorität beanspruchen. 
In der Auseinanderseztung mit Judaismus, 
hellenistischem Pneumatikertum u. Gnosis 
versteht Paulus den Inhalt des E. grund¬ 
sätzlich als Kreuzespredigt (Xoyoc tou errao- 
poü 1 Cor. 1, 18; 2, 2), d. h. es sagt aus, 
was die göttliche Absicht dieses Heilsge¬ 
schehens ist. Er verwendet dabei Anschau¬ 
ungen, Begriffe u. Bilder, die aus dem Bereich 
älterer Traditionen stammen, aber dialogisch 
bei Paulus immer wieder, neue u. verschiedene 
Gestalt bekommen. In Rom. 1, 16f finden 
wir eine Beschreibung der Würde u. Wirkung 
des E.: es ist Werkzeug Gottes, mit dem er 
seine Kraft (Stivapi?) offenbart u. seine Ge¬ 
rechtigkeit (SuaiomivY)) enthüllt. Die beiden 
Begriffe §uvap.t.<; u. Stxaioaiiv/) entsprechen 
einander; sie deuten einen Prozeß an, in dem 
Gott seinen Heilswillen in der ganzen Mensch¬ 
heit durchsetzt (Rom. 1, 5. 14. 16). Inhaltlich 
ist diese Heilsbotschaft die Predigt von Jesus 
Christus als dem Gekreuzigten; im Kreuz hat 
sich die Gerechtigkeit Gottes so herausgestellt, 
daß in diesem Geschehen der Anbruch des 
neuen Äons zu finden ist. Für Paulus ist im 
Kreuz u. in der Auferweckung Jesu Christi 
der entscheidende Anbruch der Herrschaft 
Gottes schon geschehen. Gerechtigkeit heißt 
für ihn die Durchsetzung des Heilswillens 
Gottes in der Welt u. in der Gemeinde durch 
das autoritative Wort des E. 
d. Pastoralbriefe. Die Pastoralbriefe unter¬ 
streichen die apostolische Autorität des Pau¬ 
lus in der Auseinandersetzung mit gnosti- 
schen Strömungen in nachapostolischer Zeit. 
Das E., das Paulus anvertraut wurde, nimmt 
die Gestalt der .gesunden Lehre 1 (üy.odvouaa 
SiSaaxaXfa) u. des .anvertrauten Gutes“ 
(7tapa9-TQXY)) an, d. h. es deckt in der Ausein¬ 
andersetzung mit dem Gegner den wahren 
Sachverhalt auf u. will vor Auflösung ge¬ 
schützt werden. Jetzt fällt auf die legitime 
Vermittlung der Botschaft besonderes Ge¬ 
wicht. In der Danksagung 1 Tim. 1, 12/16 
stellt sich die enge Beziehung zwischen E. u. 
Gnadenpredigt heraus, wie ja auch Paulus 
selbst als führendes u. bleibendes Beispiel der 
erbarmenden u. heilschaffenden Gnade gilt. 
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Die Jesustradition (Lo. 19, 10 = 1 Tim. 1, 15) 
nimmt in diesem Zusammenhang eine be¬ 
zeichnende Stellung ein. Noch entscheidender 
ist die Zusammenfassung des E. in den feier¬ 
lichen Partizipialsätzen 2 Tim. 1, 9/11. Offen¬ 
bar liegt hinter dieser ganzen Konstruktion 
ein altes Schema von der Durchführung des 
Heilsplanes Gottes (oixovopxa öeoü), das in 
vielen Formen die paulinische u. nachpau- 
linische Literatur durchzieht. Auch hier ist 
der Dienst des Apostels proklamatorisch, be¬ 
lehrend u. paradigmatisch gedacht. Ebenso 
wichtig ist der Versuch, das paulinische E. 
in Gestalt einer alten judenehristlichen Be¬ 
kenntnisformel wiederzufinden (2 Tim. 2, 8 = 
Rom. 1, 3/4). Der Begriff ,Evangelium“ hat 
also auch in den Pastoralbriefen seine be¬ 
sondere Bedeutung behalten. In ihm liegt ein 
feierlicher Klang, der das Wesen der Gnaden- 
u. Heilsbotschaft herausstellt. Zu seiner Er¬ 
läuterung dienen doxologische u. liturgische 
Traditionen, die in eine lange Geschichte 
zurückweisen. 

e. Offenbarung des Joh. Ganz altertümlich 
betont der Sprachgebrauch der Joh.-Offen- 
barung, daß Gott selbst die frohe Botschaft 
(eüayyeXiov) als Ausdruck seines Heilsplans 
([xiKJTYjpiov) den Menschen übermittelt. Der 
letzte Posaunenstoß des Engels wird das 
Geheimnis Gottes zum Abschluß bringen, wie 
er es als frohe Botschaft seinen Knechten, 
den Propheten, durch Botschaft übermittelt 
hat (10, 7: süyjyyDacisv). Im Rahmen eines 
anderen apokalyptischen Gesichtes heißt eine 
ganz bestimmte Engelbotschaft, die die Be¬ 
wohner des ganzen Erdkreises zur Huldigung 
Gottes als des Schöpfers u. Richters auffor¬ 
dert, ein eüayysXiov aldmov (14, 6). Auch 
dies eüayysXiov führt die eschatologische 
Zeit herauf (14, 7: vj wpa xpCasto? aÜToö), 
ist also Heroldsruf im eigentlichen Sinn des 
Wortes, nimmt aber damit an der Würde u. 
Ewigkeit Gottes teil. Die alten Denkformen 
des AT u. des Spätjudentums bleiben also 
auch im Christentum bewahrt u. erhalten 
sogar im apokalyptischen X7)puypa gesteigerte 
Bedeutung. Es zeigt sich, daß die enge Be¬ 
ziehung unserer Wortgruppe zum Zeitver- 
ständnis immer wieder heraustritt; sie will 
nun nicht nur sagen, daß die Botschaft 
Gottes eine neue Weltzeit heraufführt, son¬ 
dern daß sie auch bleibende Gültigkeit be¬ 
ansprucht. 

II. Alte Kirche, a. E. als mündliche Bot¬ 
schaft. Der Sprachgebrauch von suayysXtov u. 


eüayyeXtCeollaL schließt sich zunächst in 
der nachapostolischen Zeit an den ntl. an. 
1 Clem. 42, 1/5 beschreibt die heilsgeschicht¬ 
liche Ordnung, in die die frohe Botschaft 
eingefügt ist. V. 1 stellt in einem überliefer¬ 
ten Satz fest: die Apostel haben die frohe 
Botschaft von dem Herrn Jesus Christus 
empfangen, Jesus der Messias wurde von 
Gott gesandt. Dieser Traditionssatz hat einen 
feierlichen u. proklamatorischen Stil, an dem 
auch das Verb söayysXi^soö-ai teilhat. Auch 
der folgende Zusammenhang zeigt, daß 
1 Clem. söayyeXtSsaD-at geradezu altertüm¬ 
lich u. traditionsmäßig verwendet (42, 3. 4). 
Der semitisch-judenchristliche Traditions¬ 
zusammenhang wird im Sinn der Heilsord¬ 
nung (süraxToi?: 42, 2) entwickelt. 1 Clem. 
47, 2 (£v äpyjj toö eiayysXlou) erinnert zwar 
äußerlich an die gleiche Wendung in Phil. 4, 15, 
ist aber in seinem Verständnis nicht deutlich. 
Man denkt entweder an den Anfang der Mis¬ 
sionstätigkeit des Apostels in Korinth oder 
an die Stellung des 1. Kor.-Briefes im Corpus 
Paulinum. - Auch Barn. 5, 9; 8, 3; 14, 9 
zeigen, daß das suayyeXiov bzw. eöoey- 
yeXt^eolfai als Heilsbotschaft verstanden 
wird. Auch liier wird die Sendung der Apo¬ 
stel durch den Herrn so eng mit dem Ver¬ 
ständnis des E. verbunden, daß sein prokla- 
matorischer Charakter gewahrt bleibt. Der 
exegetische Midrasch Barn. 14 endet mit 
einer Zitatenreihe, die ‘ebed-Worte aus dem 
Jesajabuch zusammenstellt (Jes. 42, 6f; 49, 
6f; 61, lf); in ihnen tritt das alte Verständ¬ 
nis des eöayyeXiov deutlich heraus. - Bei 
Ignatius v. Antiochien scheint der Begriff 
des E. zunächst auf die Autorität Jesu Christi 
u. die Heilstatsachen hinzuweisen. In Philad. 
5, lf unterscheidet Ignatius zwischen dem 
E. als ,dem Fleisch Jesu“, den Aposteln als 
,dem Ältestenrat der Kirche“ u. den Prophe¬ 
ten, die auf das E. hin geweissagt haben u. 
von Jesus Christus .bezeugt“ sind. Auch die 
Diskussion in Philad. 8, 2 ist am besten so 
zu verstehen, daß man annimmt, daß Ignatius 
zunächst auf die Heilstatsachen hinweisen 
will: .Meine Dokumente (äp^oda) aber sind 
Jesus Christus, die unantastbaren Urkunden 
sein Kreuz, sein Tod, seine Auferstehung u. 
der durch ihn bewirkte Glaube“, daß aber dies 
E. für ihn in einer schriftlich fixierten u. 
autoritativen Form vorlag (ysypanTai.). Die 
Propheten verkündigen auf Christus hin u. 
haben ihn vor Augen, das E. aber berichtet 
von seinem Kommen (rcapouena) u. hat daher 
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stärkeres Gewicht. Es ist nicht nur Unter¬ 
pfand, sondern auch realer Vollzug des Heiles 
(dtardtp-napa ä'pOapmac). Es ist von den Heils¬ 
tatsachen nicht ablösbar (Philad. 9, lf). 
Smyni. 5, 1 zeigt deutlich, daß prophetische 
Weissagungen, das Gesetz des Moses u. das 
E. sich gegenseitig legitimieren u. daß es ein 
Zeichen des Todes ist, wenn man sich ihrem 
Anspruch entzieht. Die Leiden der Christen 
stellen sich als weiteres Glied dieses Heils¬ 
prozesses deshalb in die gleiche Reihe, weil 
auch sie einen Anspruch auf den Menschen 
erheben. Besonderes Gewicht haben auch die 
Sätze in Smyrn. 7, 2, die den Inhalt des E. 
beschreiben sollen: ,in ihm ist das Leiden uns 
kundgetan (SsSyjXwTai) u. die Auferstehung 
zum Abschluß gebracht (xeTsXettoTai).“ Das 
E. ist im tiefsten Sinn Offenbarung, weil in 
ihm nicht nur ein historischer Bericht, son¬ 
dern auch ein geschichtlicher Heilsprozeß zu 
erkennen ist: wir werden selbst in dies TOxffoc; 
u. in dies eöayysXiov hineingezogen. Der Ab¬ 
lauf der Passion Jesu wird in Mart. Pol. 1, 1; 
4; 19, 1 als Vorbild u. Norm für ein Mar¬ 
tyrium gewertet, ,das gemäß dem E.‘ erlitten 
wird. EoayysX(.ov bezeichnet hier also wohl 
den Bericht über Jesu Leiden, sofern er 
Lehre u. Anweisung für die Nachahmung 
des Herrn gibt (vgl. 17 3 (i,ip.7)Tai toü xuptou). 
Siehe dazu H. Delehaye, Les passions des 
martyrs (Bruxelles 1921) 17/21; H. v. Cam¬ 
penhausen, Bearbeitungen u. Interpolatio¬ 
nen des Polykarpmartyriums: SbH (1957) 3. 
- Obwohl seit der Mitte des 2. Jh. süayysXiov 
vor allem die E.-Schrift bezeichnete, blieb 
das Wort doch auch Ausdruck für die Heils¬ 
botschaft, die durch die Apostel vermittelt 
wurde: Was diese zuerst gepredigt u. dann 
nach dem Willen Gottes schriftlich über¬ 
liefert haben, sollte ,das Fundament u. die 
Säule des Glaubens 1 werden. Sie begannen 
erst dann mit der Predigt, nachdem sie völ¬ 
lige Erkenntnis gewonnen hatten, u. so be¬ 
saß jeder einzelne von ihnen das ganze ,E. 
Gottes“. Diese grundlegenden Aussagen des 
Irenaus (haer. 3, 1, 1) zeigen, daß der Begriff 
,E.“ auch jetzt eine Einheit bleibt. Irenaus 
rechnete damit, daß der Inhalt einer E.- 
Schrift zuvor mündlich vorgetragen wor¬ 
den war: Lukas, der Begleiter des Paulus, 
hat das von diesem verkündigte E. in 
einem Buch niedergelegt (haer. 3, 1, 1 = 
Euseb. h. e. 5, 8, 3). Ähnlich wird es zu 
verstehen sein, wenn ein anonymer Anti¬ 
montanist um das Jahr 190 nC. von dem das 


E. enthaltenden NT spricht (Eus. h. e. 5, 16, 
3). - Clemens Al. weiß, daß die mündliche 
Verkündigung Sache der Apostel war; er 
nennt sie deshalb ,die Flüsse Christi“ (paed. 
2, 61, 3/62, 1). Christus selbst lehrte uns das 
E. über den Vater (ström. 7, 58, 3). Den 
Marcioniten gegenüber kann Clemens her¬ 
vorheben, daß Gott, der Weltschöpfer, uns 
berufen u. uns im Leibe (ev owp.a-n) die frohe 
Botschaft verkündigt hat (ebd. 4, 66, 4). - 
Augustin verweigert in einem Brief an den 
Bischof Novatus (ep. 84) die Rücksendung 
des Diakons Lucillus. Da dieser die punische 
Sprache beherrscht, will ihn Augustin zur 
Verkündigung des E. (evangelica dispensatio) 
einsetzen. Vgl. u. Sp. 1149. 
b. E. als Evangelienschrift. 1. Buchtitel. Der 
Weg, auf dem das E. zur Bezeichnung für die 
E.-Schriften wurde, läßt sich nicht durch¬ 
gehend aufweisen. Nur einige Punkte der 
Entwicklung sind erfaßbar. Zunächst ist zu 
beachten, daß sowohl die Wurzel bsr in den 
atl. Schriften als auch die Wörter eüayysXiov 
u. euayyeXi^ecrffai. in der griech. Literatur 
vor allem zur Bezeichnung von Botschaften 
geschichtlichen Inhalts dienen (Siegesnach¬ 
richten, Kunde vom Geburtstag des Kaisers). 
Aufgrund der Osterereignisse lernte die ur- 
christliche Gemeinde Leiden, Sterben u. Auf¬ 
erstehung Jesu als entscheidendes eschatolo- 
gisches Heilshandeln Gottes begreifen. In 
1 Cor. 15, lff bezeichnet Paulus eine knappe 
Zusammenfassung dieser Ereignisse, die er 
selbst bereits in festgefügtem Wortlaut über¬ 
nommen hat u. die im Urchristentum ver¬ 
breitet ist (1 Cor. 15, 11), als eüayysXiov. 
Dabei läßt sich nicht entscheiden, ob Paulus 
selbst diese Botschaft so nannte oder ob sie 
schon vorher so bezeichnet worden war. Die 
in 1 Cor. 15, 1/11 enthaltene Überlieferung 
gibt zwar den wichtigsten Teil des E. wieder, 
ist jedoch keineswegs vollständig. Die ebenso 
alte Formel Rom. 1, 3/4 (vgl. auch die ähn¬ 
liche Bekenntnisaussage in 2 Tim. 2, 8) zeigt, 
daß auch der Ursprung Jesu zum Inhalt des 
E. gehörte. Selbst einzelne Ereignisse der 
Geschichte Jesu zwischen Geburt u. Passion 
wurden offenbar bereits vor dem J. 70 nC. 
zum E. gerechnet: wenn nach Mc. 14, 9 
das Tun der Frau, die Jesus salbte, überall 
erwähnt wird, wo man das E. verkündigt, 
muß die Geschichte Jesu als Ganzes das E. 
ausmachen. Daß auch Sammlungen von Je¬ 
susworten, wie sie etwa in 1 Cor. 7, 10. 25; 
9, 14 bezeugt sind, eöayyeXiov genannt wur- 
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den, läßt sich nicht sicher belegen. Auf jeden 
Fall lassen die wenigen Zeugnisse erkennen, 
daß bereits in früher urehristlicher Zeit die 
ganze Geschichte Jesu als frohe Botschaft 
verkündigt und gelehrt wurde. Dagegen 
scheint E. im NT nirgends eine schriftliche 
Darstellung dieser Geschichte zu bezeichnen. 
Mc. 1, 1 wird eng mit 2f verbunden werden 
müssen: der Anfang der Heilsbotschaft als 
der Geschichte Jesu, das Auftreten des Täu¬ 
fers (vgl. Act. 1, 22; 10, 37; antimarcioniti- 
scher Prolog zum Lukasevangelium) ge¬ 
schah in Übereinstimmung mit dem atl. 
Gotteswort (urchristliche Florilegien). Die 
drei anderen Evangelisten suchten offenbar 
andere Bezeichnungen für ihre Schriften. - 
Der Verfasser der Didache setzt wohl vor¬ 
aus, daß seine Leser eine Schrift in der Hand 
haben, auf die er durch das Stichwort eoay- 
ycXiov verweisen kann. Sie enthält nach 8, 2 
den Text des Vaterunsers in einer an Mt. 6, 
9/13 sich anschließenden Fassung, nach 11, 
3/6 Anweisungen, wie Apostel u. wandernde 
Propheten zu behandeln sind (vgl. Mt. 10, 
40f) u. nach 15, 3f die Mahnung, daß man 
sich nicht gegenseitig im Zorn, sondern im 
Frieden zurechtweisen soll. Daß mit diesem 
E. die Logienquelle gemeint ist, läßt sich 
nicht sicher nachweisen. - Schwierig zu beur¬ 
teilen ist, ob Ignatius eine schriftliche Dar¬ 
stellung der Geschichte Jesu unter dem 
Titel E. kannte. In Philad. 5, lf; 9, 2 scheint 
süayysXiov die mündliche Heilsbotschaft 
zu bezeichnen. Dagegen weist in Philad. 8, 2; 
Smyrn. 5, 1; 7, 2 die Gegenüberstellung von 
AT (dcp^ala bzw. 6 vopiop Mwuereox; u. cd 7tpo<pi]- 
Tsiai) u. E. darauf hin, daß ein schriftliches 
E. gemeint ist. Die Smyrnäer nehmen sicher 
auf ein schriftliches E. Bezug, wenn sie in 
Mart. Pol. 4 betonen, das E. lehre nicht, daß 
man sich freiwillig zum Martyrium drängen 
solle. Vielleicht denken sie an eine Aussage 
wie Mt. 10, 23 (Harnack). - In 2 Clem. 8, 5 
begegnet ein offenbar wörtlich gemeintes 
Zitat aus einer E.-Schrift, das durch Xsyst 
yap 6 xupLop ev tö eüayysXlw eingeführt 
wird. Von E.-Schriften im Plural sprechen 
Justin apol. 1, 66, 3 u. Theophilus v. Antio¬ 
chien ad Autol. 3, 12. - Die Namen der Evan¬ 
gelisten werden in der Antike mit seltenen 
Ausnahmen durch xaxa mit ihren Schriften 
verbunden. Es handelt sich dabei um eine 
Umschreibung des Genitivs, wie sie in der 
Koine häufig ist (G. Rudberg, Ad usum cir- 
cumscribentem praepositionum Graecarum: 


Eranos 19 [1922] 173/206). Die frühesten 
Belege für diese Art der Bezeichnung der 
Verfasser finden sich bei Irenaus (haer. 1, 26 
2; 27, 2; 3, 11, 7. 8. 9; 14, 4), Clem. Al. (ström! 

1, 145, 2; 147, 5; paed. 1, 38, 2; qu. div. salv. 
5, 1), im antimarcionitischen Lukasprolog u. 
im Kanon Muratori. Tö eüayysXiov kann 
sowohl die Sammlung der vier E. bezeichnen 
(h. e. 5, 24, 6) als auch das einzelne schriftlich 
niedergelegte E. (Iren. haer. 4,20,6). Gelegent¬ 
lich kann offenbar auch das ganze NT ,evan- 
geüa“ genannt sein (Iren. haer. 2, 27, 2). 

2. Kanonische E. a. Entstehung. Von Anfang 
an bildete das, was der Herr .getan u. ge¬ 
lehrt“ hatte (Mt. 5, 19; Mc. 6, 30; Act. 1, 1; 
Lc. 24, 19), die Grundlage des Erinnerns u. 
Berichtens (Anamnesis, Diegesis). Die Tren¬ 
nung von erzählender u. belehrender Tradi¬ 
tion entspricht an sich rabbinischer Gewohn¬ 
heit, doch fällt hier die betonte Vorordnung 
des Tatzeugnisses vor dem Wortzeugnis in 
der Traditionsgeschichte auf. Selbstverständ¬ 
lich verstand man dabei in semitischer Um¬ 
gebung das Handeln worthaft, das Wort 
dagegen als entscheidendes Tun, doch dürfte 
die prophetische Vollmacht Jesu in seinem 
Handeln einen qualitativen Vorzug vor 
seinem rabbiartigen Lehrwort, das die Voll¬ 
macht bezeugt u. entfaltet, gehabt haben. 
Hier liegt ein Unterschied zur rabbinischen 
Halacha u. Haggada, die dem Lehrwort 
weithin ein besonderes Schwergewicht zu- 
teilen u. die Erzählung im Licht des Lehr¬ 
stoffes sehen will. Die Einzigartigkeit des 
Geschehnisses tritt in den E. besonders stark 
heraus. So sammelten schon frühzeitig ur¬ 
christliche Lehrer u. Jesusgruppen innerhalb 
u. außerhalb Palästinas die Erinnerungsstoffe, 
sowohl Wort- wie Taterzählung, im Sinn einer 
neuen Traditionsentwicklung. Diese didak¬ 
tischen Sammlungen standen in enger Be¬ 
ziehung zum soteriologischen Stoff, waren 
aber nicht mit ihm identisch. Ohne diese 
didaktischen Sammlungen ist das Kerygma 
nicht gesichert u. nicht verstehbar, wohl aber 
darf man den grundsätzlichen Unterschied 
zwischen Kerygma u. Didache nicht überse¬ 
hen: Das Kerygma will zur Umkehr u. zum 
Glauben führen, die Didache zur Belehrung 
u. apologetischen Sicherung (Lc. 1, 4). 
Fragen u. Nöte in den Gemeinden, Ausein¬ 
andersetzungen innen u. außen zwangen zur 
didaktischen Anamnesis (1 Cor. 11, 25; 
Mc. 14, 9). Soteriologische Bestimmung des 
Kerygma u. sichernde Erinnerung der Di- 
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dache treten zunächst in enge Verbindung zu¬ 
einander; doch erweckt seit der Krise der 
Apokalyptik u. der politischen Katastrophe 
notwendig die Didache bevorzugt das kirch¬ 
liche u. theologische Interesse. Den verschie¬ 
denen Funktionen: Predigt, der katecheti- 
schen Unterweisung, Liturgie, Apologetik, 
Schriftforschung, Gemeindedisziplin waren 
Anamnesisstoffe, also Didache, zugeordnet: 
freilich wird vieles gleichzeitig zu mehreren 
Zwecken verwendet worden sein. Diese 
mündliche Überlieferung gestaltete sich ent¬ 
sprechend ihren verschiedenen Inhalten in 
Formen, wie sie aus dem Judentum u. 
zum Teil auch aus dem hellenistischen 
Raum bekannt sind. Die Formung der Worte 
Jesu geht weithin auf ihn selbst zurück. 
Charakteristisch ist für ihn vor allem der 
Gebrauch des Maschal in seinen verschiede¬ 
nen Anwendungsmöglichkeiten. Daneben be¬ 
diente er sich des prophetischen Droh- u. Ver¬ 
heißungswortes sowie der halachischen u. 
haggadischen Ausdrucksmittel. Schwer einzu¬ 
ordnen sind seine Selbstaussagen. Die er¬ 
zählenden Stücke des E.-Stoffes sind in die 
Formen der Sprucherzählung, des Streit- u. 
Schulgesprächs, der Wunder- u. Epiphanie¬ 
geschichte, der Geschichtserzählung u.schließ- 
lich auch des zusammenfassenden Erzäh¬ 
lungskranzes gefaßt. Im einzelnen sind die 
verschiedenen Formen oft schwer voneinander 
abzugrenzen. Die formgeschichtlichen Ein¬ 
heiten lassen sich aus dem Rahmen, in den sie 
von den Evangelisten eingearbeitet sind, 
herauslösen. Die Synoptiker haben die münd¬ 
liche Tradition ohne einschneidende Verän¬ 
derungen in ihre Werke aufgenommen. Im 
Gegensatz zu dem verarbeiteten Stoff lassen 
sich die E. selbst keiner der aus der Antike 
bekannten Literaturgattungen einordnen. 
Weder die Biographien- u. Memoirenliteratur 
noch volkstümliche Philosophen- u. Heiligen- 
viten noch orientalische Volksbücher wie der 
Achikarroman können als echte Analogien in 
Anspruch genommen werden. Die Entste¬ 
hung der einzigartigen Form des E. ist 
grundsätzlich durch ihren einzigartigen In¬ 
halt bedingt, doch zeigten sich mannigfache 
Berührungen mit den Lehr- u. Geschiehts- 
traditionen der alten tannaitischen Zeit. - 
Wieweit Markus auf einen bekenntnismäßigen 
Abriß der Geschichte Jesu zurückgriff, läßt 
sich nicht genau nach weisen. Sehr wahr¬ 
scheinlich aber konnte er kleinere Samm¬ 
lungen verwandter Stoffe in sein E. über¬ 


nehmen (Konfliktsszenen, Gleichnisse u. a.). 
Die Passionsgeschichte lag ihm sicher schon 
in fester Form vor. Die drei ersten E. 
zeigen in Stoff, Aufbau u. Wortlaut eine 
derartige Ähnlichkeit, daß man sie als 
literarisch voneinander abhängig betrachten 
muß (synoptische Frage). Die von der literar- 
kritischen Arbeit des 19. Jh. ausgebaute Zwei¬ 
quellenhypothese ist weithin zur Grundlage 
der E.-Forschung geworden. Daneben ver¬ 
arbeiteten Matthäus u. Lukas jeweils eine 
Menge Sondergut, das ihnen aus mündlicher 
Überlieferung zukam. Freilich ist die Quellen¬ 
kritik bis jetzt nicht zur Ruhe gekommen. 
Einerseits versucht man, von der Zweiquel¬ 
lenhypothese ausgehend weitere schriftliche 
Vorlagen zu finden, andererseits wird die 
Zweiquellenhypothese immer wieder grund¬ 
sätzlich in Frage gestellt. - Das Johannes-E. 
stellt eine eigenständige Weiterentwicklung 
der literarischen Gattung .Evangelium 1 dar. 
Es hat mit den Synoptikern nur einen gerin¬ 
gen Teil des Stoffes gemeinsam; wahrschein¬ 
lich aber setzt es eine Kenntnis der Ge¬ 
schichte Jesu, wie die Synoptiker sie ver¬ 
mitteln, voraus. Die johanneischen Reden 
sind Kompositionen, die alle die eschatolo- 
gische Offenbarung Gottes in Jesus zum 
Thema haben. Jesus spricht hier in weit aus¬ 
gestalteten Bildreden über seine Sendung. 
Auch dies E., das didaktisch lehrhaft ausge¬ 
richtet ist, schöpft aus einer eigenen Schul¬ 
tradition, die zu einer bestimmten urchrist- 
lichen Glaubensgemeinschaft (chabura) ge¬ 
hört. 

ß. Kanonisierung, Pluralität. Da die E. die 
für den Bestand der Kirche grundlegende 
Jesustradition enthielten, wurden sie zum 
Rückgrat des im 2. Jh. nC. sich bildenden 
NT, das als .heilige Schrift 1 neben den atl. 
Kanon trat; vgl. Justin, apol. 1, 67, 3. In 
Barn. 4, 14 wird Mt. 22, 14 mit der Formel 
ca«; Y£ypa7CTai zitiert. Der Verfasser von 
2 Clem. führt Jes. 54, 1 an u. stellt Mt. 
9, 13 als e-repa ypacp'/j daneben (2, 1/4). 
Dial. 100, 3 gebraucht Justin die volle 
Form: ev tö süayye/iw ysypaTtxat. Aus alle¬ 
dem geht hervor, daß um die Mitte des 2. Jh. 
die E. für die Christen ebenso hl. Schrift 
waren wie das AT. Wenn die einzelnen E. 
zunächst nur in den Gegenden, in denen sie 
entstanden waren, gebraucht wurden, so 
sind sie doch alle recht bald in den Zentren 
der Christenheit bekannt geworden. Der un¬ 
echte Markusschluß setzt alle vier E. voraus, 
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wahrscheinlich sind sie auch alle Justin be¬ 
kannt, sicher seinem Schüler Tatian. - Die 
Aufnahme der vier E. in das NT mußte von 
der Kirche nach zwei Seiten hin verteidigt 
werden. Es galt zunächst die im Laufe des 

2. Jh. entstehenden apokryphen E. abzu¬ 
wehren. Es gelang diesen zuweilen, neben den 
kanonischen E. in den liturgischen u. erbau¬ 
lichen Gebrauch katholischer Gemeinden auf¬ 
genommen zu werden (Euseb. h. e. 6,12, 2/6). 
Daneben aber wurde auch die Pluralität der 
kanonischen E. zu einem theologischen Pro¬ 
blem. Unter Berufung auf Paulus erklärte 
Marcion, es könne nur ein wahres E. geben, 
nämlich dasjenige, welches Paulus unmittel¬ 
bar vom Herrn empfangen habe u. das im 
Luk.-E. enthalten sei (Iren. haer. 3, 12, 12; 
Tert. adv. Marc. 4, 2). Die im Kanon Mura- 
tori enthaltene Legende, nach der Johannes 
sein E. im Beisein u. unter der Kontrolle der 
anderen Apostel niederschrieb, sollte wohl 
ursprünglich das Joh.-E. als allein maßge¬ 
bend ausweisen. Gewisse doketische Gruppen 
bevorzugten das Mark.-E., während die 
Ebionäer das Mt.-E. gebrauchten (Iren. haer. 

3, 11, 17). Um das J. 170 nC. unternahm es 
der syrische Enkratitenführer Tatian, die 
vier kanonischen E. zu einem einzigen Werk 
zusammenzuarbeiten, das im Altertum ,Dia- 
tessaron“ genannt wurde. Der Ausdruck 
könnte der antiken Harmonielehre entnom¬ 
men sein, in der die Quarte als die wichtigste 
Konsonanz galt (Boeth. arithm. 2, 48 [PL 
63, 1156]: symphonia diatessaron, quae prin- 
ceps est; vgl. P. A. Underwood, The Fountain 
of Life in Manuscripts of the Gospels: Dum- 
barton Oaks Papers 5 [1950] 120f). Tatian 
führte den synoptischen Stoff in den johan- 
neischen Rahmen ein; außerdem verarbeitete 
er vielleicht noch Material aus apokryphen 
E. Wahrscheinlich begann das Diatessaron 
mit Joh. 1, 1 u. schloß mit Joh. 21, 25. Nach 
einer Äußerung des Hieronymus (ep. 121, 6 
ad Algasiam) verfaßte Theophilus v. Antio¬ 
chien zwischen 170 u. 180 ein ähnliches Werk. 
Trotz aller Schwierigkeiten hielt die Kirche 
an den vier E. fest. Sie galten bei allen Unter¬ 
schieden als authentische Darstellungen des 
einen vom Herrn u. den Aposteln verkünde¬ 
ten E. (Iren. haer. 3, 1, 1). In diesem Sinn 
wird es zu verstehen sein, wenn es im Kanon 
Muratori heißt: ,tertium evangelii librum 
secundum Lucam“ (Z. 3). Der Herr hat das 
viergestaltige E., das von einem einzigen 
Geist beherrscht ist, der Kirche gegeben 


(IScoxsv Y|(iw T£Tpd[i.op<pov tÖ eüayylXiov, 
evl Sk 7tveü[xaT(. nuvs^opevov: Iren. haer. 

з, 11, 8). Darüber hinaus versucht Irenäus 3, 
11, 8f spekulativ zu begründen, warum die 
Kirche gerade vier E. im NT hat: da es vier 
Himmelsrichtungen u. vier Winde gibt, da 
die Kirche über die ganze Welt ausgebreitet 
ist u. da das E. die Kirche trägt u. belebt, 
muß sie vier Säulen haben u. vier Winde, die 
ihr die Unsterblichkeit einhauchen. Anschlie¬ 
ßend bringt Irenäus die vier Evangelisten 
mit den vier Tierbildern aus Ez. 1, 10 in Ver¬ 
bindung. Jedes der vier Tiere verweist auf 
eine besondere Seite der Sendung Christi, 
die jeweils von einem der E. betont wird. 
Die allegorische Schriftauslegung brachte die 
vier E. mit den Paradiesflüssen aus Gen. 2, 
10/14 zusammen: Die Kirche, ein Abbild des 
Paradieses, schließt die fruchttragenden Bäu¬ 
me in ihren Mauern ein. Sie bewässert diese 
Bäume durch die vier Flüsse der E., durch 
die sie die Taufgnade in einer heilsamen u. 
himmlischen Bewässerung spendet (Cypr. ep. 
73, 10; vgl. auch Paulin. Nol. ep. 32, 10). 
Zeno v. Verona (tract. 2, 9, 2) schildert Chri¬ 
stus unter dem Bild des auffahrenden Son¬ 
nengottes. Die E. erscheinen dabei als Pferde, 
die seinen Wagen ziehen. In etwas anderem 
Sinn spricht Augustin cons. ev. 1, 7, 10 von 
der Quadriga der E., die den Königswagen 
Christi zieht, auf dem er die Welt durchfährt 

и. die Völker seinem sanften Joch u. seiner 
leichten Last unterwirft. 

3. Apokryphe E. Als ntl. Apokryphen be¬ 
zeichnet man im allgem. solche Schriften, 
,die nicht in den Kanon aufgenommen sind, 
die aber durch Titel u. sonstige Aussagen den 
Anspruch erheben, den Schriften des Kanons 
gleichwertig zu sein, u. die formgeschichtlich 
die im NT geschaffenen Stilgattungen weiter¬ 
bilden u. weiterformen, wobei nun allerdings 
auch fremde Elemente eindringen“ (W. 
Schneemelcher: Hennecke-Schneem. 1, 6). 
Die apokryphen E. setzen also die kanoni¬ 
schen in gewisser Weise voraus. Zum Teil ent¬ 
stammen sie der katholischen Kirche; vor 
allem aber brachten häretische, insbesondere 
gnostische Kreise eine Menge apokrypher E.- 
Sehriften hervor. Einige von ihnen fanden 
weite Verbreitung, andere wurden nur von 
kleinen Sondergruppen benutzt. Wenn in 
manchen ab u. zu altes Überlieferungsgut ent¬ 
halten sein mag, so können die von ihnen ge¬ 
botenen Stoffe, aufs Ganze gesehen, nicht als 
eine organische Weiterentwicklung der in den 
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kanonischen E. enthaltenen Jesusüberlie¬ 
ferung angesehen werden. Als Quellen für die 
Geschichte Jesu kommen apokryphe E. also 
kaum in Betracht. Volkstümliche religiöse 
Vorstellungen u. phantastische Züge geben 
diesen Schriften ein uns fremdartig anmuten¬ 
des Gepräge. Dazu sind sie weithin von legen¬ 
dären, späthellenistischen u. gnostischen Mo¬ 
tiven beherrscht. Sie schildern vor allem die¬ 
jenigen Abschnitte des Lebens Jesu, über 
welche die kanonischen E. schweigen (Leben 
der Eltern Jesu, Jugend Jesu, Jüngerbeleh- 
rung zwischen Auferstehung u. Himmel¬ 
fahrt). 

a. Fragmente. Eine Reihe von Fragmenten 
ist auf ägyptischen Papyrus- oder Perga¬ 
mentblättern zu uns gekommen: POxy 1. 
654. 655 enthalten Jesusworte, die sich ähn¬ 
lich auch in dem 1946 entdeckten Thomas-E. 
finden. POxy 1 gehört ins 3. Jh. u. enthält 
Logien, die synoptischem Gut verwandt sind, 
sowie 4 andere Fragmente verschiedenen 
Inhalts. - Gut erhalten ist POxy 840, ein Blatt 
aus einem Pergamentbuch sehr kleinen For¬ 
mats. Es enthält den Schluß einer Rede 
Jesu u. einen Zusammenstoß mit einem phari¬ 
säischen Oberpriester auf dem Tempelgelän¬ 
de, wobei Jesus angegriffen wird, weil er u. 
seine Jünger beim Betreten des Israeliten- 
Vorhofs die Reinigungsvorschriften nicht 
beachtet hätten. - Der 1934 in Mittelägypten 
aufgefundene PEgerton 2 wird etwa um 
150 nC. anzusetzen sein. In Z. 1/31 findet sich 
ein Streitgespräch johanneischen Gepräges 
zwischen Jesus u. den Obersten des Volkes, 
das durch einen Gesetzesbruch Jesu hervor¬ 
gerufen zu sein scheint. Daran schließen sich 
in Z. 32/59 zwei mit der synoptischen Tradi¬ 
tion verwandte Perikopen an: die Heilung 
eines Aussätzigen u. die Zinsgroschenge¬ 
schichte in einer abgewandelten Form. Der 
stark beschädigte Schluß Z. 60/75 enthielt 
wohl ein Wunder Jesu am Jordanufer. - Das 
aus dem 3. Jh. stammende sog. Faijum- 
Fragment gehört zur Sammlung Erzherzog 
Rainer in Wien: Jesus kündigt die Verleug¬ 
nung des Petrus an. 

ß. Judenchristliche E. Die Äußerungen der 
Kirchenväter über E., die von judenchrist¬ 
lichen Gruppen gebraucht wurden, lassen 
sich nicht zu einem eindeutigen Bild dieser 
Literatur zusammenfügen. Jede nähere Be¬ 
stimmung dieser Schriften ist daher hypo¬ 
thetisch u. muß bestimmte Aussagen der 
Quellen zugunsten anderer beiseite schieben. 


Am besten scheint die Annahme dreier juden¬ 
christlicher E. dem bis jetzt erschlossenen 
Quellenmaterial gerecht zu werden. In seinem 
Bericht über die Ebionäer erwähnt Epi- 
phanius haer. 30, 3, 7, daß diese ausschließlich 
ein E. benutzen, das zwar ,nach Matthäus“ ge¬ 
nannt wird, aber nicht mit dem kanonischen 
E. identisch ist, sondern mit dem Auftreten 
des Täufers am Jordan beginnt (haer. 30, 14, 
3). So wird es auch zu verstehen sein, wenn 
Irenaus auf der einen Seite sagt, die Ebionäer 
benutzten nur das Mt.-E. (haer. 1, 26, 2; 

3, 11, 7), andererseits aber berichtet, daß 
diese die jungfräuliche Geburt Jesu nicht an¬ 
erkennen (ebd. 3, 21, 1; 5, 1, 3). Mit dem 
Hebräerevangelium kann die von den Ebio- 
näem gebrauchte Schrift kaum identisch sein, 
da jenes vom Hl. Geist als der Mutter Jesu 
sprach (Orig, in Joh. 2, 12; vgl. auch in 
Jer. 15, 4). Das Ebionäer-E. war wohl in 
griechischer Sprache geschrieben (Vielhauer: 
Hennecke-Schneemelcher 1, 101); die erhalte¬ 
nen Zitate sind mit den Synoptikern ver¬ 
wandt. Es fällt auf, daß die Apostel von ihrer 
Berufung in der ersten Person berichten 
(Epiph. haer. 30, 13, 2f). Damit ist jedoch 
nicht bewiesen, daß das Ebionäer-E. mit 
dem von Origenes (in Lc. 1, 1) u. Hiero¬ 
nymus (adv. Pelag. 3, 2) erwähnten E. der 
Zwölf zu identifizieren ist. - Nach Euseb. h. e. 

4, 22, 8 kannte Hegesipp neben dem He- 
bräer-E. noch eine andere, in aramäischer 
Sprache abgefaßte E.-Schrift, die möglicher¬ 
weise auch von Euseb. theoph. 4, 12 zitiert 
wird. An dieselbe Schrift wird Epiphanius 
denken, wenn er von den als Nazoräem be- 
zeichneten Judenchristen Syriens berichtet, 
daß sie das Mt.-E. auf ,hebräisch“ lesen (haer. 
29, 9, 4). Vermutlich war das Nazoräer-E. 
eine targumartige Wiedergabe des kanoni¬ 
schen Mt.-E. u. nicht eine hebräische oder 
aramäische Vorstufe desselben, wie Hierony¬ 
mus vir. ill. 3 behauptet. Mit dieser Schrift 
scheint das als to ’louSaixov bezeichnete E. 
eng verwandt zu sein, aus welchem in 36 
Hss. des 9./13. Jh. Lesarten zu entsprechen¬ 
den Stellen des kanonischen Mt.-E. notiert 
werden. Die erzählenden Partien desNazoräer- 
E. sind im Vergleich zur synoptischen Tradi¬ 
tion weiter entwickelt. Wahrscheinlich gehört 
ihm die von Origenes in Mt. 15, 14 zu Mt. 19, 
16ff überlieferte Variation vom reichen 
Jüngling an. Statt des einen jungen Mannes 
treten zwei reiche Leute auf. Jesus weist dem 
einen von ihnen nach, daß er das Gesetz 
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deshalb nicht gehalten habe, weil er seinen 
Reichtum nicht zur Linderung der Not der 
Söhne Abrahams verwandte. An den Bericht 
des Josephus über die unheildrohenden Vor¬ 
zeichen der Tempelzerstörung (bell. 6, 293/ 
300) erinnert die von Hieronymus überlieferte 
Aussage des Nazoräer-E., daß beim Tode 
Jesu nicht der Tempelvorhang zerrissen, son¬ 
dern die Oberschwelle des Tempels einge¬ 
stürzt sei (ep. 120 ad Hedybiam; in Mt. comm. 
zu 27, 51). Das Nazoräer-E. ist vor 180 nC. 
verfaßt, vielleicht in der Gegend von Beröa 
in Coelesyrien, wo es nach dem Zeugnis des 
Epiphanius (haer. 29, 9, 4) u. des Hieronymus 
(vir. ill. 3) später im Gebrauch war. - Das 
Hebräer-E. wird vor allem von Clemens Alex, 
(ström. 5, 14, 96; 2, 9, 45) u. Origenes (in 
Joh. 2, 12; in Jer. 15, 4) zitiert. Nach Euseb. 
h. e. 3, 25, 5 wurde es von Judenchristen be¬ 
vorzugt u. gehört zu den Schriften, die An¬ 
spruch auf Kanonizität erhoben, aber von der 
Kirche abgelehnt wurden. Sachlich weicht es 
erheblich von den kanonischen E. ab. Be¬ 
sonders die christologischen Aussagen tragen 
ein fremdartiges Gepräge. Maria wird als ge¬ 
waltige Kraft verstanden, die der Vater er¬ 
wählt hat (E. A. W. Budge, Miscellaneous 
Coptic Texts [London 1915] 60). Dazu paßt, 
daß später der Hl. Geist als die Mutter Jesu be¬ 
zeichnet wird (Orig, in Joh. 2, 12; Hieron. in 
Mich. comm. 7, 6). Ein von Hieronymus (vir. 
ill. 2) überliefertes Stück erzählt, der Auf¬ 
erstandene sei seinem Bruder Jakobus als 
erstem erschienen u. habe ihm das Brot ge¬ 
reicht. Das Hebräer-E. ist wohl in der ersten 
Hälfte des 2. Jh. entstanden, vielleicht in 
Ägypten. Sein Titel x«0’ 'Eßpodou? könnte 
analog zu demjenigen des Ägypter-E. (xa&’ 
Aiyutctiou?) verstanden werden - dann würde 
das eine E. von den Judenchristen, das an¬ 
dere von den Heidenchristen Ägyptens ge¬ 
braucht worden sein (Bauer, Rechtgl. 54/57). 
y. Ägypter- u. Petrus-E. Das von Clem. Alex, 
(ström. 3, 63, 1; 93, 1), Hippolyt (ref. 5, 7, 9), 
Origenes (in Lc. hom. 1) u. Epiphanius (haer. 

62, 4) zitierte Ägypter-E. scheint enkrati- 
tische Tendenzen vertreten zu haben. Ob 
auch die im 2. Clem.-Brief enthaltenen nicht 
kanonischen E.-Zitate dem Ägypter-E. ent¬ 
nommen sind, läßt sich nicht beweisen (vgl. 
2 Clem. 12, lf mit Clem. Al. ström. 3, 45; 

63, 91). - Vom Petrus-E., das Origenes (in 
Mt. 10, 17), Eusebius (h. e. 3, 3, 2; 3, 25, 6; 
6, 12, 2/6) u. das Decretum Gelasianum er¬ 
wähnen, wurde 1886/87 ein größeres Bruch¬ 


stück in Akhmim gefunden, das Verurteilung, 
Tod u. Auferstehung Jesu beschreibt. Die 
apologetische Tendenz dieser Schrift zeigt 
sich darin, daß sie die Augenzeugenschaft des 
Petrus betont u. die Auferstehung Jesu vor 
den Soldaten u. den Führern der Juden er¬ 
folgen läßt. Die Schuld am Tode Jesu wird 
allein auf die Juden abgeladen, Pilatus von 
jeder Verantwortung entlastet. 

8. Kindheits-E. Eine Reihe von apokryphen 
Schriften befaßt sich mit der Kindheit Jesu, 
wobei allerlei fremde Motive auf ihn über¬ 
tragen werden. Die sog. Kindheitserzählung 
des Thomas schildert auffallende Taten, die 
Jesus im Alter von 5/12 Jahren vollbrachte 
u. in denen er sich bereits als Wundertäter u. 
Weisheitslehrer zu erkennen gab. Unmittel¬ 
bare Beziehungen dieser Schrift zum gnosti- 
schen Thomas-E. lassen sich nicht wahr¬ 
scheinlich machen. Nach Iren. haer. 1, 13, 1 
besaßen die Markosier eine Schrift, die einen 
Teil dieses Kindheits-E. enthält. Es muß dem¬ 
nach vor dem Ende des 2. Jh. entstanden 
sein. Das sog. ,Protevangelium‘ Jacobi be¬ 
schreibt Geburt, Jugend u. Ehe der Mutter 
Jesu in einer Darstellung, die durch ihren 
dichterischen Gehalt ähnliche apokryphe 
Schriften weit überragt. Die für die spätere 
Mariologie wichtigen Themen sind verarbei¬ 
tet oder wenigstens angedeutet. In seinem 
Grundbestand geht dies E. sicher bis zur 
Mitte des 2. Jh. zurück. Neben den bisher 
bekannten über 30 Hss. u. Fragmenten, die 
alle erst aus der Zeit nach 1000 stammen, 
veröffentlichte im Jahre 1958 M. Testuz einen 
Papyrus aus dem 4. Jh. (PBodmer V). 
s. Gnostischo E. Wie sehr das E. u. die Schrif¬ 
ten, welche es enthielten, als unentbehrliche 
Grundlage der wahren Religion angesehen 
wurden, kann man an der Anzahl derjenigen 
Schriften ermessen, die in gnostischen Kreisen 
hervorgebracht u. als ,Evangelien 1 bezeichnet 
wurden. In haer. 3, 11, 9 kommt Irenäus auf 
ein ,evangelium veritatis“ zu sprechen, das 
die Valentinianer verfaßt haben u. das ,in 
keinem Punkt mit den E. der Apostel über¬ 
einstimmt“. Der vollständige Text dieses E. 
ist in dem zu dem Fund von Nag Hamadi 
gehörenden Codex C. G. Jung enthalten. Das 
Werk trägt keinen Titel. Die übliche Bezeich¬ 
nung ,evangelium veritatis“ entspricht viel¬ 
mehr seinen Anfangsworten (peuaggelion ent- 
mee). Die Schrift ist ein Traktat über Mög¬ 
lichkeit u. Notwendigkeit der Erlösung. Jesus 
bringt den Gnostikern die Erkenntnis des 
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Vaters u. erlöst sie dadurch von der Welt der 
Unwissenheit u. des Irrtums. - Nach dem 42. 
Kap. der Pistis Sophia (C. Schmidt-W. Till, 
Koptisch-gnostische Schriften [1954] 44, 
21 ff) beauftragt Jesus die Apostel Philippus, 
Thomas u. Matthäus damit, alles aufzu¬ 
schreiben, was er nach seiner Auferstehung 
redet u. tut. Vielleicht finden wir hier eine An¬ 
spielung auf das Philippus-E., aus dem Epi- 
phanius haer. 26, 13, 2f ein Zitat überliefert 
hat u. dessen vollständiger Wortlaut viel¬ 
leicht in Codex III des Fundes von Nag 
Hamadi vorliegt. Der Titel peuaggelion pkata 
philippos findet sich in der Unterschrift des 
Werkes. Es beschreibt die Entwicklung des 
Menschen auf die Vollkommenheit hin, den 
Übergang vom .Hebräer* zum Christen. Wich¬ 
tig sind der gnostischen Gruppe die Sakra¬ 
mente: Beim Trinken aus dem Becher des 
Gebetes empfängt der Gnostiker den voll¬ 
kommenen Menschen. Die Waschungen be¬ 
wirken die Reinigung durch Wasser u. Feuer; 
sie stellen eine Lichtsalbung dar. Damit 
wird der Mensch mit dem Geist verbunden. - 
Auch Thomas soll nach Pistis Sophia 42f 
Jesu Reden u. Taten nach der Auferstehung 
aufschreiben. Ein Thomas-E. wird von 
Hippolyt (ref. 5, 7, 20) in seinem Bericht über 
die Naassener erwähnt, ebenso ist ein solches 
dem Origenes bekannt (in Lc. 1,1; vgl. auch 
Euseb. h. e. 3, 25, 6). Der vollständige Text 
findet sich ebenfalls in Codex III von Nag 
Hamadi, unmittelbar vor dem Philippus-E. 
Die Unterschrift lautet: peuaggelion pkata 
thomas. Das Werk ist eine Sammlung von 
über 100 Jesuslogien, die ohne erzählenden 
Rahmen aneinandergereiht sind. Es sind 
kurze, in sich abgerundete Vorschriften, Weis¬ 
heitssprüche u. Maximen, die häufig an synop¬ 
tische Stoffe anklingen. In ihrer jetzigen Form 
könnte die Schrift aus dem 2. Jh. stammen. 
Die in ihr enthaltenen Logicn dürften freilich 
recht verschiedenen Traditionsschichten an¬ 
gehören. - Unter den maßgebenden Schriften 
des Mani befand sich auch ein Werk, welches 
,das lebendige E.‘, ,das E. der Lebendigen*, 
,das große E.‘ oder einfach ,das E.‘ genannt 
wurde (Homilien 25, 2; 94, 18f; kopt. Psalm¬ 
buch II 46, 21; 139, 56; Acta Archelai 62, 6; 
Cyrill. Hier. cat. 6, 22; Epiphan. haer. 66, 
2, 9). Das Werk war entsprechend den 22 
Buchstaben des syrischen Alphabetes in 22 
Bücher eingeteilt. Daher kann das lebendige 
E. im koptischen Psalmbuch (Ps. 241, 46, 20) 
mit einem Gegengift verglichen werden, das 


aus 22 Bestandteilen zusammengesetzt ist. 
Wahrscheinlich war es ein dogmatisches Werk, 
das die manichäischen Lehren im Zusammen¬ 
hang darbot. 

4. Gesetz u. E. Die Frage nach dem rechten 
Verhältnis von Gesetz u. E. verweist auf eine 
Dialektik, die der biblischen Gottesoffenba¬ 
rung ihrem Wesen nach eignet. Israels Ge¬ 
schichte wird von Anfang an bestimmt durch 
Gottes Heilshandeln einerseits u. Israels Ge¬ 
horsam u. Abfall andererseits, 
a. Apostolisches Zeitalter, Apologeten. Unter 
dem Eindruck der paulinischen Heiden¬ 
mission entschied die urchristliche Gemeinde, 
daß das mosaische Gesetz als ganzes den Hei¬ 
den nicht auferlegt werde. Damit aber war 
die Frage gestellt, in welchem Verhältnis die 
atl. Offenbarung zu dem in Jesus Christus 
geschenkten Heil stehe. Das Gesetz, das als 
Weg zum Heil für die Christen ausschied, fiel 
in manchen Gruppen des frühen Christentums 
einer negativen Beurteilung anheim, die auch 
Paulus nicht verhindern konnte. Anderer¬ 
seits waren Anweisungen nötig, die das Leben 
der Heidenchristen nach dem Willen Gottes 
zu gestalten vermochten. So griff man auf 
den Dekalog, das Doppelgebot der Liebe, auf 
die Gesetzesauslegung Jesu u. auf sonstige 
ethische Überlieferung des Judentums u. 
auch des Hellenismus zurück. Solche urchrist¬ 
liche Halacha wird in ausgeführter Form im 
Jakobusbrief dargeboten. Wenn Jac. 1, 25 
vom .vollkommenen Gesetz der Freiheit* 
spricht, dann sieht man, daß dies frühe Chri¬ 
stentum sich auch in bezug auf die Ethik über 
das Judentum überlegen fühlte. Mit der Zeit 
konnte sich diese neue Ethik von der zen¬ 
tralen Heilslehre immer mehr freimachen u. 
selbständige Bedeutung annehmen. Wo die 
Didache das E. zitiert, führt sie Weisungen 
u. Gebote an: für sie ist es in erster Linie 
eine normative Botschaft (8, 2; 11, 3; 
15, 3). Man kann dabei durchaus den 
Unterschied vom Judentum betonen: Den 
Christen ist das Gesetz ins Herz geschrieben 
(1 Clem. 2, 8). Das neue Gesetz Jesu Christi 
ist ohne Zwangsjoch, da die kultischen 
Vorschriften abgetan sind (Barn. 2, 6). Die 
Christen leben nicht mehr nach Judenart 
(Ign. Magn. 8, 1/10, 3). Besonders in der 
Apologetik tritt die Lehre Jesu immer stärker 
in den Vordergrund (Justin, dial. 35, 2). 
Justin kann nicht nur sagen, der neue Bund 
habe den alten abgelöst, sondern auch, das 
neue Gesetz sei an die Stelle des alten getre- 
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ten. Christus selbst ist das ewige und end¬ 
gültige Gesetz (ebd. 11, 1/6). 
ß. Marcion. In schroffem Gegensatz zu dieser 
Entwicklung stellte Marcion Gesetz u. E. 
antithetisch einander gegenüber: separatio 
legis et evangelii proprium et principale opus 
est Marcionis (Tert. adv. Marc. 1,19,4f; 1, 21; 
4, 1). Das Gesetz ist der Religion Israels 
zugeordnet, das E. aber der Religion Jesu 
Christi. Indem Marcion den atl. Begriff der 
Gerechtigkeit Gottes formalistisch mißver¬ 
steht, erklärt er, daß der Gott des AT nur ge¬ 
recht, aber nicht gut sei u. alle Übertretungen 
der von ihm erlassenen Gebote grausam strafe 
(ebd. 2, 16, lf). Die völlig mißratene Schöp¬ 
fung gehe zu seinen Lasten (ebd. 1, 13/5). Der 
gute, unbekannte Gott aber erbarme sich der 
Menschen. Er bringe in Jesus Christus das E., 
das sie rette (ebd. 4, 33; 5, 16). Marcion ver¬ 
steht sich dabei durchaus als Schüler des Pau¬ 
lus, dessen E. er von allen judaistischen Verfäl¬ 
schungen reinigen will (ebd. 1, 20; 4, 3). Frei¬ 
lich entgeht auch er nicht der Dialektik von 
Gesetz u. E. An der Gültigkeit der sittlichen 
Gebote des AT zweifelt er nicht; sie sind in 
der nova Christi institutio, die das jüd. Ge¬ 
setz ablöst, enthalten (ebd. 4, 12). 
y. Irenaeus. Die Lehre Marcions von den zwei 
Göttern findet sofort den schärfsten Wider¬ 
spruch. Alle bedeutenden Theologen des aus¬ 
gehenden 2. Jh. suchen das AT als Vorstufe 
u. Voraussetzung des NT zu verstehen. Für 
Irenäus ist das in Christus geschenkte Heil 
Mittelpunkt des theologischen Denkens (haer. 

з, 18/23). Er ordnet das Gesetz dem E. nach. 
Nachdem zu Anfang die gerechten Väter das 
Gesetz der Freiheit gehalten haben (ebd. 4, 
25, 3; 27, 3), gibt Gott dem Volk Israel, das 
sich auf der Wüsten Wanderung nach der 
Knechtschaft Ägyptens zurücksehnt, das 
Gesetz der Knechtschaft (ebd. 4, 28). Dieses 
weist einerseits auf Christus hin (ebd. 4, 21, 
4; 56, 1), andererseits enthält es im Dekalog 
das Naturgesetz, auf das es das Volk zurück¬ 
führen soll (ebd. 4, 24, 1; 25, 3). Jesus aber 
bringt die nova lex libertatis, die denen zu¬ 
kommt, die von ihm befreit sind (ebd. 4, 18). 
Dieses neue Gesetz nimmt das Naturgesetz 

и. damit den Kern des mosaischen Gesetzes 
auf; es ist eine Vertiefung u. Vollendung des¬ 
selben (ebd. 4, 19; 4, 24, 3). 

8. Tertullian. In weit stärkerem Maße als bei 
Irenäus tritt die gesetzliche Seite des E. bei 
Tertullian hervor. Freilich kennt auch er die 
Heilsbedeutung von Christi Tod, aber die 


eigentliche Hilfe zum Heil liegt in der voll¬ 
kommenen Offenbarung des Gesetzes durch 
Christus (adv. Marc. 2, 27; praesc. 13). Nach¬ 
dem der Mensch durch die Buße gewaschen 
ist (paen. 6), werden ihm bei der Taufe die 
vergangenen Sünden vergeben. Jetzt ver¬ 
pflichtet sich der Christ dem neuen Gesetz 
(spect. 4), das dem alten Gesetz gegenüber 
erweitert u. verschärft ist (or. 11). Für den 
Montanisten Tertullian ist das E. das neue 
Gesetz (monog. 8), dem er die neue, in Mon¬ 
tanus angebrochene Prophetie an die Seite 
stellt (ebd. 14). 

e. Clemens. Wenn Clemens Alex. Gesetz u. 
E. zueinander in Beziehung setzt, geht es 
ihm um die Einheit von atl. u. ntl. Offen¬ 
barung: ,das Gesetz widerstreitet also nicht 
dem E., es stimmt vielmehr mit ihm über¬ 
ein. Wie sollte es auch nicht, da doch ein u. 
derselbe Herr beide gegeben hat“ (ström. 2, 
147, 2). Gesetz, Propheten u. E. sind auf eine 
einzige Gnosis hin ausgerichtet (ebd. 3, 70, 3). 
Nach dieser Regel hat alle Auslegung zu ver¬ 
fahren (ebd. 6, 125, 2f); andererseits aber 
muß jene durch die Exegese bestätigt werden 
(ebd. 4, 2, 2; 4, 91, 1; 7, 95, 3). Der Logos 
wirkt bereits bei der Gesetzgebung im alten 
Bund mit (paed. 1, 60, 1; 1, 96, 1/97, 3). Der 
fleischgewordene Logos führt die Gesetzge¬ 
bung weiter (qu. div. salv. 1, 5; ström. 4, 
94, 6). Durch Erfüllung des göttlichen Ge¬ 
setzes kann der Christ gerettet werden (ström. 
6, 96, 2; paed. 1, 98, 2). Die ntl. Offenbarung 
ist vollkommener als die atl., denn sie bringt 
höhere Gebote (ström. 3, 82, 4) u. eine neue 
Motivierung des Gehorsams (paed. 1, 59, lf). 
Das E. enthält die volle, unmittelbare Offen¬ 
barung des Logos (qu. div. salv. 8, 21; paed. 
1, 58/59). 

Origenes. Auch Origenes sieht Gesetz u. E. 
in engster Verbindung. Der Gott, den die 
Christen bekennen, ist gut u. gerecht, er ist 
der Gott des Gesetzes, der Propheten u. E., 
der Vater Jesu Christi (in Rom. 1, 18). Die 
allegorische Auslegung ist für Orig, das Mittel, 
vom Buchstaben der Schrift zu ihrem Geist 
vorzudringen u. damit die Einheit von Altem 
u. Neuem Testament zu erweisen (princ. 4,2f). 
Die Dialektik von Gesetz u. E. wird derjeni¬ 
gen von Buchstaben u. Geist untergeordnet. 
Das Gesetz muß daher geistlich verstanden 
werden (c. Cels. 7, 20; in Rom. 6, 11). Das so 
verstandene Gesetz aber stimmt mit dem E. 
überein (in Rom. 1, 10). Freilich kann der 
geistliche Gehalt des Gesetzes nur vom E. aus 
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erkannt werden (spiritualiter et evangelico 
sensu; in Num. 11, 14). Christus, in dem das 
E. geradezu inkarniert ist, macht das AT 
zum E. (in Joh. 1, 6, 32/36). Andererseits aber 
erscheint das E. als Erneuerung u. Vertiefung 
des Gesetzes (in Jes.Nave 9,1.3f). Zum Neuen 
Bund gehört die neue Gesetzgebung (c. Cels. 
2, 75). Altes Gesetz u. Neues Gesetz verhalten 
sich zueinander wie der Schatten einer Sache 
zu dieser selbst (princ. 4, 3, 12). So ist das E. 
nicht nur das neue, sondern auch das wahre 
Gesetz (in Jes. Nave 5, 6). 

5. Auseinandersetzung, a. Jüdisch-christliche. 
Jesus v. Nazareth wurde von der Mehrheit 
seines Volkes u. besonders von dessen politi¬ 
schen u. religiösen Führern abgelehnt. Seine 
Gemeinde aber nahm nach Ostern die bibli¬ 
schen Verheißungen, die auf das endzeitliche 
Gottesvolk hinwiesen, für sich in Anspruch. 
Verschärft wurde die Spannung zwischen ihr 
u. dem übrigen Judentum durch ihre Stellung 
zum mosaischen Gesetz. Daher traf ihre 
Botschaft vom gekreuzigten Christus auf 
schärfsten jiid. Widerstand (1 Cor. 1, 23); das 
Wachstum u. die Gestaltung der Jesustradi¬ 
tion vollzogen sich in ständiger Auseinander¬ 
setzung mit jüdischen Angriffen. Am deut¬ 
lichsten ist das Mt.-E. von diesem Kampf 
geprägt. Der ausgebaute Schriftbeweis läßt 
die Geschichte Jesu bis in die Einzelheiten als 
dem göttlichen Heilsplan entsprechend er¬ 
scheinen. Dem Vorwurf der Gesetzlosigkeit 
versucht Matthäus durch die Darstellung der 
besseren Gerechtigkeit, die den echten Jün¬ 
ger Jesu auszeichnet, zu begegnen. Der Be¬ 
richt von der Geburt Jesu (Mt. 1, 18ff) u. die 
Perikope von den Gra b es Wächtern (27, 62 ff) 
setzen bereits bestimmte jüd. Anklagen vor¬ 
aus. Einige Stellen aus der rabbinischen 
Literatur zeigen, wie das E., das die dem 
Judentum anstößige Geschichte u. Lehre Jesu 
enthielt, zum Objekt jüdischer Polemik 
wurde. Man hat vermutet, daß der Ausdruck 
haggiljonim, der in TJad. 2,13; TSchab. 13,5; 
jSchab. 15c; bSchab. 116a mit der Wendung 
sifre minim bzw. sifre hamminim verbunden 
wird, sich auf christliche E.-Schriften be¬ 
ziehe. Vielleicht sind jedoch an den genann¬ 
ten Stellen die Ränder, die von einer 
dem gottesdienstlichen Gebrauch entzogenen 
Schriftrolle abgeschnitten wurden, gemeint. 
Aus Jad. 3, 4; TJad. 2, 11; bMen. 30a 
geht jedenfalls hervor, daß gillajon ,Rand 
einer Schriftrolle 1 heißt. Dagegen beziehen 
sich die auffallenden Bildungen ’awen-gillajon 


u. ’awon-gillajon bSchab. 116a auf das E., 
wahrscheinlich sogar auf ein schriftliches. Die 
erste Form scheint zunächst ein Versuch zu 
sein, das griechische Wort eüayyeAiov zu 
transkribieren; freilich könnte sie auch schon 
in abschätzigem Sinne gemeint sein: ,Un¬ 
heils- oder Nichtigkeitsrand“. Sie wurde R. 
Meir (um 150 nC.) zugeschrieben; jedoch hält 
W. Bacher (RevfitJuiv 38 [1899] 40) die 
von Raschi gebotene Lesart: de rabbi me’ir, 
d. h. die von der Schule R. Meirs, für richtig, 
so daß diese Bildung für das 3. Jh. belegt 
wäre. Die eindeutig polemische Form ’awon- 
gillajon, Sündenrand, geht auf R. Jochanan 
bar Nappacha zurück, der um 250 nC. in 
Tiberias lehrte. Dieselbe Bildung begegnet in 
einer bSchab. 116b überlieferten polemischen 
Anekdote, in der die Bestechlichkeit eines 
christl. Richters verspottet wird. In dieser 
Geschichte wird Mt. 5, 17 ausdrücklich zi¬ 
tiert, ein anderes angebliches Zitat aus dem 
’awon-gillajon läßt sich jedoch in keiner 
christl. Schrift nach weisen. Die in der Ge¬ 
schichte auftretenden Personen (Imma Scha- 
lom u. ihr Bruder R. Gamliel) gehören zwar 
der Zeit um 100 nC. an, jedoch lassen sach¬ 
liche u. formgeschichtliche Erwägungen als 
möglich erscheinen, daß diese Geschichte der 
amoräischen Zeit zuzuschreiben ist. 
ß. Innerchristliche. Innerhalb des Christen¬ 
tums wurde gelegentlich eine E.-Tradition 
gegen die andere ausgespielt. Um das J. 170 
verwarfen die Aloger in Kleinasien das Joh.- 
E. zugunsten der Synoptiker mit der Begrün¬ 
dung, es sei nicht von Johannes, sondern von 
dem Gnostiker Kerinth verfaßt u. geschicht¬ 
lich unzuverlässig (Epiphan. haer. 51, 3f). 
Die historischen Fragen, die sich aus be¬ 
stimmten unterschiedlichen Berichten der 
Synoptiker u. des Johannes über Ereignisse 
der Geschichte Jesu ergeben, hat auch Orige- 
nes gesehen; vgl. in Mt. 16, 9/12; in Joh. 10, 

1 ff; dazu S. Läuchli, Die Frage nach der 
Objektivität der Exegese des Origenes: ThZ 
10 (1954) 175/97. 

y. Celsus. Bei seinem um das J. 178 nC. vor¬ 
getragenen Angriff auf das Christentum 
kommt der heidn. Philosoph Celsus gelegent¬ 
lich auf die Glaubwürdigkeit der E. zu spre¬ 
chen. Einerseits wirft er den Evangelisten 
vor, sie hätten sich leichtgläubig täuschen 
lassen, andererseits spricht er ihnen den 
guten Glauben ab u. erklärt sie für unge¬ 
schickte Betrüger (Orig. c. Cels. 2, 26). Sie 
hätten zB. die Leidensweissagungen Jesu 
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erfunden, um seinen Tod nicht als Kata¬ 
strophe erscheinen zu lassen (2, 15). An den 
Osterberichten tadelt er, daß zwei Evangeli¬ 
sten von einem, die beiden anderen von zwei 
Engeln am Grabe sprechen (5, 52). 

8. Porphyrius. Im Gegensatz zu dem etwas 
unmethodischen Verfahren des Celsus unter¬ 
nimmt es der Neuplatoniker Porphyrius in 
seiner Schrift gegen die Christen (xara Xpi- 
aTiavwv), seine These, daß die Evangeli¬ 
sten nicht die Geschichtsschreiber, sondern 
die Erfinder der Geschichte Jesu seien (frg. 
15 Hamack), auf Grund einer sorgfältigen 
Analyse der E. zu beweisen. Er hält die Ge¬ 
nealogie des Mt. für falsch (frg. 11) u. bean¬ 
standet, daß Mc. 1, 2f nicht auch Maleachi 
als Quelle angegeben wird (frg. 9). Es erscheint 
ihm unmöglich, daß in Judäa eine Herde von 
mehreren tausend Schweinen anzutreffen 
war, da doch das Schwein den Juden als 
unrein galt (frg. 49). Nachrichten, die nur ein 
Evangelist bringt, erscheinen ihm offenbar 
als besonders verdächtig (frg. 16). An den 
Passionsgeschichten tadelt er, daß nicht ein¬ 
mal Jesu letztes Wort einheitlich überliefert 
sei (frg. 15). - In ähnlicher Weise wie Por¬ 
phyrius scheint Julian Apostata die E. kriti¬ 
siert zu haben (vgl. C. F. Neumann, Juliani 
imperatoris librorum contra Christianos, quae 
supersunt [1880] 236). - Welche Wirkung die 
Kritik des Porphyrius hatte, sieht man an den 
zahlreichen Schriften, die sich mit den von 
ihm aufgeworfenen exegetischen Problemen 
befaßten. In seiner Schrift 7tspl Sioepcovlas 
(Hieron. vir. ill. 81; in Mt. 1, zu 
Mt. 1, 16) behandelt Euseb. das Problem der 
Genealogien (vgl. Eus. dem. ev. 7, 3, 18; vor 
Eus. zum gleichen Thema schon Julius Afri- 
canus, vgl. J. Sickenberger: PW 10, 123f); 
an gleicher Stelle befaßt sich Euseb. auch mit 
Fragen der Auferstehung (A. Mai, Nova 
patrum bibliotheca 4, 1, 253). In seinen 
Homilien zum Mt.-E. geht Joh. Chrysosto- 
mus in besonderer Weise auf den Ausgleich 
von Widersprüchen in den E. ein (in Mt. 
hom. 1 [PG 57, 16f]). Wegen ähnlicher Fra¬ 
gen wandten sich die vornehmen Gallierin- 
nen Hedybia u. Algasia an Hieronymus um 
Rat (ep. 120 ad Hedybiam: CSEL 55, 470ff; 
ep. 121 ad Algasiam: CSEL 56, 1 ff). Augu¬ 
stin widmete die umfangreiche Schrift de 
consensu evangelistarum dem Nachweis, daß 
es keine echten Widersprüche zwischen den 
Evangelisten gebe u. auch gar nicht geben 
könne (vgl. auch retr. 2, 16). 


6. Kult. a. E.-Lesung vor Justin. Die zur Ver¬ 
fügung stehenden Quellen lassen nur ver¬ 
muten, wie weit in der Zeit vor Justin die 
Hl. Schriften des AT u. NT im Gottesdienst 
verlesen wurden. Unter den liturgischen An¬ 
gaben von 1 Cor., der Didache u. des Plinius- 
briefes findet sich kein unmittelbarer Hinweis 
auf eine Schriftlesung. Act. 20, 7/12 scheint 
darauf hinzudeuten, daß bereits in apostoli¬ 
scher Zeit der urchristliche Sonntagsgottes¬ 
dienst aus zwei Teilen bestand: einem Wort¬ 
gottesdienst u. der Feier des Herrenmahles. 
Diese Grundstruktur ist sämtlichen späteren 
Liturgien gemeinsam. Da der Wortgottes¬ 
dienst der Vormesse, wie ihn die Quellen vor 
Justins Apologie übereinstimmend beschrei¬ 
ben, in seinen Hauptbestandteilen dem Syna¬ 
gogengottesdienst entspricht, darf man wohl 
damit rechnen, daß sich eine gewisse Kon¬ 
tinuität der gottesdienstlichen Formen in der 
Kirche von ihrer Abkunft aus dem Juden¬ 
tum her erhalten hat. Weniger wahrscheinlich 
ist demgegenüber die Annahme, daß die jüd.- 
Elemente ausschließlich nach der durch die 
Ereignisse in der Zeit von 70 bis 150 nC. her¬ 
beigeführten endgültigen Trennung von Kir¬ 
che u. Synagoge in die christl. Liturgie über¬ 
nommen seien. Die Jerusalemer Urgemeinde 
nahm, dem Vorbilde Jesu folgend, am Tem¬ 
pel- u. Synagogengottesdienst teil u. führte 
die Thora- u. Prophetenlesung sicher auch 
dann fort, als sie sich zu einer eigenen gottes¬ 
dienstlichen Gemeinschaft zusammenschloß 
(Act. 2, 42. 46; 3, 1; 5, 13). Weiterhin ist zu 
beachten, daß die christl. Mission außerhalb 
Palästinas die Diasporasynagogen soweit als 
möglich zu Ausgangspunkten ihrer Arbeit 
nahm, u. daß auf diese Weise in den meisten 
Gemeinden Judenchristen u. ehemalige Halb- 
proselyten zahlreich vertreten waren. Die 
Kenntnis des AT, wie sie etwa die paulini- 
schen Hauptbriefe u. der Barnabasbrief, aber 
auch die E. beim Leser voraussetzen, läßt 
sich am besten verstehen, wenn sie auf eine 
gottesdienstliche Lesung zurückgeführt wer¬ 
den darf. Die Aussagen Rom. 15, 4 u. 2 Cor. 
3, 14f könnten ebenfalls auf eine solche Le¬ 
sung hinweisen. In 1 Tim. 4, 13 wird dem 
Timotheus aufgetragen, sich der Lesung, des 
Zuspruchs u. der Lehre anzunehmen; man 
hat auch vermutet, daß hinter der Aufzäh¬ 
lung Act. 2, 42 eine gottesdienstliche Ordnung 
stehen könnte (J. Jeremias). In 1 Tim. 4, 13 
ist auf jeden Fall für das 1. Jh. eine Schrift¬ 
lesung mit anschließender Homilie bezeugt. 
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Man wird dabei an atl. Schriften denken 
dürfen. - Der Makarismus Apc. 1, 3, der dem 
Vorleser (6 ävayiyvdxrxcov) u - den Hörem 
(ot äxouovTss) gilt, läßt erkeimen, daß der 
Verfasser mit einer liturgischen Lesung seiner 
Prophetie rechnete. Die Anordnung des Pau¬ 
lus, seine Briefe in der Gemeindeversamm¬ 
lung zu verlesen (1 Thess. 5, 27; Col. 4, 16), 
trug wohl dazu bei, daß eine Reihe urchrist- 
licher Briefe in den ständigen Gebrauch des 
Gottesdienstes aufgenommen wurde. Auch 2 
Petr. 3, 16 dürfte so zu verstehen sein, daß 
die Adressaten die Briefe des Apostels Pau¬ 
lus u. ,die übrigen Schriften* aus der liturgi¬ 
schen Lesung kannten. - Uber eine Verlesung 
der E. haben wir keine direkte Nachricht. 
Vielleicht ist in Mc. 13, 14 an eine Rezitation 
der apokalyptischen Jesusworte gedacht, die 
in einen gottesdienstlichen Rahmen gehört. 
Der paränetische Hinweis im apokalyptischen 
Stoff (6 dcvaywdxxxMv vositw; vgl. die dem 
Wortlaut nach ähnliche Wendung Sovatr&e 
dcvocy wcoctxovts? vo/juai in Eph. 3,4, die eben¬ 
falls im Zusammenhang apokalyptischer Denk¬ 
form erscheint [to [xuunf]p!.ov toö Xptcrroü]) 
hebt dann hervor, daß der Vorleser auf diesen 
Spruch besonders achten soll, da er für sein 
Verständnis verantwortlich ist. Die Erkennt¬ 
nis des apokalyptischen Zeitpunktes wird ihm 
anvertraut. Da das E. von Anfang an die 
Geschichte Jesu in engster Beziehung auf das 
Gotteswort des AT zum Inhalt hatte (Mc. 1, 
lf; 4, 12; 7, 6; 11, 10), könnte ein liturgischer 
Vortrag des E. im Anschluß an die atl. Le¬ 
sungen seinen Platz gefunden haben, also als 
eschatologischer Aufweis der Erfüllung mit 
der Homilie verbunden worden sein. Der Be¬ 
richt über Jesu Auftreten in der Synagoge 
von Nazareth (Lc. 4, 16 ff) könnte sich zu¬ 
nächst an die jüd. Verlesung eines Propheten¬ 
wortes (Haphtara) anschließen, geht aber 
dann zu dem eschatologischen Aufweis der 
Erfüllung über, auf den alles ankommt (vgl. 
T. Maertens, L’histoire de l’avant-messe au 
Service de sa pastorale: Paroisse et liturgie 39 
[1957] 451). Viele evangelische Perikopen 
sind aber in sich derartig selbständig, daß sie 
als gleichberechtigtes Element neben die atl. 
Stoffe treten konnten u. selbst Gegenstand 
homiletischer Auswertung wurden. Nach dem 
Wortlaut von Justins Schilderung in ap. 1, 
67, 3 kann es sogar Gottesdienste gegeben 
haben, in denen ausschließlich Stücke aus den 
E. verlesen wurden, denen die Homilie folgte. 
Vermutlich ist bereits die Weitergabe u. Ver¬ 


arbeitung der E.-Tradition weithin durch 
liturgische Notwendigkeiten bestimmt. In 
verschiedenen an den Texten durchgeführten 
Einzeluntersuchungen hat man Spuren litur¬ 
gischer Verwendung nachzuweisen versucht. 
W. H. Raney, The relation of the fourth 
gospel to the Christian cultus (1933) 18. 71 ff 
rechnet damit, daß bestimmte Prosahymnen 
des Johannes-E. durch einen Vorsänger u. 
einen Chor responsorisch vorgetragen wurden. 
Jedenfalls scheint Sprache u. Aufbau des 4. E. 
kultisch bestimmt zu sein. Nach G. D. Kil- 
patrick, The origins of the gospel according 
to St. Matthew (Oxford 1946) u. Ph. Carring¬ 
ton, The primitive Christian Calendar (Cam¬ 
bridge 1952) wurden das Markus-E. u. das 
Matthäus-E. von vorneherein als Lektionare 
zum liturgischen Gebrauch abgefaßt. Ange¬ 
sichts der wenigen Nachrichten über die Li¬ 
turgie u. den Kalender des Urchristentums 
dürfte es nicht leicht sein, diese Hypothesen 
historisch durchzuführen. Vor allem die 
Passawoche in den E. u. die Einsetzung des 
Herrenmahls dürften auf die Feier der Ge¬ 
meinde zurückweisen. Eine ältere Tradition 
trat in den Dienst einer gottesdienstlichen, 
liturgischen Verwendung, 
ß. E.-Lesung seit Justin. Die erste eindeutige 
Nachricht über die Verlesung der E. in der 
Vormesse gibt Justin, ap. 1, 67, 3. Gegenüber 
den späteren Meßformularen fällt dabei auf, 
daß die ntl. Lesung vor der atl. genannt ist. 
Man wird beachten müssen, daß Justin kein 
Missale verfaßt, sondern den christl. Gottes¬ 
dienst für heidnische Leser verständlich ma¬ 
chen will. Man kann daher wohl nicht mit 
Sicherheit sagen, ob er nur eine Propheten¬ 
lesung u. keine Toralesung gekannt hat. In 
allen späteren Gottesdienstordnungen folgen 
in der Vormesse jeweils zwei oder mehr bi¬ 
blische Lesungen aufeinander, von welchen die 
letzte stets den E. entnommen ist. In einer 
von W. Cureton herausgegebenen syrischen 
Apostellehre wird die Bestimmung, daß das 
E. nach allen anderen Schriften gleichsam als 
deren Siegel verlesen werden soll, auf die 
Apostel selbst zurückgeführt (W. Cureton, 
Ancient syriac documents [Lond. 1864] 27). 
Indes scheint es vor dem 4. Jh. nC. keinen ein¬ 
deutigen Beleg für diese Sitte zu geben (vgl. 
auch Th- Zahn, Geschichte des ntl. Kanons 2 
[1890] 380 2 ). In der antiochenischen Liturgie 
des 4. Jh. gehen Gesetz, Propheten u. Apostel¬ 
briefe bzw. Apostelgeschichte (Const. Apost. 
8, 4, 6; 8, 5, 11; vgl. 2, 57, 5/8), in der ost- 



1145 


Evangelium 


syrischen Messe Gesetz, Propheten u. Paulus- 
Briefe (vgl. A. Baumstark, Nichtevangelische 
syrische Perikopenordnungen des ersten Jahr¬ 
tausends [1921] 16/19) u. in der Messe der 
westsyrischen Jakobiten in den meisten Fällen 
Gesetz, Propheten, Weisheitsbücher, Apostel¬ 
geschichte oder katholische Briefe u. Paulus- 
Briefe (Baumstark aO. 78fF. 175fF) dem E. 
voraus. Die syrischen Leseordnungen lassen 
also noch am besten den Zusammenhang der 
Vormesse mit dem synagogalen Lesegottes¬ 
dienst erkennen. Die zahlreichen Homilien, 
die Origenes zu atl. Büchern ausgearbeitet 
hat, weisen darauf hin, daß auch die alexan- 
drinische Liturgie ursprünglich atl. Lesungen 
vor den ntl. kannte. In der frühen byzantini¬ 
schen Messe folgten eine prophetische, eine 
apostolische u. eine evangelische Lesung auf¬ 
einander (Joh. Chrys. in Hebr. hom. 8, 4 [12, 
91b Montf.]; in Act. hom. 29, 3 [9, 229d]). 
Dieselbe Ordnung findet sich auch in der 
armenischen Messe (Synode v. Dwin v. J. 
527 cn. 9). Für Jerusalem läßt sich offenbar 
eine atl. Lesung nicht nachweisen; das noch 
aus dem 6. Jh. stammende altarmenische 
Lektionar enthält nur Episteln u. Evangelien¬ 
reihen. Die Liturgien des Westens schrieben 
ursprünglich vor der Epistel u. dem E. eine 
Prophetenlesung vor, u. zwar mit Sicherheit 
die altgallikanische (Gregor. Tur. hist. Franc. 
4, 16; id. miracul. 1, 5 [PL 71, 918d]), sehr 
wahrscheinlich aber auch die römische, wie es 
unter anderem ein unteritalienisehes Meßbuch 
nahelegt (A. Dold, Die Zürcher u. Peterlinger 
Meßbuchfragmente aus der Zeit der Jahr¬ 
tausendwende = Texte u. Arb. 1, 25 [1934]). - 
Im Laufe der Zeit wurden die atl. Lesungen 
außerhalb der syrischen Kirche stark einge¬ 
schränkt. Die Lesungen der koptischen u. der 
äthiopischen Messe sind alle dem NT ent¬ 
nommen (vgl. E. Brightman, Liturgies Eastem 
and Western [Oxf. 1896] 152/55. 212/219). 
Seit dem 7. Jh. kennt auch die byzantinische 
Liturgie nur noch Epistel u. E. (H. Rahlfs, 
Die atl. Lektionen der griech. Kirche: Mit¬ 
teilungen des Septuaginta-Unternehmens 1 
[1909/15] 217/19). Auch die röm. Messe hat 
vom 6. Jh. an, von wenigen Ausnahmen ab¬ 
gesehen, nur noch ntl. Lesungen, 
y. E.-Lesung u. atl. Lesung. Soweit die ein¬ 
zelnen Formulare atl. Lesungen vorschreiben, 
wird der Zusammenhang zwischen Gottes 
Wirken im Alten Bund u. den ntl. Heils¬ 
ereignissen deutlich herausgestellt. PsDionys. 
Areop. eccl. hier. 3, 3, 5 erklärt diese Reihen¬ 


folge der Lesungen unter dem Gesichtspunkt 
von Weissagung u. Erfüllung: ,Die Erfüllung 
des Gotteswortes ist das Gotteswerk 1 (x«i 
Scmv hsoXoyEx^ yj fkoupyta mjyxscpa- 

Xodcoai?), während der Verfasser einer unter 
dem Namen des Bischofs Germanus v. Paris 
überlieferten Darstellung der gallikanischen 
Liturgie darin vor allem den Hinweis darauf 
sieht, daß im AT u. im NT derselbe Gott 
verkündigt wird (PsGerman. expos. 13 
Quasten). Als die atl. Lesungen aus den 
am weitest verbreiteten Liturgien des Ostens 
u. Westens verschwanden, mußte diese 
heilsgeschichtliche Einordnung des E. zu- 
rüektreten. Man sah stattdessen in der 
Aufeinanderfolge von Epistel u. E. eine 
hierarchische (Remigius v. Auxerre [PL 
101,1250 A]: die Epistel geht dem E. voraus, 
wie nach Lc. 10, 1 der Herr die Apostel vor 
sich her sandte) oder auch eine didaktische 
Ordnung (Walafrid Strabo, exord. et increm. 
22: der Verstand der Hörer soll vom Ge¬ 
ringeren zum Größeren geleitet werden; vgl. 
L. Eisenhofer, Handbuch der katholischen 
Liturgik 2 [1933] 103). 

8. Bahn- u. Perikopenlesung. Man nimmt im 
allgemeinen an, daß die biblischen Schriften 
im Gottesdienst anfänglich fortlaufend u. voll¬ 
ständig gelesen wurden (lectio continua) u. 
verweist dabei auf die Sammlungen von 
Homilien, die verschiedene Kirchenväter zu 
ganzen Büchern der Hl. Schrift verfaßten 
(vgl. A. Jungmann, Missarum sollemnia 1 
[1949] 491). Die nestorianische u. die jakobi¬ 
tische Liturgie haben mit wenigen Unter¬ 
brechungen die lectio continua beibehalten 
(Baumstark aO. [Sp. 1145] 173f). Auch für 
den Westen scheinen in der Epistelreihe der 
Sonntage nach Trinitatis zum mindesten 
Reste einer alten ,Bahnlesung‘ erhalten zu 
sein, die auf eine von A. Dold aus dem Würz¬ 
burger Codex Mp. th. 62 u. anderen Quellen 
rekonstruierte Epistelliste zurückgehen könn¬ 
ten (A. Dold, Das Donaueschinger Comes- 
fragment BII7: JbLw 6 [1926] 16/53). Im 
Gegensatz dazu glaubte G. Kunze nachweisen 
zu können, daß alle echten fortlaufenden 
Reihen sich nicht über die Anfänge der Bil¬ 
dung der Perikopensysteme verfolgen ließen 
u. daß insbesondere die E. auf Grund ihrer 
Entstehung u. formgeschichtlichen Struktur 
niemals in lectio continua gelesen worden 
seien (G. Kunze, Die Lesungen: Leiturgia 2 
[1955] 132; ders., Das Rätsel der Würzburger 
Epistelliste: Colligere Fragmenta, Festschrift 
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A. Dold [1952] 191/204). - Die erste Angabe 
über die Abgrenzung einer Propheten- u. 
E.-Lesung steht bei Justin, ap. 1, 67, 3: 
\ikjpic, syympsi, bis es genug ist, solange es 
angeht. Jedenfalls wird man aus dieser Aus¬ 
drucksweise entnehmen dürfen, daß die Le¬ 
sungen nicht im voraus genau abgegrenzt 
waren. Vielleicht wurden sie auf ein beson¬ 
deres Zeichen des Vorstehers beendet. Es ent¬ 
spricht einer sachlichen Notwendigkeit, daß 
schon von frühen Zeiten an in der Karwoche 
die Passions- u. Abendmahlsberichte, zu 
Ostern die Auferstehungsperilcopen u. zu 
Pfingsten Act. 2 gelesen wurden. Vom 4. Jh. 
an müssen die Weihnachts- u. die Epiphanie¬ 
lesungen ihren festen Platz bekommen haben. 
Weiter ist zu beachten, daß es recht bald Sitte 
wurde, bestimmte Bücher gewissen Zeiten des 
Kirchenjahres zuzuweisen. Von den E. scheint 
jedoch nur das Johannes-E. in dieser Weise 
festgelegt worden zu sein, u. zwar für die 
Freudenzeit nach Ostern (vgl. G. Kunze: 
Leiturgia 2 [1955] 132). Vom Ende des 4. Jh. 
an sind uns Hinweise auf bestimmte Lese¬ 
ordnungen überliefert. So betont zB. die 
aquitanische Pilgerin, daß in Jerusalem zur 
Zeit ihres dortigen Aufenthaltes die Lektio¬ 
nen u. Hymnen sämtlich dem Charakter des 
betreffenden Tages angepaßt waren (Aether. 
peregr. 25, 10 [CSEL 39, 76]). Eür die Lese¬ 
ordnung Jerusalems, wie sie um die Mitte des 
5. Jh. in Kraft war, ist in dem altarmenischen 
Lektionar der Hs. Paris BN anc. f. Armen. 20 
ein wichtiger Zeuge vorhanden. Im Westen 
finden sich die ersten Hinweise auf Leseord¬ 
nungen offenbar in den Schriften Augustins 
(vgl. W. Roetzer, Des hl. Augustins Schriften 
als liturgiegeschichtliche Quelle [1930] 104/ 
108). In einer wohl am Ostermontag des J. 416 
in Hippo gehaltenen Predigt (in ep. Joh. ad 
Parth. prol.: PL 35, 1977) sagt Augustin, daß 
er seine Predigten, die er auf Grund einer 
bestimmten Ordnung der Lesungen (ex ordine 
lectionum) halte, unterbrechen müsse, da an 
den Tagen der hl. Woche gewisse Evangelien- 
perikopen (certae ex evangelio lectiones) ver¬ 
lesen werden müßten, die jedes Jahr wieder¬ 
kehrten (quae ita sunt annuae, ut aliae esse 
non possint). Für Südgallien sind uns die 
Namen zweier Presbyter überliefert, die sich 
im 5. Jh. mit der Ausarbeitung von Lektions¬ 
reihen befaßten: Claudianus aus Vienne 
(Sidon. Apoll, ep. 4, 11, 6 [PL 58, 616]) u. 
Musaeus aus Marseille (Gennad. vir. ill. 79 
[PL 58, 1103f]). Aus derselben Gegend u. viel¬ 


leicht auch aus dem 5. Jh. stammt das Peri- 
kopensystem, das von A. Dold aus dem 
Wolfenbüttler Palimpsestcodex Weissenb. 76 
herausgearbeitet wurde (A. Dold, Das älteste 
Liturgiebuch der latein. Kirche = Texte u. 
Arb. 26/28 [1936]). Das Kirchenjahr wird von 
der Ostervigil zum Karsamstag gerechnet. 
Vor u. nach den E. sind jeweils die Initien 
von Gesangstücken verzeichnet. Die E.-Reihe 
enthält eine Anzahl Centonen. Weitere wich¬ 
tige Zeugen für altgallikanische E.-Reihen 
sind der Comes v. Luxeuil (Paris BN lat. 
9427, hrsg. von J. Mabillon, De liturgia galli- 
cana [1685] 106/173) u. das Missale von 
Bobbio (herausgegeb. v. E. A. Lowe u. I. W. 
Legg, The Bobbio Missal 1/3 [1917/24]). Bei 
weitem am besten ist das altröm. System der 
E.-Lesung erforscht, u. zwar gleichzeitig von 
W. H. Frere, The Roman Gospel Lectionary 
= Alcuin Club Colleotions 30 (1934) u. Th. 
Klauser, Das römische Capitulare Evangelio- 
rum (1935) 28. Unter Umständen gehören be¬ 
reits die E.-Reihen, die sich aus den Schriften 
Augustins entnehmen lassen, dem römischen 
Brauch an. Die Reihe der E.-Perikopen, über 
die Gregor I gepredigt hat, findet sich zum 
überwiegenden Teil in den hsl. Zeugen der 
röm. Ordnung wieder. Bis auf die Mitte des 
7. Jh. läßt sich für Rom eine feste Jahres¬ 
reihe evangelischer Lesungen handschriftlich 
zurückverfolgen, die mit der Weihnachts¬ 
frühmesse beginnt u. mit der Weihnachts¬ 
vigil endet; sie wurde von Th. Klauser aO. 
13/46 veröffentlicht. Damit ist die röm. E.- 
Reihe um etwa ein Jahrhundert früher als die 
Epistelreihe in der Grundstruktur festgelegt. 
Die erste Hs., welche vollständige u. aufein¬ 
ander bezogene E.- u. Epistelreihen gleich¬ 
zeitig enthält, ist der Comes von Murbach 
(Besamjon Bibi. Mun. 184). 
s. Bewertung der E.-Lesung. Es ist zu beach¬ 
ten, daß die liturgische Lesung nicht einfach 
Vergangenes berichtet, sondern das Heils¬ 
geschehen vergegenwärtigt, so daß es die 
Hörer erleben (Cyrill. Hieros. cat. 14, 1 [PG 
33, 825]). Im E. spricht der auferstandene 
Herr zu seiner Gemeinde. Augustin mahnt die 
Gemeinde, das E. anzuhören wie den anwe¬ 
senden Herrn selbst (in Joh. tr. 30, 1 [PL 35, 
1632]). Dieser hat seine Verheißung, er werde 
bis zum Weitende bei seinen Gläubigen sein 
(Mt. 28, 20), dadurch erfüllt, daß er ihnen das 
E. gab (G. Morin, S. Augustini sermones post 
Maurinos reperti = Miscellanea Agostiniana 1 
[1930] 705). Wenn Christus spricht, während 
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das E. verlesen wird, so ist das weit wert¬ 
voller, als wenn er selbst im Fleisch anwesend 
wäre u. schwiege (ebd. 81; ähnlich 509). Die¬ 
ser Zusammenhang zwischen dem E. u. dem 
auferstandenen Herrn der Kirche hat die 
Gebräuche gestaltet, die sich für die Lesung 
des E. mit der Zeit herausbildeten u. seine 
Bedeutung unterstreichen. Augustin spricht 
von einer großen Feierlichkeit, mit der das E. 
verkündigt wird (G. Morin aO. 408). 

C Vorleser. Aus dem Wortlaut der Schilde¬ 
rung Justins in ap. 1, 67, 3f geht hervor, daß 
die in Frage kommenden Schriftabschnitte 
weder vom Vorsteher noch von den in ap. 

1, 67, 5 genannten Diakonen gelesen wurden, 
sondern von einem besonderen Vorleser 
(«vayi-vMaxcav). Es läßt sich wohl nicht mit 
Sicherheit entscheiden, ob Justin mit diesem 
Ausdruck ein festes Gemeindeamt bezeichnen 
will, oder ob dem synagogalen Brauche ent¬ 
sprechend jedes voll berechtigte Glied der 
Gemeinde zur Lesung zugelassen werden 
konnte, sofern es über die dazu nötigen Kennt¬ 
nisse verfügte. Auf jeden Fall gab es in der 
Kirche zu Anfang des 3. Jh. ein besonderes 
Amt des Vorlesers (dcvayvMcra)*;, lector), wie 
die Äußerungen Tertullians (praescr. 41, 8) u. 
Cyprians (ep. 39, 4f) beweisen. Den Lektoren 
war zu dieser Zeit die Lesung des E. anvertraut 
(Cyprian, ep. 39, 4: legat praecepta et evan- 
gelium domini). Die apostolische Kirchen¬ 
ordnung enthält vielleicht ebenfalls noch einen 
Hinweis auf diese Sitte (eiStoi;, oti suxyye- 
Xictwv totcov Ipya^sTai, vgl. Th. Scher- 
man, Die allgemeine Kirchenordnung 1 [1914] 
28). Nach den arabischen Canones des Hip¬ 
polyt wird dem Anagnosten bei der Einset¬ 
zung in sein Amt vom Bischof das E.-Buch 
überreicht (cn. 7; vgl. W. Riedel, Die Kirchen¬ 
rechtsquellen des Patriarchats Alexandrien 
[1900] 204). Nach der arabischen Version der 
Kirchenordnung Hippolyts sowie nach der 
entsprechenden Bestimmung des Testamen- 
tum Domini wird dem Lektor ,das Buch“ 
übergeben, während die sahidische Version 
vom ,Buch des Apostolos“ redet (G. Dix, The 
Apostolic Tradition of St. Hippolytus of 
Rome 1 [London 1937] 21 Apparat). Die 
Lesung des E. wurde den Lektoren offen¬ 
bar allmählich entzogen. Nach Const. Apost. 

2, 57, 7 ist es Sache der Diakonen oder 
der Presbyter, das E. vorzutragen. Wahr¬ 
scheinlich wurde der Ausschluß der Lek¬ 
toren von der Lesung des E. nicht über¬ 
all streng genug durchgeführt, denn noch 


Kanon 97 des Basilius muß einschärfen: 
,Nur ein Diakon oder Presbyter soll in der 
katholischen Kirche das E. verlesen; keiner 
soll seine Würde überschreiten“ (W. Riedel 
aO. 273). Die Rezitation des E. wurde in der 
byzantinischen u. armenischen Liturgie zu 
einem Vorrecht der Diakone (A. Baumstark, 
Die Messe im Morgenland [1906] 93f), ebenso 
auch im Abendland (Hieron. ep. 147, 6, 4 
[CSEL 56, 322]; Synode v. Vaison cn. 2 
[Bruns 2, 184]; Ordo Romanus 1, 59/64 
[2, 87/89 Andrieu = PL 78, 942 C]). Im Osten 
unterstrich man vielfach die Bedeutung des 
E. dadurch, daß auch ranghöhere Kleriker 
mit seiner Verlesung beauftragt wurden. Nach 
Sozomenos h. e. 7, 19, 6 (331 Bidez = PG 
67, 1477) war diese in Alexandrien aus¬ 
schließlich Sache des Archidiakons. Nach 
Kanon 97 des Basilius sollen die Presbyter 
das E. nur dann lesen, wenn sie gut zu 
lesen verstehen (Riedel aO. [Sp. 1149] 273). 
Aus dem Bericht der aquitanischen Pilgerin 
ergibt sich, daß in Jerusalem der Bischof 
selbst am Sonntagmorgen das E. von der 
Auferstehung am Eingang der Kapelle des 
hl. Grabes vorlas (Aether. peregr. 24, 10 
[CSEL 39, 73f]). In den späteren syrischen 
Liturgien u. bei den Abessiniern ist die Le¬ 
sung des E. Sache des Zelebranten, also ge¬ 
gebenenfalls auch des Bischofs (vgl. A. Baum¬ 
stark, Die Messe im Morgenland [1906] 93). 

7). Ambo, Vortragsweise. Das E. wurde wie 
auch die anderen liturgischen Lesungen von 
einer erhöhten Stelle, meist einer Art Po¬ 
dium, aus vorgetragen, das von Cyprian in 
ep. 38, 2; 39, 4 pulpitum, von den Const. 
Apost. 2, 57, 5 ü<j/YjXov ti genannt wird. 
Übrigens gibt es auch dafür ein synagogales 
Vorbild (jMeg. 3, 73d 61 f; bMeg. 26b; 
32a; vgl. auch Neh. 8, 5). Der Lektor 
steht nach den Worten Cyprians gleich¬ 
sam auf einem Tribunal u. liest, heraus¬ 
gehoben durch die Höhe seines Standortes, 
dem gesamten Kirchenvolk die Verordnun¬ 
gen u. die Botschaft des Herrn vor (. . loci 
altioris celsitate subnixus et plebi univer- 
sae pro honoris sui claritate conspicuus legat 
praecepta et evangelium domini; ep. 39, 4). 
Es sieht so aus, als ob Cyprian dabei an das 
Vorbild eines entsprechenden Vorganges im 
staatlichen Bereich denke (vgl. auch Joh. 
Chrys. in Mt. hom. 1, 8 [7, 18 Montf.]). Die 
Const. Apost. (2, 57, 5) bestimmen, daß sich 
das Podium in der Mitte zwischen dem Altar¬ 
raum u. dem Kirchenschiff befinden soll. Über 
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das syrische ,Bema‘ o. Bd. 2, 129. Später 
wird das Lesepult mit dem vielleicht von 
dcvaßodvco abgeleiteten Ausdruck *Ambo be¬ 
zeichnet (Konzil v. Laodieea cn. 15 [1, 75 
Bruns]; Ordo Romanus 1, 59 [2, 88 Andr.]). 
Während noch im frühen MA die Lesungen 
ohne besondere Unterschiede vom Ambo aus 
verlesen wurden, hat man später das E. da¬ 
durch ausgezeichnet, daß man eine besonders 
hohe Stufe des Ambo ihm allein vorbehielt 
(Amalar. lib. off. 3, 18, 13 [310f Hanssens = 
PL 105, 1126]; Ordo Romanus 5, 29 [2, 214f 
Andr. = PL 78, 971]). - Um beim Rezitieren 
heiliger Schriften die Subjektivität des Lesen¬ 
den soweit wie möglich auszuschalten, wird 
der Vortrag nach bestimmten Betonungs¬ 
gesetzen gestaltet. Olfenbar unterschieden 
sich bereits im Altertum die einzelnen Lek¬ 
tionen durch eine jeweils besondere Vortrags¬ 
weise, da Augustin darauf hinweist, daß der 
Passionsbericht am Karfreitag ,in feierlicher 
Weise“ gelesen wurde (s. 218, 1 [PL 38, 1084]; 
vgl. A. Jungmann, Miss. soll. 1, 505). Die ver¬ 
schiedenen Lesungen scheinen schon im 4. Jh. 
durch bestimmte Formeln angekündigt wor¬ 
den zu sein. So geht aus Joh. Chrys. in Hebr. 
hom. 8, 4 (12, 91B Montf.) hervor, daß der 
Vorleser vor jeder Lesung den Namen des 
betreffenden Propheten, Apostels oder Evan¬ 
gelisten u. die Umstände der Entstehung des 
zu lesenden Abschnittes ankündigte. Vor den 
Lesungen wurde zwischen einem Kleriker u. 
dem Volk der Friedensgruß ausgetauscht (vgl. 
Joh. Chrys. adv. Jud. 3, 6 [1, 614C Montf.]; in 
Mt. 32, 6/7 [11, 374 A]; in Col. 3,3 [11, 348C]). 
Nach der Ankündigung der E.-Perikope rufen 
in der altgallikanischen Messe die Kleriker: 
Gloria tibi, Domine (PsGerman. expos. 15 
Quasten) oder: Gloria deo omnipotenti (Gre¬ 
gor. Tur. hist. Franc. 8, 4). Für die röm. Messe 
ist ein entsprechender Ruf durch Amalar be¬ 
zeugt (lib. off. 3, 18, 7/9 [2, 309 Hanssen = 
PL 105, 1125f]). - Nach dem Zeugnis des 
Hieronymus c. Vig. 7 (PL 23, 361) wurden 
in allen Kirchen des Ostens während der 
Verlesung des E. Lichter angezündet zum 
Erweis der Freude, die durch die Botschaft 
hervorgerufen wurde. Von höfischen Bräu¬ 
chen her wird es zu verstehen sein, daß in der 
Papstmesse nach Ordo Romanus 1, 59 das E.- 
Buch, während es ein Diakon vom Altar zum 
Ambo brachte, von Subdiakonen mit Weih¬ 
rauchgefäßen u. Akoluthen mit 2 Leuchtern 
begleitet wurde. In der gallikanischen Litur¬ 
gie wurden beim feierlichen Einzug des E. 


7 Leuchter mitgetragen (PsGerman. expos. 
14f Quasten). Zum Ursprung derartiger 
Bräuche vgl. F. Cumont, Die orientalischen 
Religionen im römischen Heidentum 4 (1959) 
126. 

F. Körperhaltung der Zuhörer. Die Ehrfurcht 
vor dem Wort des auferstandenen Herrn ver¬ 
langte, daß man das E. grundsätzlich stehend 
u. schweigend anhörte, entsprechend der Hal¬ 
tung, die man einnahm, wenn ein Erlaß des 
Kaisers verlesen wurde (Joh. Chrys. in Mt. 
hom. 1, 8 [7, 18 Montf.]). Die Const. Apost. 2, 
57, 8 betonen, daß nicht nur das Volk, son¬ 
dern auch die Diakonen u. Presbyter in völ¬ 
liger Ruhe stehen sollten, wenn das E. vor¬ 
getragen wurde. Sozomenos empfand es als 
fremdartig, daß der Bischof sich in Alex¬ 
andrien bei der Lesung des E. nicht zu erheben 
pflegte, u. fügte hinzu, daß er so etwas nir¬ 
gendwo sonst gesehen oder gehört habe (h. e. 
7, 19 [PG 67, 1476]). Unter bestimmten Miß¬ 
ständen, die ein gewisser Theophilos in einem 
entfernten Lande vorfand, hebt Philostorgios 

h. e. 3, 5 besonders die Gewohnheit hervor, 
daß man dort das E. im Sitzen anhörte. Nach 
dem Lib. Pont. (1, 218 Duchesne) soll erst 
Papst Anastasius I angeordnet haben, daß 
die Priester in gebeugter Haltung stehen soll¬ 
ten, sooft die heiligen E. gelesen würden. Nach 
der Regel Benedikts 11,9 liest der Abt in der 
Vigil das E. selbst, wobei alle in Ehrfurcht 
stehen. 

i. Zugänglichkeit der Lesung. Während die 
Teilnahme an der Eucharistie den Vollmit¬ 
gliedern der ehristl. Gemeinde (fideles) Vorbe¬ 
halten blieb, war der Lesegottesdienst grund¬ 
sätzlich jedermann zugänglich (vgl. Const. 
Apost. 8, 6, 2; Eus. v. Const. 1, 32). PsGer¬ 
man. expos. 16f Quasten nennt es einen alten 
Brauch der Kirche, daß Juden, Häretiker u. 
Heiden die Lesungen hören durften. Man 
rechnete dabei stets mit einer missionarischen 
Wirkung (Konzil v. Valence cn. 1 [Mansi 8, 
620]). Das E. verlangte als solches in beson¬ 
derer Weise die öffentliche Verlesung (vgl. 
Cyrill. Hier. cat. 6, 29 [PG 33, 589]: ib ptev 
yap axoGaai toü süayysXtou 7i üaiv e<p(sTai). 
Selbst von denjenigen, die nur im Vorhof der 
Basilika standen, während die eigentlichen 
Katechumenen in den Seitenschiffen der Vor¬ 
messe folgen durften, sagt Euseb. h. e. 10, 4, 
63, daß sie die Anfangsgründe der vier E. nach 
ihrem Buchstabensinn kennen lernten. Im 
Bereich der apostolischen Überlieferung Hip¬ 
polyts wurden dagegen die Katechumenen 
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während ihres dreijährigen Unterrichtes, den 
sie vielleicht im Hause eines Lehrers empfin¬ 
gen, zur Lesung des E. anscheinend nicht zu- 
gelasscn. So erklärt sich am einfachsten die 
Bestimmung, daß die Taufkandidaten erst 
nach einem positiven Ergebnis des Scruti- 
niums das E. hören sollten (vgl. G. Dix aO. 
[Sp. 1149] 31; G. Horner, The Statutes of the 
apostles or canones ecclesiastici [1904] 151. 
252. 315). Vielleicht mußten sie während des 
Katechumenats den Gottesdienst vor der 
Lesung des E. verlassen (vgl. M. Righetti, 
Manuale di Storia Liturgica 4 [Milano 1959] 
54 1S ). Schwierig einzuordnen sind die Bestim¬ 
mungen des Testamentum Domini. Nach 2, 3 
werden die Katechumenen mit der Überliefe¬ 
rung des E. vertraut gemacht, nach 2, 4 aber 
sollen sie hinausgehen, während das E. oder 
(sonst etwas aus dem) NT verlesen wird. Das 
Konzil v. Orange vj. 441 cn. 18 hebt hervor, 
daß die Katechumenen auch das E. hören 
sollten. Es gab im Westen offenbar bereits 
während des 5. Jh. Bestrebungen, das E. eben¬ 
so wie das Herrengebet u. das Taufsymbol 
einer Art von Arkandisziplin zu unterwerfen. 
Durchgesetzt haben sie sich im röm. Tauf¬ 
ritual des 6. Jh-, wie es im Ordo Romanus 
H, 44/61 (2, 428/33 Andr. = PL 78, 997) 
u. im Sacramentarium Gelasianum 1, 34 
(50/53 Wilson = 46/8 Mohlberg) überliefert 
ist: Die Übergabe der E. fand unmittelbar 
nach dem Graduale statt. In feierlichem Zug 
wurden die vier E.-Bücher von vier Diakonen, 
begleitet von Akoluthen mit Kerzen u. Weih¬ 
rauch, zum Altar getragen u. auf die vier 
Ecken des Altars verteilt. In der anschlie¬ 
ßenden expositio evangeliorum erklärte ein 
Priester, daß das E. die gute Botschaft von 
der Ankunft unseres Herrn Jesu Christi im 
Fleisch sei, entsprechend den Worten der 
Propheten. Auf einen Zuruf des Priesters hin 
las ein Diakon jeweils den Anfang eines E., 
wobei ein Priester die Beziehung der vier 
E.-Symbole zu den E. erklärte, 
x. E.-Buch bei Konzil, Bischofsweihe, Eid¬ 
leistung. Auf die Gegenwart Christi im E. ver¬ 
weist auch die Sitte, nach der man bei den 
Konzilien das E.-Buch in der Mitte der Ver¬ 
sammlung auf einen besonderen Sitz nieder¬ 
legte (AConcOec 1, 1, 3, 4: Ttpoxetpivou toü 
äyiou euayyeXlou ev twi [xeoatTocTtoi ffpovcoi). 
Das E.-Buch auf dem Thron zeigt an, daß 
Christus selbst anwesend ist (xal aüröv rtfiiv 
TOxpowa XpioTov Seixvüovroi;; vgl. auch W. 
Kraatz, Koptische Akten zum ephesinischen 


Konzil = TUNE 11,2 [1904] 31) u. den Vorsitz 
der Versammlung innehat (AConcOec 1, 1, 3, 
83: 7) äy£a auvoSo^ . . . crüveSpov §e &av:ep xal 
xe 9 aXr ( v ettoisito Xptavov). In den Akten 
des Laterankonzils von 769 werden die vier 
hl. E., die in die Mitte gelegt sind, u. der 
Papst, der den Vorsitz führt, nebeneinander 
genannt (Mansi 12, 713). Von dieser Bezie¬ 
hung zum Herrn her ist es auch zu verstehen, 
daß das E.-Buch auf den Altar gelegt werden 
darf. Als ein Soldat namens Marinus zur Zeit 
des Gallienus durch das Angebot einer Cen- 
turionenstelle in einen Gewissenskonflikt 
kommt, bringt ihn der Bischof Theoteknos 
in die Kirche, nimmt das E.-Buch vom Altar 
u. befiehlt ihm, zwischen dem E. u. seinem 
Schwert zu wählen (Eus. h. e. 7, 15, 1/5; vgl. 
dazu F. J. Dölger: ACh 2 [1930] 163). Das 
E.-Buch lag meist geöffnet auf dem Altar 
(vgl. zB. das Mosaik in der Kuppel des Bap¬ 
tisteriums der Orthodoxen in Ravenna; Ber- 
chem — Clouzot). Der sakramentale Charak¬ 
ter des E.-Buches wird auch darin sichtbar, 
daß man von einer wunderbaren Bewahrung 
eines derartigen Buches zu berichten weiß: 
Als Kaiser Julian den Befehl zum Wieder¬ 
aufbau Jerusalems gibt, um dadurch die Vor¬ 
aussagen Jesu zu widerlegen, findet man bei 
den Erdarbeiten eine Höhle, deren Boden mit 
Wasser bedeckt ist. Auf einer gerade über den 
Wasserspiegel hervorragenden Säule liegt ein 
völlig unversehrtes Buch, welches das Joh.-E. 
enthält (Philostorg. h. e. 7, 14). - Nach Const. 
Apost. 8, 4, 6 halten bei der Ordination eines 
Bischofs die Diakone dem Kandidaten nach 
der Prüfung den Vierevangelien-Codex geöff¬ 
net auf das Haupt, während die anwesenden 
Presbyter u. Bischöfe beten. In ähnlichem 
Wortlaut wird dieser Ritus in der äthiopi¬ 
schen, arabischen u. sahidischen Parallel¬ 
version zu Const. Ap. 8 erwähnt (vgl. Horner 
aO. [Sp. 1153] 198. 274. 341). In einem Bruch¬ 
stück einer Homilie zu Act. 2,1 ff (PG125,533; 
J. A. Cramer, Catena in acta ss. aposto- 
lorum [1838] 22f; vgl. dazu J. Lecuyer, Note 
sur la liturgic du sacrc des eveques: EphLit 
66 [1952] 369/72) erklärt Severian v. Gabala, 
das Auflegen des E. auf das Haupt des zu 
Ordinierenden sei ein Zeichen für die unsicht¬ 
bare Übertragung des Hl. Geistes. In einem 
anderen Fragment, das unter den Werken des 
Joh. Chrys. überliefert ist (hom. de legis- 
lat. 4 [PG 56, 404]) u. nach J. Zellinger 
(Studien zu Severian v. Gabala [1926] 60/64; 
vgl. H. D. Altendorf, Unters, zu Severian 
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v. Gabala [1957] 142f) ebenfalls auf Severian 
zurückgeführt werden könnte, erscheint das 
E.-Buch bei der Weihe als Analogie zu der 
Tiara des Aaron. In beiden Fällen wäre 
durch die Bedeckung des Hauptes die 
Unterordnung unter eine höhere Auto¬ 
rität angedeutet. Eine weitere Anspielung 
auf die Auflegung des E. findet sich in der 
Chrysostomus-Vita des Palladius (PG 47, 53). 
- Wie nach Scheb. 38b ein Eid bei der Tora- 
rolle geleistet werden konnte, so diente bereits 
im 4. Jh. das E.-Buch zur Bekräftigung von 
Schwüren. Joh. Chrys. (ad pop. Ant. 15, 15 
[2, 159 Montf.]) lehnt freilich diesen Brauch 
aufs schärfste ab, weil Christus den Eid ver¬ 
boten habe; beim E.-Buch zu schwören sei 
genauso widersinnig, wie wenn man den 
Gesetzgeber, der den Mord verbiete, sich zum 
Bundesgenossen beim Anrichten eines Blut¬ 
bades nähme. Diese strenge Auffassung 
konnte sich freilich nicht durchsetzen. Aus 
der Historia Lausiaca des Palladius erfahren 
wir, daß ein gewisser Kronius inmitten einer 
Mönchsbruderschaft in Alexandrien eine 
wunderbare Voraussage des Antonius be¬ 
kanntmachte u. die Wahrheit seines Berich¬ 
tes dadurch bekräftigte, daß er ein E.- 
Buch in die Mitte der Versammlung legte u. 
dabei seme Aussage beschwor (21, 68 But¬ 
ler]). Nach Hist. Laus. 38, 118 verspricht 
Evagrius Ponticus im Traum einem Engel, 
der ihm in der Gestalt eines Freundes er¬ 
scheint, er werde die für ihn gefährliche Stadt 
Kpel sofort verlassen. Der Engel holt das E.- 
Buch herbei, u. Evagrius schwört. Der Eid 
beim E.-Buch wurde schließlich sogar für die 
hohen byzantinischen Beamten vorgeschrie¬ 
ben. Sie legten ihren Treueid auf den Kaiser 
ab: ,Bei Gott, dem Allmächtigen, u. seinem 
eingeborenen Sohn Jesus Christus, unserem 
Gott, u. dem Hl. Geist u. der hl. u. ruhmvollen 
Theotokos u. stets jungfräulichen Maria u. 
den vier Evangelien, die ich in meinen Händen 
halte, u. den heiligen Erzengeln Michael u. 
Gabriel' - (Nov. 8 Iusiur. [89 Schoell]). 

7. Magie. Zu dem großen Komplex von primi¬ 
tiven religiösen Vorstellungen u. Bräuchen, 
die um so stärker in das Christentum eindran¬ 
gen, je mehr es sich ausbreitete, gehört auch 
der Glaube, daß von den hl. Schriften als 
solchen besondere Kraftwirkungen ausgehen 
könnten. In seinen Lazarus-Homilien spricht 
Joh. Chrysostomus 3, 2 (PG 48, 994) von dem 
Schutz, den Bücher geistlichen Inhalts vor 
den Dämonen durch ihre bloße Existenz 


im Hause gewähren; er erklärt, sobald 
jemand das E.-Buch berühre, werde sein 
Denken umgestimmt u. von den Alltags¬ 
sorgen gelöst. Noch bedenklicher ist es, wenn 
Christen das E.-Buch auf den Kopf legen, 
um dadurch Kopfschmerzen zu vertreiben. 
Augustin sieht darin einen Mißbrauch des E., 
findet aber dies Mittel immer noch besser als 
die Praktiken heidnischer Zauberer u. Astro¬ 
logen (in Joh. tract. 7, 12). - Die eüayYsXta, 
welche die Frauen u. Knaben zur Zeit des 
Joh. Chrysostomus in Goldkapseln am Halse 
trugen (in Mt. hom. 72,2 [PG 58, 669]; ad pop. 
Ant. h. 19, 4 [2, 197 Montf.]; vgl. auch Isi¬ 
dor v. Pelusium ep. 2, 150), sind wohl regel¬ 
rechte *Amulette gewesen; sie waren sicher 
nicht vollständige E.-Texte, sondern nur Ab¬ 
schnitte daraus. Unter den ägyptischen Pa¬ 
pyrusfunden sind derartige Amulette erhal¬ 
ten. Das kleine Format des Pergament bucb.es, 
zu dem das als POxy 840 bezeichnete, mit 
einem Stück eines apokryphen E. beschrie¬ 
bene Blatt gehört hat, legt die Annahme nahe, 
daß dies Buch als Amulett getragen wurde. 
POxy 1077 enthält den Text von Mt. 4, 23f 
(mit bestimmten Auslassungen), der in 5 Ko¬ 
lumnen so angeordnet ist, daß jede Kolumne 
einen kreuzförmigen Buchstabenkomplex bil¬ 
det. In der ersten Kolumne sind vor dem Mt.- 
Text die Worte: tau.xT!.xöv eoayYeXtov xava 
Mad&ociov eingefügt. Ein Amulett aus dem 4. 
oder 5. Jh. enthält die Anfangssätze der 4 
kanonischen E. sowie Teile des Vaterunsers 
(Publicazioni della Societä Italiana per la 
ricerca dei Papiri Grcci e Latini in Egitto 6 
[1920] nr. 719, S. 151; C. Wessely, Les plus 
anciens monuments du christianisme 2 [Paris 
o. J.]; PO 18, 413). Zur Amulett-Verwendung 
des E. vgl. o. Bd. 1, 410. - In den Pariser 
griech. Hss. 2149 u. 2243 findet sich eine Zu¬ 
sammenstellung einer Reihe von ntl. Zitaten, 
meist aus dem Joh.-E., zu denen jeweils gute 
bzw. schlimme Deutungen angegeben sind. 
Die Stellen sind numeriert, u. die Nummern 
trug man in ein Rechteck ein, so daß sie ge¬ 
tippt oder auf irgendeine Weise erlöst werden 
konnten (F. Drexl, Ein griech. Losbuch: 
ByzZ 41 [1941] 311/18). 
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Evocatio. 

A. E. eines Menschen. I. Nichtchristlich 1160. - II. Christlich 
1161. 

B. E. eines höheren Wesens. I. Nichtchristlich, a. Sakralrecht¬ 
lich 1162. b. Allgemeiner 1163. c. Griechische Parallelen 1163. 
d. Feldzeichen 1164. - II. Christlich 1164. 

E. bedeutet das Herausrufen eines Menschen 
(durch den römischen Kaiser oder durch eine 
Gottheit) oder einer Gottheit (durch einen 
Menschen). In beiden Fällen wird durch die 
E. eine Stärkung des Evozierenden oder ein 
Machtzuwachs seines Bereichs erzielt. Die 
beiden hier zu behandelnden Erscheinungen 
gehören der röm. Überlieferung an, haben 
aber Beziehungen auch zu griechischen u. 
christlichen Anschauungen. Das griech. Wort 
für E. ist dcvdxX^aic, enlxX^m?, exxXr)<rla, 
für evocare avaxaXeiv, emxaXsiv, sxxaXstv; 
doch wird auch gleichbedeutend das Simplex 
voeatio (xX9j«n<;)> vocare (xaXeiv) u. vocatus 
(xXrjxo?) gebraucht; vgl. ThesLL 5, 2, 1053, 
29 ff. 

A. E. eines Menschen. I. Nichtchristlich. Als 
militärischer Terminus bezeichnet E. die 
Berufung von Leuten, die mit Auszeich¬ 
nung ihre Dienstzeit (in der Regel 16 Jahre) 
beendet hatten u. sich bei ihrer namentlichen 
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Aufrufung aufs neue gegen besondere Bevor¬ 
zugung beim Dienst u. Begünstigungen be¬ 
treffs des Soldes u. des Avancements zu 
weiterem Dienst verpflichteten. Das waren die 
evocati (ävaxXvjTCH, (lass. Dio 45, 12; 55, 24; 
78, 5). Augustus hat diese Einrichtung neu 
ausgestaltet, u. sie bestand bis zur Zeit 
Konstantins. Das waren die ,Auserwählten‘ 
des Kaisers, evocati Augusti, Divi Augusti 
oder Caesaris genannt (die inschriftlichen 
Zeugnisse bei Fiebiger 1148f). Sie wurden 
meist den hauptstädtischen Truppenteilen, 
vor allem den prätorianischen Kohorten ent¬ 
nommen u. bildeten entweder ein Korps für 
sich oder übten, auf andere Truppenteile ver¬ 
teilt, eine ausbildende oder sonstige Funktion 
aus (M. Durry: PW 22, 1617 f). Diese auser¬ 
wählten Leute (der militärische Ausdruck 
Numerus electorum begegnet auf Inschriften, 
Fiebiger: PW 5, 2248; H. T. Rowell: PW 17, 
1335) bildeten den Kern der Prätorianer¬ 
truppe, gewährleisteten aber auch die mili¬ 
tärische Tradition u. die Einheit des Heeres 
im ganzen Reich (vgl. im einzelnen Joh. 
Schmidt u. Fiebiger). So bedeutet also E. 
die auszeichnende Berufung durch den Kaiser 
zum militärischen Dienst nach einer langen 
Vorbereitungszeit; die Berufung ist eine Aus¬ 
zeichnung, der evocatus ein electus. - Eine 
Berufung ist gelegentlich auch bei den 
Mysterien bezeugt, insofern als der Myste 
von der Gottheit berufen wird; Apul. met. 11, 
21: vocatus; Paus. 10, 32, 13: xaXeiv; vgl. 
R. Perdelwitz, Die Mysterienreligion = RVV 
11, 3 (1911) 78. Auch hier wird eligere als 
Synonym zu evocare gebraucht, so CIL 6, 
406 = Dessau 4316: quos elexit I. 0. M. 
Dolichenus sibi servire. 

II. Christlich. Auch dieser militärische Ter¬ 
minus scheint wie so mancher andere auf die 
Sprache der altchristlichen Überlieferung ein¬ 
gewirkt zu haben, was vielleicht zum Art. 
♦Beruf hinzuzufügen ist. Im NT werden in 
der Vulgata die einfachen Wörter vocatio, 
vocatus, vocare als Übersetzung von xXijtns, 
xXy;t6<;, xocXelv im Sinne der Berufung ge¬ 
braucht. So bezeichnet sich Paulus (Rom. 1, 
1) als SouXo? Xpicrroü ’Itjctoü xX?)t6<; (Vulg. 
vocatus) xnöoroXot; (s. 1 Cor. 1, 1; vgl. die o. 
zitierte Dolichenus-Inschr.: elexit servire); 
Rom. 1, 6 nennt er die Christen xXtjtoI 
Tv)ctoü XptaTOÖ (Vulg.: vocati Jesu Christi; 
vgl. evocati Augusti) oder einfach xXy]To£ 
(Vulg.: vocati; s. auch 1 Cor. 1,24). Wie durch 
die röm. evocati das Heer u. das Reich gestärkt 


wurden, so durch die christl. ,Berufenen“ die 
Civitas Dei. Der Christ ist crrpaTuoTT);; Xpurroü 
Tyjctoü u. wenn er xaXoc ist, muß er tü <rrpa- 
ToXoyi^aavTL äpeaxetv (2 Tim. 2, 3) wie ja auch 
der evocatus dem Kaiser. Seine Berufung ist 
Sia&eXfjgaTOi; Oeoü (1 Cor. 1,1; vgl. 2 Cor. 1,1; 
1 Cor. 15, 10; Gal. 1, 15) geschehen wie auch 
die der andern Christen (1 Thess. 4, 7; vgl. 
Act. 13, 2; Lc. 5, 32) u. wie die E. der röm. 
Soldaten durch den Kaiser. Daß auch im NT 
vocatus u. electus, xXrjTtk u. £xXsxto? Syno¬ 
nyma sind, zeigt Schmidt 496 bei Be¬ 
sprechung von Mt. 22, 14 u. wird durch 2 
Petr. 1, 10 (xXt)<ti<; xal exXoyyj vocatio et 
electio) bestätigt. 

B. E. eines höheren Wesens. I. Nichtchrist- 
lich. a. Sakralrechtlich. Durch die E., die 
Herbeirufung einer Gottheit, erfährt der 
Evozierende einen Machtzuwachs. E. ist in 
dieser Bedeutung feststehender Terminus des 
röm. Sakralrechts. Er bezeichnet hier eine 
kultische Handlung, durch die bei der Be¬ 
lagerung einer Stadt die Schutzgottheit (deus, 
cuius in tutcla id oppidum esset) des Feindes 
aufgefordert wurde, die Stadt zu verlassen u. 
den ihr in Rom versprochenen gleichwertigen 
oder größeren Kult anzunehmen; Plin. n. h. 
28, 18; Plut. quaest. Rom. 61, 278F. Mit der 
Entfernung der Gottheit oder ihres Bildes 
tritt zugleich eine Schwächung der verlasse¬ 
nen Stadt ein (Cic. Verr. 4, 113f). Eine solche 
Evokationsformel (carmen evocationis; man 
könnte dies mit &eaycoyö<; Xoyo:; PGM IV 
975. 985 [1, 106 Pr. ] übersetzen) ist uns bei 
Macrob. 3, 9 überliefert; s. auch Serv. Verg. 
Aen. 2, 244 u. dazu K. O. Thulin, Italische 
sakrale Poesie u. Prosa (1906) 59fF; 0. Wein¬ 
reich, Gebet u. Wunder = Genethliakon W. 
Schmid (1929) 181 f. Von der E. der Stadt¬ 
göttin von Veji, Juno Regina, durch M. Furius 
Camillus iJ. 392 vC. spricht Liv. 5, 21, 3; 23, 
7; 31, 3; ihr in Rom auf dem Aventin einge¬ 
führter Kult gehörte zu den peregrina sacra, 
quae evocatis dis in oppugnandis urbibus 
Romam sunt conlata (Fest. p. 237 a 7; Thulin: 
PW 10, 1119). Die wohl nicht historische E. 
der Dea caelestis von Karthago nach der Zer¬ 
störung der Stadt erwähnen Serv. Verg. Aen. 
12, 481 u. Macrob. 3, 9, 7. Eine Einbürgerung 
des Sonnengottes in Rom unter Aurelianus er¬ 
wägt K. Groß: o. Bd. 1, 1007f.- Eine ähn¬ 
liche E. hat es auch bei den Hethitern 
gegeben (Wohieb 206 ff); Deubner: Die 
Antike 2 (1926) 71 wies sie auch für Neusee¬ 
land nach. 
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b. Allgemeiner. An sieh ist die E. des Sakral¬ 

rechts nichts anderes als das beschwörende 
Herbeirufen eines höheren Wesens, wie es 
auch sonst geübt u. gelegentlich auch als E. 
bezeichnet wurde. Hierher gehört besonders 
die Zitierung der Seelen der Verstorbenen. 
So Sueton. Nero 34, 4: evocare manes facto 
per magos sacro; Plin. n. h. 30, 6: inferum 
evocatio; Tertull. an. 57, 2 von der magischen 
Literatur: animas evoeaturam se ab inferum 
incolatu pollicetur; Hicron. in Is. 3, 8 (PL 
24, 123 B): evocatio animarum; übrigens 
auch schon Od. 24, 1: 'Ep|j% Sk e£- 

exaXeiTo. Aber auch von Göttern wird dieses 
beschwörende Herbeirufen ausgesagt; so 
Plin. 24, 160: cum velint (magi) deos evocare. 
In diesem allgemeineren Sinn war die E. 
auch den Griechen bekannt, die hierfür bei 
Totengeistern das Wort ävocxaXew, bei 
Göttern meist den Ausdruck e7ttxaXei(r9-<xi 
gebrauchten, was ja dem advocare u. evocare 
entspricht (vgl. Pfister: PW 11, 2151 f; 
Suppl. 4, 297f. 335; Schmidt 499f)- Diese 
herbeilockende Beschwörung konnte auch 
als ffeaytoyla, OeayMyeiv, opxKjpoi;, l^opxi- 
epo? bezeichnet werden (*Beschwörung, o. 
Bd. 2, 171). Auch gerade vor der Schlacht 
riefen die Griechen (befreundete) Götter u. 
Heroen als smxX7]Tot. zur Hilfe herbei 
(Herodt. 5, 75; 8, 64. 83; Diod. 5, 79, 4; 
PW Suppl. 4, 297. 335). 

c. Griechische Parallelen. Eine genaue Ent¬ 
sprechung der sakralrechtlichen E. der Römer 
ist bei den Griechen nicht nachweisbar; aber 
außer der *£7uxX-/)ai.<; befreundeter Gottheiten 
war ihnen auch die religiöse Grundlage 
nicht fremd, auf der auch der röm. Brauch 
beruhte, nämlich die Vorstellung, daß das 
Wohl einer Stadt von einer Schutzgottheit 
oder einem Heiltum abhängt, dessen Ent¬ 
fernung der Stadt Unglück u. dessen Raub 
dem neuen Besitzer Glück bringt. Bei den 
Römern war dieser Glaube besonders stark 
u. sie rühmten sich ja auch, sie besäßen 
septem pignora, quae imperium Romanum 
tenent (Serv. Verg. Aen. 7, 188), die sieben 
Unterpfänder der röm. Herrschaft, über die 
Groß sehr gut gehandelt hat, dabei S. 30f 
auch die E. in diesen Zusammenhang stellend. 
Aber auch die Griechen kannten die Über¬ 
lieferung vom Palladion, mit dessen Besitz 
das Heil der Stadt Troja verbunden war u. 
das deshalb geraubt wurde (F. Pfister, 
Reliquienkult 1 [1909] 340/44); später zählte 
es zu den pignora Roms (Groß 69/96). Sie 


kannten auch den Schutz, den die Reliquien 
der Heroen einer Stadt gewährten (Pfister 
aO. 2, 510/14), u. Raub u. Überführung von 
Reliquien (ebd. 1, 196/211) u. Bildern (etwa 
Herodt. 5, 83), die der Stadt künftighin 
Schutz verleihen sollten. Daher wurden 
Götterbilder manchmal gefesselt, um ihre 
Entfernung zu verhindern (Paus. 3, 15, 5; 
F. Schwerin: ARW 20 [1920/21] 317/22). 

d. Feldzeichen. Auch der Gebrauch von 
Fahnen u. Feldzeichen (signa) ist zu erwähnen, 
wenn man in ihnen krafterfüllte Gegenstände 
sieht, die im Kampf den Sieg gewährleisten 
sollten (F. Pfister: Festschr. E. Fehrle [1940] 
41 f). Daher ging gerade um sie häufig der 
Kampf, wie die ganze Kriegsgeschichte zeigt, 
u. die Germanen hingen sie nach ihrer Er- 
beutung in heiligen Hainen neben ihren 
eigenen Göttern auf (Tac. ann. 1, 59), deren 
Bilder sie selbst als Unterpfand des Siegs 
mit in den Kampf zu nehmen pflegten (Tac. 
Germ. 7; hist. 4, 22; s. auch Groß 23f). Eine 
ähnliche Vorstellung war auch die alttesta- 
mentliche von der Lade Jahwes, wie sie in 
den Philisterkämpfen geschildert wird (1 
Sam. 4/7). 

II. Christlich. In der christl. Literatur wird 
nirgends zu dem Brauch der sakralrecht¬ 
lichen E. der Römer Stellung genommen, 
auch ist eine solche E. in der christl. Religion 
selbst nicht denkbar, wohl aber ist auch hier 
die religiöse Grundlage vorhanden, aus der 
die E. hervorging. Sie zeigt sich in dem 
Glauben, daß mit dem Besitz von Bildern u. 
Reliquien das Wohl u. die Sicherheit ihres 
Aufenthaltsortes verbunden ist. Deshalb 
werden die verehrten Märtyrer auch als 
7 toXioüxoi xocl <püXaxec (wie auch manche 
heidnische Gottheiten) bezeichnet; vgl. Theo- 
doret. gr. aff. cur. 8, 10 (199R.). Der Verlust 
oder der Raub ihrer Bilder oder Reliquien 
ruft Unheil hervor (Groß 26f). Manche 
Legenden erzählen auch von dom Wider¬ 
stand der Heiligen, den sie der Entfernung 
ihrer Bilder oder Reliquien entgegensetzten 
(E. Schmidt, Kultübertragungen = RW 
8, 2 [1909] 99 s ; 114 4 ). Das Bestreben, sich in 
den Besitz solcher Heiltümcr zu setzen, 
zeigt sich auch in der byzantinischen Über¬ 
lieferung von Konstantin d. Gr.: er habe 
heimlich das Palladion aus Rom entführt u. 
auf dem Forum in Konstantinopel unter der 
Porphyrsäule vergraben lassen, die sein 
Standbild trug (Malal. 13 [p. 320 B.] u. ö.; 
Pfister, Reliquienkult 1, 343). - Zur evocatio 
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der Totenseelen vgl. Tert. an. 53, 6, wo der 
Todesengel ,evocator animarum“ genannt 
wird. 

O. Fiebiger, Art. Evocati: PW 6,1145/1152. - 

K. Gross, Die Unterpfänder der röm. Herr¬ 
schaft (1935). - K. Latte, Röm. Religionsge- 
schichto (1960). - F. Pfister, Reliquienkult 
im Altertum = RW 5 (1909. 1912). - Joh. 
Schmidt, Die Evocati: Hermes 14 (1879) 
321/53. - K. L. Schmidt, Art. xtxX£to: Th Wb 3, 
488/539. - ThesLL 5, 2, 1051/1063 (Art. evocati, 
evoco). - G. Wissowa, Religion u. Kultus der 
Römer 2 (1912); Art. Evocatio: PW 6, 1152f. - 

L. Wohleb, Die altrömische u. die hethitische 
Evocatio: ARW 25 (1927) 206/09. F. Pfister. 

Evolution s. Entwicklung. 

Ewige Seligkeit s. Seligkeit. 

Exactor s. Steuern. 

Exaltatio crucis s. Kreuz. 

Excommunicatio s. Exkomunikation. 

Exedra. 

A. Nichtchristlich. I. Griechisch u. lateinisch, a. E. als Sitz¬ 
platz. 1. Profan 1166. 2. Kultisch 1166. b. E. als Raum 1167. 

I. Sitz- u. Sprechzimmer im Wohnhaus 1168. 2. Auditorium 
im Gymnasium usw. 1168. 3. Versammlungs- u. Sitzungssaal 
allgemein 1169. 4. Kultgebäude 1169. 6. Jeder Raum 1169. - 

II. Hebräisch u. aramäisch 1169. 

B. Christlich. 1. Nebenräume von Kirchengebäuden 1171. - 
II. Teile eines Kirchenraumes 1172. - HI. Kirchenapsis 
1172. - IV. Liegeraum 1174. 

Das Wort exedra (exhedra) = ££e8 p« (Dimin. 
£££§piov, von sSpa = Sitz, also eigentlich 
»Sitz außerhalb“, draußen, abseits) wird in 
der modernen architekturgeschichtlichen Ter¬ 
minologie rein formal angewandt u. zwar 
für nach der geraden Seite hin offene Räume, 
u. a. halbrunde aediculae, selbständige Ap¬ 
siden mit u. ohne subsellia, aber auch für 
halbrunde, meist von Portiken umgebene 
Plätze (vgl. bes. Mau; Stara Tedde). Da die 
Mehrzahl der bestimmbaren oder erhaltenen, 
als E. inschriftlich bezeichneten antiken 
Räume oder Bauten einen rechteckigen 
Grundriß haben (Delos, Exedra des Midas; 
Palmyra, Hypogaeum von Magharat eg- 
Gedide; Dura Europos, Tempel der Palmy- 
renischen Götter; Antiocheia, Babylaskirche) 
u. da Vitruv (aed. 6, 3, 8) von exedrae quadra- 
tae in Häusern spricht, ergibt sich klar, daß 
die moderne Wortbedeutung gegenüber der 
antiken eine wesentliche Verschiebung bzw. 
Einengung darstellt (vgl. bes. Mau). Tatsäch¬ 
lich knüpft die moderne Bedeutung nur an 


eine besondere, übertragene u. erst in der 
späteren Antike aufkommende an. 

A. Nichtchristlich. I. Griechisch u. lateinisch, 
a. E. als Sitzplatz. 1. Profan. Gemäß dem 
ursprünglichen Wortsinn bezeichnete man 
als E. im Freien befindliche, isolierte Sitz¬ 
plätze mit wohl meist aus Stein errichteten 
Bänken, über deren Form u. Dimension in 
den Quellen nichts ausgesagt ist. Im medi- 
schen Gebirge soll Semiramis von einer E. 
aus ihr Heer auf dem Zuge nach Indien be¬ 
sichtigt haben (Nicol. Damascen.: FGH 90 
F 2/3). Ebenso ließ Xerxes, auf einer zu 
diesem Zweck errichteten E. aus weißem 
Stein verweilend, Heer u. Flotte bei Abydos 
am Hellcspont vor sich defilieren (Herodt. 
7, 44). Auf dem Tmolos bei Sardes befand 
sich eine E. aus weißem Stein, ein Werk der 
Perser, von der aus man die ganze Land¬ 
schaft übersehen konnte (Strabo 13, 4, 5). 

2. Kultisch. Sitzbänke in einem architekto¬ 
nischen, aber variierenden Rahmen waren 
wohl solche E., die zu Ehren von Gottheiten 
oder verdienstvollen Persönlichkeiten er¬ 
richtet wurden u. in denen man mitunter 
außerdem Statuen aufstellte; meist handelte 
es sich nach den Inschriften um Stiftungen 
von Priestern oder Magistraten. Beispiele: 
E. mit Heraklesstatue (IG 12, 3, 1091); E. 
der Juno im Caclcstis-Heiligtum von Dugga 
(Annöe fipigr. 1906, 37 nr. 122; irrtümlich 
lokalisiert bei A. Merlin: Nouv. Arch. Miss. 
Seient. 11 [1903] 5f u. Plan, in einem Villen- 
Nebenbau); E. des Jupiter Bussumarius in 
Apulum (Armee Epigr. 1897, 27 nr. 74); E. 
des Genius populi Cuiculitani durch einen 
Pontifex zu Ehren seines Vaters in Djemila 
(CIL 8, Suppl. 20, nr. 144). In Osqua (El 
Cesso de Leon) stiftete ein Duumvir dem 
Andenken seines Vaters eine Statue mit E. 
(CIL 2 nr. 2030); ferner wurde hier eine E. 
cum basi, d. h. für eine Statue gestiftet (CIL 
2 nr. 2915). In den genannten Fällen handelte 
es sich zweifellos um isoliert stehende Anlagen. 
Aber wahrscheinlich waren ebenso häufig ihrer 
Verwendung nach ähnliche E. Annexe anderer 
Bauten innerhalb des Komplexes eines Heilig¬ 
tums oder eines Grabbezirkes. Besonders 
sind in Delos Spuren solcher E. erhalten, die 
an Portiken von Heiligtümern anschlossen u. 
die allesamt eine rechteckige Grundrißform 
haben, zB. im Heiligtum der syrischen Götter 
(P. Roussel, Delos colonie athenienne [Paris 
1916] 259; Inscr. de Delos 16, nr. 4147). Die 
am reichsten ausgestaltete, auf 107/6 vC. 
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sicher datierte E. des Midas öffnete sich mit 
einer Vorhalle auf eine große Portikus u. 
hatte im Innern an drei Seiten eine steinerne 
Sitzbank, der Boden war mit einem Mosaik- 
bedeckt (Roussel aO. 249. 264 9 . 419 nr. 24; 
Inscr. de Delos 5 [Paris 1937] nr. 2253/4. 
2288 [Mosaikinschrift mit Künstlersignatur]; 
irrtümliche Behandlung bei Mau 1583). Im 
Bezirk des Tempels der Palmyrenischen Göt¬ 
ter in Dura Europos ist inschriftlich einer 
der querrechteokigen, den Hof umgebenden 
Räume mit Sitzbänken an drei Seiten als E. 
kultischen Charakters gesichert (für Kult¬ 
mahle ? F. Cumont, Fouilles de Doura Euro¬ 
pos 1922/3 [Paris 1926] 38. 122ff. 364 nr. 9 
[Inschrift]; es handelt sich um die Stiftung 
eines ’Orife suvou^oi;, der den Göttern op¬ 
fernd im Gemälde der Rückwand erscheint). 
Zu einem Minervatempel in Tarraco gehörte 
ebenfalls eine E. (CIL 2 nr. 4085). Eine In¬ 
schrift, die sich wahrscheinlich auf die dem 
Totenkult (Totenmahl ?) dienende E. bei 
einem Mausoleum bezieht, u. zwar mit 
Ruhebett u. Subsellien zu dessen Seiten 
sowie der Sitzstatue des Verstorbenen, stammt 
aus Langres (CIL 13 nr. 5708 = Dessau 
8379): . . . cellam quam aedifieavi memoriae, 

. . . ut exedra sit in eo loco, in quo statua se- 
dens ponatur ex lapide transmarino . . . Lec- 
tica fiat sub exedra et subsellia ad duo latera 
ex lapide transmarino (5. Jh. nC. ?; zur Illu¬ 
stration kann die halbrunde Bankanlage an 
der Gräberstraße in Pompeji dienen, Abb. 
zB. Th. Klauser, Cathedra im Totenkult 
[1927] Taf. 14). Nebenräume des Sarapistem- 
pels zu Alexandreia, die nicht näher definiert 
werden, heißen E. (Rufin. h. e. 11, 23): in 
superioribus templi Sarapidis extrema totius 
ambitus spatia occupant excdrae et pasto- 
phoria domusque in excelsum porrectae . . . 
b. E. als Raum. Unter den übertragenen Be¬ 
deutungen von E. steht wohl an erster Stelle 
die Übertragung des Namens von einem 
Sitz auf den ihn aufnehmenden Raum als 
,Sitz- oder Liegeraum 1 : e^eSpav, tva ctuyxafi- 
YjVTC« = consessus locus; vgl. Pollux 1, 79: 
exedram ubi lectum sit; CGL 5, 641, 19 
xXEtnov : ntp'i<ppxyp.x. ar\\xcdvzi Se el;e8pav xtva 
<TiYp.aTO£i§Yj (Sohol. zu co 208). Dieser seltene 
Fall der Bezeichnung einer E. als halbkreis¬ 
förmig ist für die spätantike Entwicklung 
der Wortbedeutung besonders wichtig, sie 
bezeugt die seit dem 2. Jh. nC. häufig wer¬ 
dende Gewohnheit der gekurvten Grundrisse 
für Annexe, Nebenräume, nischenartige Ge¬ 


bilde. Die architektonischen Zusammenhänge, 
in denen solche E. cinbezogen werden, kön¬ 
nen ganz verschieden sein: Privathaus, Gym¬ 
nasium, Thermen, Theater, Kultgebäude 
usw. 

1. Sitz- u. Sprechzimmer im Wohnhaus. Nach 
Vitruv sollen die als Sitz- u. Sprechzimmer 
dienenden E. an den westlichen Portiken des 
Peristyls liegen (aed. 6, 7, 3); oeci u. excdrae 
sollen, falls sic einen quadratischen Grundriß 
haben, in der Höhe um die Hälfte mehr als in 
der Breite messen (6, 3, 8). Die E. sind, wie die 
Peristyle, loci aperti (7, 9, 2: . . . locis, quo 
sol et luna possit splendores et radios immit- 
tere) oder patentes (7, 5, 2, wo die in solchen 
E. anzubringenden Malereien auch dem 
Thema nach behandelt werden). Die Gesimse 
können in den E., ebenso wie in den aestivi, 
d. h. den Sommergemächern, ornamentiert 
werden, da sie kein Rauch schwärzt (7, 3, 
4). Cicero (ep. 7, 23, 3) möchte die exhedria 
seines Tusculanum mit tabellae schmücken. 
Crassus empfängt auf dem Liegebett in der 
E. seines Hauses (Cie. orat. 3, 17). So hat die 
E. den Charakter eines allgemeinen Sitz- u. 
Unterhaltungsraumes angenommen, was wei¬ 
ter deutlich aus den Glossen hervorgeht: 
’E^eSpa triclinus (CGL 2, 302 [37]); E. wird 
daher auch gleichbedeutend mit ävSpcov, äv- 
Speiov (Schol. Anth. Pal. 9, 322, 7), atHooaa 
(Sehol. T zu Y 11: ... aE at&oucrat i&ftpau 
aToXwTaL eEaxv rj ronoi üqp’ yjXEou y.aTaXa;xr:6- 
pevoi). Die Versuche jedoch, die E. in ein¬ 
zelnen erhaltenen antiken Häusern zu lokali¬ 
sieren, wie es zB. bei Stara Tedde 2187f oder 
Paris 880f versucht wurde, kann zu keinen 
gültigen Resultaten führen, da die Räume 
verschiedenen Zweckes in ihrer Gestalt ähn¬ 
lich sind, andererseits eine inschriftliche Be¬ 
zeichnung fast immer fehlt. 

2. Auditorium im Gymnasium usw. Eine 
besondere Rolle hatten die E. in den Gym¬ 
nasien, wie aus Vitruv hervorgeht: ... in 
tribus porticibus exhedrae spatiosae, haben- 
tes sedes, in quibus philosophi rhetores reli- 
quique qui studiis delectantur, sedentes 
disputare possint (aed. 5, 11, 2). Auch im 
Museion von Alexandreia dienten E. der 
philosophischen Diskussion (Strabo 17, 1, 8; 
Diog. L. 4, 3, 19 [97 Cobet]). Um einen 
Lehrsaal zur Unterrichtung der Jünglinge 
handelt es sich wohl bei dem von Vitruv ge¬ 
nannten Ephebeum (aed. 5, 11, 2): In duplici 
autem porticu eonlocentur haec membra: 
ephebeum in medio (hoc autem est exhedra 
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amplissima cum scdibus tertia parte longior 
quam lata . . .). Als Hörsäle oder ähnliches 
dürften auch die E. in den Thermen fungiert 
haben (Thebessa, CIL S Suppl. nr. 16530; 
Delos, s^sSpa ttic, TcaXalnTpa;, BCH 14 
[1890] 488, 1; Patara, s^iSpap, [xpet?] Iv 
xo) ßaXavstcp IGR 3 nr. 679). Noch zu Beginn 
des 5. Jh. nC. werden an den nördlichen Por¬ 
tiken des Kapitols von Kpel E. als Hörsäle 
für Philosophen u. Rhetoren bestimmt; die¬ 
jenigen E., die an den Ost- u. Westportiken 
gelegen waren u. keinen direkten Zugang zu 
einer Straße u. einem Platz hatten, dagegen 
als Gaststätten (Cod. Theod. 15, 1, 53 vom 
27. 2. 425, erlassen zusammen mit einem die 
magistri selbst betreffenden Gesetz, 14, 9, 3, 
nach dem das Lehren zu Hause verboten 
wird u. im auditorium des Kapitols statt¬ 
finden soll; vgl. Mommsens Ausg. 1, p. CCC; 
zum ganzen R. Janin, Constantinople byzan- 
tine [Paris 1950] 171 f). Unklar muß es blei¬ 
ben, welchen Zweck eine E. bei einem Theater 
in Tivoli hatte (CIL 14 nr. 3664). 

3. Versammlungs- u. Sitzungssaal allgemein. 
E. konnte weiterhin die Bedeutung von Ver¬ 
sammlungsraum oder Sitzungssaal annehmen. 
So bezeichnet Plutarch (Brut. 14, 17) die 
Curia des Pompeius zu Rom, wo Caesar er¬ 
mordet wurde, als E., ebenso Josephus (ant. 
8, 134) einen Saal im Palast zu Jerusalem, 
wo der König zu Gericht zu sitzen pflegte. 

4. Kultgebäude. Auch bestimmte Räume in 
heidnischen Kultgebäuden wurden als E. 
bezeichnet. Freilich ist bisher wohl nur ein 
einziger Beleg bekannt: im Mithraeum von 
Apulum (Karlsburg) fand sich die Inschrift: 
cryptam et cum porticibus et apparatoris et 
exedra pecunia sua fecerunt libentes (Cumont, 
Textes et monuments 2 Inser. nr. 239). Nach 
C. van Beck: Pisciculi F. J. Dölger (1939) 48 
wäre hier E. Bezeichnung für die apsisartige 
Kultnische, wo wohl auch der Leiter der 
Gemeinde seinen Sitz hatte. 

5. Jeder Raum. Der Sinn des Terminus E. 
kann weitgehend verblassen, vgl. in cubiculis 
aut exedris (Quintil. inst. 11,2,20), cubiculum 
vel exedra (Ulpian.: Dig. 9,3,52). Der Begriff 
erfährt also eine weitere Übertragung, indem 
man ähnlich gelegene u. geöffnete Räume 
ganz anderen Charakters als E. benannte. 
So heißt zB. auch eine Vogel-Voliere E. 
(Varro r. r. 3, 5, 8). Man übertrug also einen 
zweckbezeichnenden Terminus in das For¬ 
male. 

II. Hebräisch u. aramäisch. Mit E. wird 


in der LXX, u. zwar speziell in der Vision 
des Tempels bei Ezechiel, eine ganze Reihe 
von Worten übersetzt (vgl. zum folgenden 
E. Hatch-H. A. Redpath, Concordanco to 
the Septuagint 1 [1897] 490 s. v. liska, plur. 
Psaköt): Halle (Ez. 40, 44/6; 41, 10; 42, 1. 4. 
6/9. 11/13; 44, 19; Weiteres bei L. Köhler, 
Lexicon in Veteris Testamenti libros [Leiden 
1958] 639); hazer, Wohnstätte, Hof, Opfer¬ 
platz (Ez. 42, 6; vgl. Köhler aO. 325); tirä, 
Steinwall, daher wohl Steinlager an der 
Wand entlang (Ez. 46, 23; vgl. Köhler aO. 
352); zclä, von sich krümmen, Seitenraum, 
Anbau (Ez. 41, 11; vgl. Köhler aO. 805). 
Die E. = l e saköt liegen nach der Beschrei¬ 
bung im inneren Vorhof, eine E. im Norden 
zum Aufenthalt für die Priester, ,die im 
Hause dienen sollten 1 , eine zweite im Süden 
gegenüber, bestimmt für die Priester des 
Opfer- u. Altardienstes. Die genaue Beschrei¬ 
bung steht Ez. 42, 1/11: Die E. messen 
50 Ellen zu 100 Ellen; vor ihren Türen ver¬ 
lief ein 10 Ellen breiter ,Weg‘ im Vorhof. Sie 
hatten drei Stockwerke: das obere war enger 
als das untere u. das mittlere. Sie hatten 
keine Säulen wie die Vorhöfe. Die E. sind 
die heiligen E., ,darin die Priester, welche 
dem Herrn nahen, die hochheiligen Opfer 
essen 1 . Hier sollen die Opfer niedergelegt 
werden (vgl. Hieron. in Ez. 40,17: thalamos vel 
gazophylacia sive, ut Symmachus interpre- 
tatus est, exedras qui habitationi levitarum 
atque sacerdotum fuerunt praeparatae; 42, 
1: gazophylacium sive, ut Symmachus et 
LXX transtulerunt, exedram vel, ut Theodo- 
tio, Tcacnrotpopiov). - Die entsprechenden E. 
des herodianischcn Tempels erwähnt Jose¬ 
phus: sie waren turmartig, also mehrgeschos¬ 
sig, 30 Ellen breit, 40 Ellen hoch u. ruhten 
je auf zwei im Umfang 12 Ellen messenden 
Säulen; diese müssen also in der offenen Seite in 
antisgestanden haben (bell. Jud. 5,5,3; ant. 20, 
8, 11). Analog scheint man bei Synagogen be¬ 
stimmte Räume als E. bezeichnet zu haben. 
So wurde 181 vC. in Athribis in Unterägypten 
bei einer Synagoge eine E. gestiftet (S. Rei- 
nach: BCH 13 [1889] 179ff; Schürer, Geseh. d. 
jüd. Volkes 2, 446). Merkwürdig ist die Tat¬ 
sache, daß in der Vulgata an ganz anderen 
Stellen mit E. übersetzt wird (vgl. die Stellen 
ThesLL 5, 2, 139). So zB.: levitae erant super 
exedras et thesauros (1 Par. 9,26); die Leviten 
sollten auf Befehl Davids in den Vorhöfen 
u. E. des zukünftigen Tempels dienen (ebd. 
23, 28); ebenso erscheinen E. im Vorbilde des 
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Tempels, das David Salomo übergibt (ebd. 
28, 12); eine E. Nathan Meleches wird am 
Eingang des Tempels genannt unter Josia 
(2 Reg. 23, 11). - Die E. werden nun charak¬ 
teristischerweise auch als Fremdwort aufge¬ 
nommen. So sind im Talmud E. als solche 
Räume definiert, die drei Wände u. eine 
Decke haben, also auf einer Seite offen blie¬ 
ben u. damit den E. als loci aperti des Vitruv 
(aed. 7, 9, 2) entsprechen. Daher wurde im 
Talmud der Terminus auch auf offene Vor¬ 
hallen vor der Haustüre übertragen (vgl. zum 
ganzen Schürer aO. 2, 48 13g ). Inschriftlieh 
werden sodann als E. bezeichnet die recht¬ 
eckigen Kreuzarme mit loculi für Bestattun¬ 
gen in unterirdischen Grabanlagen bei Pal¬ 
myra, in denen feste Sitze fehlen (M. Lidz- 
barski, Ephemeris für somit. Epigraphik 2 
[1903/7] 269f; J. B. Chabot, Choix d’inscrip- 
tions de Palmyre [Paris 1922] 96/105 nr. 1/5: 
Hypogaeum von Magharat eg-Gedide; vgl. 
dazu F. Cumont, Fouilles de Doura Europos 
[Paris 1926] 166 m. Lit.; Inschriften von 
Kariatein u. in den Arkeoloji Müzeleri zu 
Istanbul bei Chabot aO. 109). Die Bezeich¬ 
nung entspricht in diesem Fall der talmudi- 
schen Definition. 

B. Christlich. I. Nebenräume von Kirchen¬ 
gebäuden. Bereits in den Beschreibungen 
der Kirchenbauten im Orient durch Eusebius 
ist von E. die Rede. Bei der Kathedrale von 
Tyrus befinden sich die E. außerhalb des 
Naos (inl voü sxt6? toü vsw [xsttjei, s%s8p<xc, 
xa'i olxou? Toü? rcapa exaxepa p.eYt® TOl, S> 
h. e. 10, 4, 45). An der Großen Kirche von 
Antiocheia, einem Oktogon mit Emporen 
über dem Umgang, wechselten rings um den 
Bau oI'xol u. E. (laud. Const. 221, lOff 
Heikel: . . . siaa> 8k ro dvaxxopov sic, 
vov snodpiov ^ öxTxkSpov pev a^paTi 

xaTeralxiXXev, oixot? 8k toüto 7tXe(oariv 
e^sSpxit; ts ev xoxXco 7repi<JTOixmap.evo(; 
7ravTo(oi? etJTSipavou xaXeaiv; e^eSpat u. 
oi'xot, werden in der fast gleichlautenden 
Stelle v. Const. 3, 50 nicht erwähnt). Genauer 
ist die Beschreibung der Lage der E. bei der 
Grabeskirohe zu Jerusalem: ,wollte der Be¬ 
schauer von dort (d. h. vom Hemisphairion) 
zu den vor dem Tempel liegenden Ausgängen 
gelangen, so nahm ihn ein anderer freier 
Raum auf; dort waren E. zu beiden Seiten, 
ferner ein Vorhof, u. in ihm Säulenhallen u. 
zuletzt die Tore zum Vorhof. Darauf folgte 
mitten an der Straße des Platzes der Torbau 
des Ganzen . . .‘ (v. Const. 3, 39). Die Lage 


dieser E. ,zu beiden Seiten“, am Vorhofe 
,des Tempels“ ist zweifellos ähnlich mit 
jener der E. in der Vision Ezechiels (Ez. 40, 
44/5, vgl. Sp. 1170), was auf einen Zusammen¬ 
hang schließen läßt u. folgendermaßen er¬ 
klärt werden könnte: entweder inspirierte 
sich Eusebius in seiner Beschreibung am 
biblischen Text oder man richtete sich beim 
Bau der Grabeskirche in manchen Elementen 
nach der Beschreibung des Tempels. Im letz¬ 
teren Fall wäre es wahrscheinlich, daß die 
E. der Grabeskirche, aber vielleicht auch die 
der genannten anderen Kirchen, als Aufent¬ 
haltsräume für den Klerus oder zur Entge¬ 
gennahme u. Aufbewahrung von Opfergaben 
vorgesehen waren. 

II. Teile eines Kirchenraumes. E., die der 
talmudischen Definition entsprechen u. deren 
Gestalt auch in den palmyrenischen Hypo- 
gaeen nachweisbar ist, zeigt in der christl. 
Architektur das Martyrium des hl. Babylas 
zu Antiocheia: drei Arme des Baues in Ge¬ 
stalt eines gleichschenkligen Kreuzes, an 
dessen Wänden sich keine Subsellien fanden, 
sind in den Stiftungsinschriften des Mosaik¬ 
bodens E. genannt (Antioch-on-the Orontes 2 
[1938] 15. 18. 38/41; L. Jalabert-R. Mouterde, 
Inscriptions greeques de la Syrie 3, 1 [Paris 
1950] nr. 774. 776/7). 

III. Kirchenapsis. Die *Apsis der Kirche 
scheint zuerst von Paulinus, dem Biographen 
des Ambrosius, E. genannt worden zu sein 
(v. Ambros. 23 [PL 14, 37]): cui (Ambrosio) 
descendenti de exedra imperator ait: Con¬ 
tra nos proposuisti hodie, episcope. Hier 
muß sich E., wie aus dem Vergleich mit 
Ambros, ep. 41 (PL 16, 1160f. 1167f) her¬ 
vorgeht, auf die Apsis der Kirche beziehen 
(vgl. dazu Mallardo 193; F. J. Dölger, ACh 1 
[1929] 60f; W. Roetzer, Des hl. Augustinus’ 
Schriften als liturgie-geschichtl. Quelle [1930] 
79). Mehrmals wird auch bei Augustinus die 
Apsis als E. bezeichnet, u. zwar handelt es 
sich in der Mehrzahl der Fälle um Apsiden von 
kirchlichen Bauten zu Hippo. Die E. besaß 
Stufen; denn sie ist erhöht (civ. D. 22, 8: in 
gradibus exedrae in qua de superiore loque- 
bar loco, feci Stare fratres, cum eorum legere- 
tur libellus); es handelt sich hierbei aller 
Wahrscheinlichkeit nach um die Apsis der 
Basilica maior oder pacis (vgl. die Lokali¬ 
sierungsvorschläge bei E. Marec, Monuments 
chretiens d’Hippone [Paris 1958] 23ff. 216ff, 
bes. 233; irrtümlich cathedra: ThesLL 5, 2, 
1319 [73]). Daher stieg man zur E. hinauf 
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(ep. 29, 8: ante horam qua exedram ascen- 
deremus), der Bischof redet zum Volk von 
der E. herab (civ. D. 22, 8; serm. 32, 9 [571, 
7 Morin]). Die E. ist der Platz für den Klerus, 
im Gegensatz zum Kirchenschiff, das für das 
Volk bestimmt ist (in ep. Joh. tr. 9, 8 [PL 
35, 2050]): Putas, est in populo ? Putas, est 
in ista exedra ? Vgl. auch Aug. de gest. c. 
Emerito 1 (PL 43, 697): Caesareae in ecclesia 
maiori, cum Deuterius episcopus metropoli- 
tanus Caesariensis, una cum Alypio Thagu- 
tensi, Augustino Hipponensi, Possidio Cla- 
mensi, Rustico Cartenitano, Palladio Tiga- 
bitano et ceteris episcopis in exedram pro- 
cessisset, praesentibus presbyteris et diaconis 
et universo clero ac frequentissima plebe, 
adesset etiam Emeritus partis Donati episco¬ 
pus . . . Doch werden gelegentlich auch Laien, 
so die Taufkandidaten, die getauften Gläubi¬ 
gen u. die Büßer, zu bestimmten Funktionen, 
die der Gemeinde sichtbar werden sollen, auf 
die E. hinaufgeführt (vgl. F. J. Dölger: 
ACh 1 [1929] 196/201). - Die Übertragung 
des Begriffes E. auf die Apsis ist, wenn nicht 
außerdem eine unbekannte nichtchristl. Ter¬ 
minologie mitgesprochen hat (vgl. Mithras- 
kult), zweifellos darin begründet, daß sich 
in ihr die Kathedra des Bischofs, vor allem 
aber die Subsellien für die Presbyter befan¬ 
den, die Apsis also im eigentlichen Sinne 
ein Sitzraum im oder hinter dem Altarbezirk 
war. Diese Tatsache kommt deutlich in den 
Glossen zum Ausdruck, in denen nun aller¬ 
dings die allgemeine Definition des Wortes 
E. überhaupt von der Apsis abgeleitet wird: 
exedra absida id est locus subselliorum (CGL 
4, 70 [25]); exedra locus subselliorum id est 
absida salutaria (salutatoris, salutatoria, soli- 
taria, vgl. CGL 4, 234 [50]; 5, 292 [43]). Aus¬ 
führlichste Definition, verbunden mit einer 
mißverstandenen Etymologie bei Walafrid 
Strabo (lib. de reb. eccl. 6 [PL 114, 925]; 
ähnlich CGL 5, 66 [22]): Exedra est absida 
quaedam, separata modicum quidem a 
templo vel palatio, et dicta inde quod extra 
haeret, Graece autem cyclon vocatur (was 
jedoch durch kein Beispiel nachweisbar ist). 
Deutlich knüpft an solche schon mittelalter¬ 
liche Definitionen der moderne Gebrauch des 
Terminus E. an. - Von der Apsis wiederum, 
u. nicht von dem ursprünglichen Wortsinn 
,Sitz abseits 1 ausgehend, wurde E. auf die 
Sitze der Apsis, besonders auf den Bischofs¬ 
thron, übertragen. So: exedra vel cliothedum 
sedes episcopalis (CGL 5, 618 [51]); exedra 


ditas thronus sublimis (CGL 5, 499 [31]). 
Übertragung auf die Subsellien zB. CGL 5 
42J (41). 

IV. Liegeraum. Solche E. gab es in den Koi- 
nobien. Vgl. Hieron. ep 22. 35, 7: si quis coe- 
perit aegrotare, transfertur ad exedram la- 
tiorem . . . 

H.Leclercq, Art. E.: DACL 5, 1 (1922) 951.- 

D. Mallardo, L’exodra nella basilica cristiana: 
RivAC 22 (1946) 191/211. - A. Mau, Art, E.: 
PW 6, 2 (1909) 1581/3. - D. I. Pallas, Al Trap’ 
Eüaeßltp e^eSpat tcüv exxX^aiüv ryp riaXaLaTt-yc: 
©eoXoyux 25 (1954) 470/83. - P. Paris, Art. 

E. : DS 2, 1, 880/3. - G. Stara Tedde, Art. 

E.: De Ruggiero, Diz. epigr. 2, 3 (1900) 2182/9. - 
Stephanus, Thcs. 3, 1273 s. v. - ThesLL 5, 2 
(1953) 1318/9 s. v. F. W. Deichmann. 

Exegese I (heidnisch, Griechen u. Römer). 

I. E. der nationalen Literatur 1574. - II. Exegetische Kom¬ 
mentare. a. Alexandriner u. Körner 1180. b. Fachwissenschaft 
1182. - III. E. philosophischer Texte 1183. - IV. Sakral- u. 
profanrechtliche E. a. Griechen 1188. b. Römer 1190. 

E., griech. i^yrjcn^, lat. interpretatio, ist die 
Erklärung u. Auslegung eines Textes, dessen 
volles Verständnis nicht ohne weiteres ge¬ 
geben ist. Grundsätzlich gilt sowohl für 
die griech. wie die röm. Antike, daß Dich¬ 
tung häufiger als Prosa der E. bedurfte u. 
daß Prosa vor allem dann durch exegetische 
Kommentare erläutert wurde, wenn es sich 
um Texte fachwissenschaftlicher oder philo¬ 
sophischer Art handelte. Bei der Beurteilung 
antiker Erscheinungsweisen der E. ist zu be¬ 
achten, daß el-Y)YV)<ns, 8m, e^yr,TY|? 

in interpretatio, interpretari, interpres in¬ 
sofern keine genaue Entsprechung haben, als 
ein breiter semantischer Sektor der lat. Wort¬ 
familie auf die Bedeutung Übersetzung 1 ent¬ 
fallt. Der Sache nach ist E. besonders ver¬ 
bunden mit den Begriffen u. Bezeichnungen 
YpapputTiXT) (sc. Tejmj), Ypap-paTixd;, gram- 
maticus. Daß die römischen Erscheinungs¬ 
formen der E. sich nicht immer profiliert vor 
dem griechischen Hintergrund abheben, liegt 
in ihrer (mit Ausnahme des juristischen Be¬ 
reichs) geringen Selbständigkeit begründet. 

I. E. der nationalen Literatur. Die früheste 
Form des exegetischen Bemühens der Grie¬ 
chen ist die etymologische Namendeutung (zu 
Astyanax u. Odysseus Hom. II. 6, 403; 22, 
506/7; vgl. die Homererklärung Platons, 
Kratylos 391D/393B; zur Sache L. Ph. Rank, 
Etymologiseering en verwante verschijnse- 
len bij Homerus, Diss. Utrecht [Assen 1951]; 
Od. 19, 407/9). Die exegetische Hypothese, 
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daß mit dem Namen zugleich die Richtigkeit 
(öpffox7j?) u. das Wesen einer Sache gegeben 
sein müsse, ist zwar erst in Platons Kratylos 
voll ausgcbildet erkennbar, doch schon Hcka- 
taios macht Wortdeutung zum Wahrheits¬ 
kriterium der von den Dichtern überlieferten 
Sagen. Ein ähnlich williges Werkzeug ist die 
etymologische Deutung für Pherekydes (VS 
7 A 9: Kronos ist xpovos, die Zeit) u. Hera- 
klit (VS 22 B 48: Leben u. Tod sind polare 
Begriffe, im Grunde aber wesensgleich, wie 
aus dem Gleichklang ß(o? u. ßi6?, todbrin¬ 
gender Pfeil, zu schließen ist) bei der Auf¬ 
deckung mythologischer u. philosophischer 
Sachverhalte (Diels 3. 5). Noch Cicero ver¬ 
fährt so (leg. 2, 11), nachdem schon Diony¬ 
sius Thrax das .Finden der Etymologie* 
(eTup.oXoy(ai; eüpecn.^) unter den Interpre¬ 
tationsprinzipien seiner ,Techne‘ nannte (§1). 
Mit der Wortbedeutung beschäftigt sich auch 
die Synonymik, deren Begründer der Sophist 
Prodikos ist. Auch sie kann im Dienst der 
E. stehen (Plato Protag. 340B/341E; vgl. 
Gundert 76). Dem im Zusammenhang mit 
der Homererklärung auftretenden Interesse 
für Wortbedeutungen verdanken die Schul¬ 
glossare ihr Entstehen, die schon im 5. Jh. 
nachweisbar sind (Gudeman 30-t). Denn schon 
in"* klassischer Zeit wurden viele homerische 
Wörter nicht mehr verstanden. Später gehört 
die Glossen-E. zur wesentlichen Aufgabe des 
Ypap.pL9tTiy.6c (Krates bei Sext. Emp. math. 
1, 79), u. die .Worterklärung* ist zusammen 
mit der .Sacherklärung* einer der sechs Teile 
der grammatischen .Techne* des Dionysius 
Thrax (yXcoeratüv xe xai taxopicov Ttpoxsipo? 
aTO&oaic, § 1). Beispiele für Worterklärung 
als exegetische Methode bieten Aristoteles 
poet. 1461a 9/16 u. Sen. ep. 108, 32/4. Aus 
dem von der Dichtererklärung ausgehenden 
semantischen Interesse entstehen in alexan- 
drinischer Zeit die ersten lexikographischen 
Sammelwerke des Philitas von Kos u. Aristo- 
phanes von Byzanz. Aus dem Vielen, was in 
der Folgezeit entstand, sind die Lexika des 
Didymus '/'wegen ihrer Bedeutung für die 
byzantinische Epoche herauszuheben. Didy¬ 
mus ist eine Art Sammelbecken jahrhunderte¬ 
langer exegetischer Arbeit an der griechischen 
Literatur. Der Stand ?der antiken Wort¬ 
erklärung ist nach heutigem Maßstab nicht 
hoch; manche Irrtümer sind nachweisbar (M. 
Leumann, Hom. Wörter [1950] 33; Wehrli, 
Sch. 9 [1957] 84; zur Glossen-E. im Peripatos 
Wehrli, Sch. 3 [1948] 48). Einblick in das 


für unsere Begriffe unbeholfene Verfahren 
römischer Glossenexegese gibt die Erklärung 
des Wortes Septentriones bei Gellius 2, 21. 
Auch heute noch überzeugende exegetische 
Leistungen finden sich eher in der Synony¬ 
mik. So wird die Bedeutung von humanus in 
einem Varro-Zitat von Gellius 13, 17 richtig 
gegen facilis, tractabilis u. benevolus abge¬ 
grenzt, da in der Aussage des Varro über 
Praxiteles (qui propter artificium egregium 
nemini est paulum modo humaniori ignotus) 
humanus nur dann sinnvoll sei, wenn es so¬ 
viel wie eruditus u. doctus bedeute. E. im 
umfassenden Sinn der methodisch durch¬ 
dachten Erklärung eines Werkes der über¬ 
lieferten Literatur bietet zuerst Platons Dia¬ 
log Protagoras mit der Simonides-Interpreta- 
tion (339A/348A). Diese E. endet in Resigna¬ 
tion, weil jeder den Dichter anders auslege 
u. man ihn selbst zu dem, was er eigentlich 
meine, nicht mehr hören könne (347 E). Das 
hier ausgesprochene Verdikt über die ganze 
Dichterinterpretation nimmt das berühmte 
negative Urteil des Phaidros (274E/275E) 
über die Schrift u. ihren Aussagewert vorweg 
(Gundert 89). Dort wird grundsätzlich be¬ 
zweifelt, daß aus schriftlichen Aufzeichnun¬ 
gen etwas Deutliches u. Sicheres entnommen 
werden könne. Vielmehr diene das Geschrie¬ 
bene nur dem bereits Wissenden zur Erinne¬ 
rung an den Gegenstand der Aufzeichnungen. 
Geschriebenes sei wie ein Gemälde, das zu 
sprechen scheine, wenn man es aber nach 
seiner Aussage befrage, schweige es u. zeige 
immer nur ein u. dasselbe an. Hinzu komme, 
daß das einmal niedergeschriebene Wort sich 
von seinem Autor löse u. gleicherweise zu 
Leuten komme, die es verstehen könnten, wie 
zu solchen, die es nichts angehe. Werde ihm 
übel mitgespielt, sei es hilflos u. brauche den 
Beistand seines Vaters. Im Verlauf der Simo- 
nides-E. des Protagoras erscheinen bei Pla¬ 
ton verschiedene Mittel der Erklärung: Par¬ 
allelstellen werden herangezogen, ein Prin¬ 
zip, das in der Form .Homer aus Homer er¬ 
klären, Homer erklärt sich selbst* ("Op.yjpov 
e£ 'OjjLY)pou aa<pir]v(£eiv, auxöv e^v)yo6|xevov 
eauxöv im Munde des Porphyrius) in den 
Homerscholien erscheint (zu II. 6, 201, Bek- 
ker p. 175) u. auf Aristarch zurückgeht (vgl. 
Gudeman 45j); aber auch Parallelen aus 
anderen Autoren werden im Laufe der Simo- 
nides-Interpretation zur Klärung des Sach¬ 
verhaltes bemüht (ein Hesiod-Zitat 340D). 
Die E. bleibt also nicht am Einzelnen haften, 
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sondern bezieht die Gesamtheit des Dicht¬ 
werkes bzw. Sachverhaltes in den Blick ein. 
Das tut im Ansatz schon die Sophistik, doch 
hat offenbar Platon ,diesen Blick aufs Ganze 
gegenüber der vorschnellen Kritik von Einzel¬ 
zitaten als etwas wesentlich Neues u. Eigenes 
verstanden* (Gundert 73). Ein weiteres Mit¬ 
tel ist die interpretierende Paraphrase (343C/ 
344C), die neben anderen Techniken auf eine 
von Platon wohl schon Vorgefundene ,schul¬ 
mäßige Übung im Interpretieren von Texten* 
deutet (Gundert 79). Wie man bezüglich der 
Paraphrase in römischer Zeit verfuhr, zeigt 
etwa Gellius 7, 2 (verdeutlichende, akzen¬ 
tuierende Übertragung des Chrysipp ins La¬ 
teinische). Vielleicht sind hier noch zu nen¬ 
nen die stark verkürzenden Inhaltsangaben 
der antiken Dramenhypotheseis. Schließlich 
enthält jede *Epitome in der subjektiven 
Auswahl des Wesentlichen auch ein exegeti¬ 
sches Element. Zur Ermittlung der Intention 
des Dichters dient bei Platon auch die Prü¬ 
fung des Wortbezuges u. der Wortstellung 
innerhalb des Satzes (Protag. 343C/344B). 
Damit beginnt eine Entwicklung, die im 
2. Jh. nC. bei Apollonios Dyskolos kulminiert: 

,Syntax ist unentbehrlich bei der E. von 
Dichtung* (auvra^i? ocvavxaioTaxT) repos e?J]- 
YTjcuv twv 7toi7]|i.aT0i>v [Gudeman 75]). Neben 
der Worterklärung erfordert die Beschäfti¬ 
gung mit der älteren Dichtung schon früh 
auch die Sacherklärung u. die Erklärung 
mythologischer u. geschichtlicher Gegeben¬ 
heiten. Doch erst zur Zeit der alexandrini- 
schen Gelehrsamkeit, vereinzelt schon im 
4. Jh., entstehen Erläuterungsschriften u. 
Kommentare (W. Kroll, Gesch. der klass. 
Philol. 2 [1919] 23/6). Mit der Bedeutung des 
Sach- u. Fachwissens für die Dichtererklä¬ 
rung verknüpft ist die sophistische Definition, 
nach der gebildet sei, wer sich auf Dichtung 
u. ihre E. verstehe (Plato Protag. 339A). 
Homer galt den Griechen lange als Lehrer des 
Volkes, den Sophisten gar als Lehrer der ver¬ 
schiedensten, technisches Fachwissen voraus¬ 
setzenden Berufe, daher ihre .Auffassung von 
der als Lehre verstandenen dichterischen 
Aussage* (Flashar 26; vgl. Wehrli, Gesch. 
1. 3. 6). Die Wirkung solcher Meinungen tritt 
in den erhaltenen Scholien deutlich zutage: 
Anschauungen u. Wissen der späteren Zeit 
werden gewöhnlich stillschweigend auf Ho¬ 
mer übertragen (Wehrli, Gesch. 10). Im 
Dialog Ion widerlegt Sokrates den Anspruch 
des Rhapsoden Ion, zur Homer-E. legitimiert 


zu sein, weil er als Rhapsode nicht zugleich 
auch sachkundig in den verschiedenen Tech- 
nai sei, von denen der Dichter handele. Die 
Rhapsoden seien nur .Dolmetscher der Dol¬ 
metscher* (epfi,7]viwv £pp.7jvv)c), Vermittler der 
Dichterworte, die ihrerseits wieder den Dich¬ 
tern von den Göttern eingegeben worden 
seien (535A). Sokrates-Platon selbst stellt 
als Ziel der E. auf das Erfassen der Dianoia 
des Dichters (530C). Es kommt ihm darauf 
an, ,die Dichterhermeneutik als ein auf Wis¬ 
sen beruhendes verantwortliches Auslegen 
der Aussage des Dichters erscheinen zu las¬ 
sen* (Flashar 31). Der Gesichtspunkt der 
.Richtigkeit* (opß-orr]?) erscheint auch hier, 
insofern nicht nur zu urteilen ist, was der 
Dichter aussagen will, sondern auch, ob er 
es richtig sagt oder nicht (Ion 538C/D). Auch 
nach Platon, in hellenistischer Zeit, bleibt die 
Ermittlung der Dianoia wesentliches Mittel 
u. Ziel der E. So rühmt Panaitios bei Athen. 
14, 634c von Aristarch, daß er wie ein Seher 
die dichterische Aussage erahne (paSico? 
xaTap.avTeüea&ou xij? twv 7roiy]|xaTCov Sta- 
vo'mc,). Die philologischen Methoden Ari- 
starchs übernimmt später M. Valerius Pro¬ 
bus, der bedeutendste römische Textkritiker. 
Ein Beispiel römischer Interpretationsweise 
gibt bei Gellius 1, 17 die Erklärung eines 
Satzes aus den Saturae Menippeae des Varro 
(vitium uxoris aut tollendum aut ferendum 
est. qui tollit vitium, uxorem commodiorem 
praestat, qui fert, sese meliorem facit). Mit 
Hilfe der Synonymik wird elegant der Sinn 
herausgeholt: haec verba Varronis ,tollere* et 
,ferre* lepide quidem composita sunt, sed 
.tollere* apparet dictum pro .corrigere*. id 
etiarn apparet eiusmodi vitium uxoris, si 
corrigi non possit, ferendum esse Varronem 
censuisse, quod ferri scilicet a viro honeste 
potest; vitia enim flagitiis leviora sunt. - Die 
literarhistorische Interpretation beginnt bei 
Herodot. Er weist an Hand sachlicher Wider¬ 
sprüche nach, daß die .Kyprien* nicht von 
Homer sein können (2, 117) u. bezweifelt 
seine Autorschaft für die .Epigonen* (4, 32). 
Aristoteles hält noch Ilias, Odyssee u. Mar- 
gites für homerisch, Aristarch nur mehr Ilias 
u. Odyssee, während die sogenannten Chori- 
zonten Homer auch die Odyssee absprechen. 
Das literarhistorische Problem, ob Homer 
älter als Hesiod war, wird viel diskutiert, zB. 
von Herakleides Pontikos u. noch von dem 
Römer Varro (Gudeman 22. 106). Das Pro- 
ömium der Erga Hesiods hat wohl schon 
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Praxiphanes, der Schüler des Theophrast, für 
unecht erklärt, weil es in einer Hs. fehlte. 
Echtheitsfragen hat sicher auch Kallimachos 
in seinen ,Pinakes‘ erörtert, u. von Aristo- 
phanes von Byzanz wissen wir, daß er (wie 
nach ihm Aristarch) den Schluß der Odyssee 
verwarf u. daß er Hesiod die ’Atntl? 'Hpa- 
xXeou; u. Xe(pwvo? Ü7toff?)xixi absprach (Gu- 
deman 32. 35). Auf Aristophanes u. Aristarch 
gehen auch die kritischen Zeichen zurück 
(Obelos, Asteriskos usw.), Abbreviaturen, die 
wesentlich exegetischer Natur sind. Diese 
Chiffren bezeichneten Interpolationen bzw. 
Athetesen, Sinnschwierigkeiten u. Inkonse¬ 
quenzen, areal; I^syopsva, historische, sach¬ 
liche u. sprachliche Besonderheiten über¬ 
haupt, Worte, die nicht an der richtigen Stelle 
standen, Streichungen, Zusätze u. Änderun¬ 
gen exegetischer Vorgänger, Vertauschungen 
ganzer Verse oder loci sowie Tautologien. 
Dionysius von Halikarnaß lieferte in seiner 
IreiaToXv) repö? ! A|x|j.«iov den Nachweis, daß 
die wichtigsten Staatsreden des Demosthenes 
zeitliche Priorität vor der Rhetorik des Ari¬ 
stoteles haben u. nicht von ihr beeinflußt 
sind. Caecilius von Kalakte untersuchte in 
seinem Werk zum Kanon der zehn attischen 
Redner auch Echtheitsfragen (Gudeman 64f). 
So entwickelt die exegetische Methode Pla¬ 
tons in der Dichterinterpretation des Prota- 
goras auch erscheint, zu einem wirklich gei¬ 
stesgeschichtlichen Verstehen, zu einer Deu¬ 
tung, die eine Dichtung, zunächst von den 
für sie spezifischen Voraussetzungen sprach¬ 
licher u. gedanklicher Art ausgehend begrei¬ 
fen will, dringt er nicht vor. Das leistet eher 
schon Aristoteles in de arte poetica. Im 
Grunde benutzt Platon den Gegenstand der 
E. nur als Anstoß zur Entwicklung seiner 
eigenen Gedanken. Letzten Endes wird ,die 
Frage nach der Meinung des Dichters . . . 
philosophierend beantwortet 1 (Gundert 81 zu 
Protag. 344C/345A; vgl. 92: .Platon selbst... 
kann ein altes Gedicht gar nicht anders inter¬ 
pretieren als platonisch 1 ). Erst bei Aristoteles 
ist eine Literarkritik da, die die Gesichts¬ 
punkte u. Regeln der E. der Dichtung selbst 
entnimmt. Band der Einheit, das sophisti¬ 
sches, platonisches und aristotelisches Lite¬ 
raturverständnis verbindet, ist die .Richtig¬ 
keit“ (poet. 1460 b 14). Der Schrift .Über die 
Dichtkunst“ an Rang vergleichbar ist das 
Werk eines Anonymus (PsLonginus) .Vom 
Erhabenen“, das vor allem stilkritischer Na¬ 
tur ist. In der Tradition peripatetischer 


Kunsttheorie steht die ars poetica des Iloraz 
(vgl. C. 0. Brink, Ilorace on Poetry. Pro- 
legomena to the Literary Epistles [Cambridge 
1963]); sie teilt eine Fülle ästhetischer u. 
literarkritischer Beobachtungen u. Regeln 
mit. Im weiteren Sinne genommen erscheint 
das exegetische Prinzip, die Dichtung auf 
ihre .Richtigkeit“ hin zu beurteilen, schon 
lange vor seiner ausdrücklichen Formulie¬ 
rung durch die Sophisten (Plat. Protag. 
339 A2). So korrigiert bereits der Dichter von 
II. 6, 128f die Gottlosigkeit des Autors von 
H. 5, 330/52. 855/9, so richten die nachhome¬ 
rischen Dichter ihre Kritik gegen das Epos, 
u. so stellt Xenophanes die Wahrheit des 
alten Mythos radikal in Frage (Diels 12f). 
Die historische Wahrheit des homerischen 
Epos winde freilich in der Antike grundsätz¬ 
lich kaum bezweifelt, auch nicht von Thuky- 
dides, obwohl seine ganze ,Archäologie“ im 
Grunde Homerkorrektur ist (W. Schmid- 
O. Stählin, Gesch. d. gr. Lit. 1, 1 [1929] 
129 6 ; zur antiken Homerkritik überhaupt 
ebd. 129/33). Jedenfalls gehört der skeptische 
Standpunkt des Eratosthenes bei Strabo 1, 15 
(tot’ av eupeiv tiviz, reoü 'OSucmeij? resreXa- 
vyjTai, OTav eupT) tov axuTEa töv auppa^avTa 
tov töv avsjxcöv aaxov) zu den Ausnahmen. 
Anderer Art ist die ständige Korrektur u. 
Umformung der in der Dichtung überliefer¬ 
ten Sagen durch jeweils spätere Dichter. 
Wenn etwa die griech. Tragödien weithin 
Umdeutungen u. Ausdeutungen der Sagen 
älterer Dichtung sind, so liegt dem letztlich 
ein exegetisches Verhalten zugrunde, das die 
Überlieferung, deren Masse nicht einfach um¬ 
gangen oder beiseite geschoben werden kann, 
als Denkanstoß u. Medium der eigenen Ge¬ 
dankenentfaltung benutzt. Bei den Römern 
bietet Vergil mit seiner Aeneis das hervor¬ 
ragende Beispiel der deutenden Umformung 
u. Ausgestaltung älterer Dichtung. Eine 
extreme Form exegetischer Umdeutung stellt 
die *Allegorese dar. Sie setzt den für das 
griechische Interpretationsverfahren kenn¬ 
zeichnenden Gesichtspunkt der .Richtigkeit“ 
voraus, insofern sie die opfiovr^ der Dichtung 
durch Umdeutung vor dem Zugriff rationali¬ 
stischer Analyse rettet. 

II. Exegetische Kommentare, a. Alexandri¬ 
ner u. Römer. Die feste Form schulmäßiger 
E. erhält die Erklärung der überlieferten 
Literatur in alexandrinischer Zeit. Exegeti¬ 
sche Kommentare ersetzen allmählich die 
ältere E., die entweder nur gelegenheitsweise 
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vorgetragen wurde (zB. bei Platon, Demo¬ 
krit) oder in der lockeren Form von Abhand¬ 
lungen auftrat (die II poßXf) fiava 'Opyjpixa 
des Aristoteles; zur Dichtererklärung im Pcri- 
patos Wehrli, Schule 1, 71 f; 4, 85f; 7, 120/3; 
9, 75. 113; 10, 121/5) oder aus sachlichen 
Gründen unzulänglich war (vgl. das negative 
Urteil über die ältere Homerinterpretation 
bei Aristot. metaph. 1093 a 26/8: pixpöfci; 
6poi6xY]xa? 6p&(n, peYaXas 81 TOxpoptoeuv). 
Der Umfang der von den Alexandrinern u. 
ihren Nachfolgern geleisteten exegetischen 
Arbeit ist beträchtlich. Ihn lassen vor allem 
die Scholien erkennen, die Randkommentare 
in mittelalterlichen Hss., die im wesentlichen 
auf antike Kommentatoren u. Interpreten 
zurückgehen. Exegetische Scholien sind er¬ 
halten zu Homer (als Musterbeispiel gilt der 
Codex Venetus A der Ilias), Hesiod, Pindar, 
Aeschylus, Sophokles, Euripides, Aristopha- 
nes, Thukydides, Demosthenes u. a.; zu den 
bedeutendsten Gewährsmännern der erhal¬ 
tenen Scholien gehören Aristophanes von 
Byzanz, Aristarch, Didymus u. Theon, letz¬ 
terer als Kommentator der alexandrinischen 
Dichtung bekannt. Eine besondere Leistung 
des Aristophanes von Byzanz sind die Hypo- 
theseis zu klassischen Tragödien u. Komödien, 
die jeweils eine Art exegetischer Einleitung 
darstellten. Prosa wurde im allgemeinen von 
den Alexandrinern seltener kommentiert als 
Dichtung. Beachtung verdient deshalb, daß 
Aristarch unter anderem den Herodot erläu¬ 
terte (Gudeman 46). Der fruchtbarste, aber 
wohl auch unselbständigste Interpret der 
Antike war Didymus. Seine kritisch-exegeti¬ 
schen Kommentare u. Untersuchungen be¬ 
schäftigten sich mit Homer, Hesiod, Pindar, 
Bakchylides, Aeschylus, Sophokles, Euripi¬ 
des, Demosthenes. Wie Aristarch benutzte er 
die polemische Methode, seine Gegner nicht 
namentlich zu nennen, sondern sie mit .einige“, 
.manche“ oder ,die Kommentatoren“ nur als 
unscharfe Kulisse der eigenen Interpretation 
gelten zu lassen (H. Diels-W. Schubart, Didy¬ 
mus Kommentar zu Demosthenes [1904] 
XXXIII). Hervorzuheben sind aus späterer 
Zeit noch als Kompilatoren großen Stils die 
Byzantiner Johannes Tzetzes (unter anderem 
schrieb er einen Kommentar zu Lykophrons 
.Alexandra“, dem dunkelsten Gedicht der 
griechischen Literatur), u. Eustathius (Kom¬ 
mentar zur Ilias u. Odyssee). Tzetzes hielt 
sich für so bedeutend, daß er sich selbst kom¬ 
mentierte (Gudeman 146). Die Römer haben 


auf dem Gebiet des exegetischen Kommen¬ 
tars nennenswerte Leistungen vollbracht. Be¬ 
kannt ist die Interpretation des Carmen Sa- 
liare durch L. Aelius Stilo (um 100 vC.). Den 
Plautus kommentierte Q. Terentius Scaurus; 
die anonym erhaltenen metrischen Einleitun¬ 
gen - sie sind vergleichbar den Hypotheseis 
zu griechischen Dramen - sind Zeugnisse 
exegetischer Arbeit an diesem Dichter. Kom¬ 
mentare zu Terenz schrieben Aemilius Asper 
u. Donat. .Vielleicht die hervorragendste Lei¬ 
stung historischer E. im Altertum“ (Gudeman 
111) ist der uns zT. erhaltene Kommentar 
des Q. Asconius Pedianus zu Ciceros Reden. 
Sallust wurde kommentiert von Aemilius 
Asper, Vergil von C. Julius Hyginus, Q. Teren¬ 
tius Scaurus, Aemilius Asper, PsProbus, Do¬ 
nat u. Servius, der dunkle Helvius Cinna von 
C. Julius Hyginus u. Horaz von Q. Terentius 
Scaurus, Porphyrio u. anderen, 
b. Fachwissenschaft. Eine gewisse Sonder¬ 
stellung unter den exegetischen Kommen¬ 
taren nimmt der fachwissenschaftliche Kom¬ 
mentar ein. Exemplarisch ist die Medizin. 
So sind zB. die Schriften des Hippokrates oft 
u. zu den verschiedensten Zeiten kommen¬ 
tiert worden. Den Beginn macht Herophilos 
aus Chalkedon um 300 vC. Den höchsten 
Rang hat hier der Vielschreiber Galen. Er ist 
auch ,der einzige antike Schriftsteller, von 
dem Äußerungen über methodische Textkri¬ 
tik u. Hermeneutik, u. zwar von trefflicher 
Art, erhalten sind“ (Gudeman 74). Von der 
Umsicht seiner Auslegungsweise zeugt schon 
der Grundsatz, den Hippokrates aus Hippo¬ 
krates zu erklären (7, 646, 3/6: e^p'/jv yap 1? 
'l7T7toxpdTou<; aüxou ttjv e^fjYvjcnv to leiaffat, 
v5j<; Xs^swp, '(va p?) povov 8xt, m&avö c, sopry 
xou Xeysiv s/topsv, aXX’ 8t t xal xaxä tyjv 
sxelvoo Y v< ^[ ir l v )- Auslegung bedeutet für 
Galen, deutlich zu machen, was in einem Text 
undeutlich ist, nicht oder weniger sei es die 
Aufgabe der E., zur Wahrheit oder Unwahr¬ 
heit des im Text Behaupteten kritisch Stel¬ 
lung zu nehmen (18, 318, 3: ecrxiv 1) SüvapK; 
auTY)<; (ty^ !I;y)Y 8cra tüv ev xot? 
ffUYYP^t JL ( JLaCT '- v soxw dhjacpT), xaüx’ epyaaaoffou 
coppyj, xo 8’ ä7to8ei^«t xi xwv Y£YP a ! J -! J ^ vw ' ; &S 
aXv)ffe? 1) w? i|>eö8o<; eXey^ai • ■ ■ xs^ocpiaxat 
pev !£t)y rjaeex; xxX.; vgl. 17, 1, 156, 4f. 14). 
Als Gründe für die Unverständlichkeit einer 
Stelle findet Galen die Ausdrucksweise des 
Schriftstellers (18, 2, 319, 18/320, 4 ein gutes 
Beispiel; dazu v. Müller 89; vgl. auch sein 
Compendium Timaei Platonis p. 34, 14/36, 1 
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Kraus-Walzer [1951] u. Waszinks Anm. zu 
c. 1 des Timaeus-Kommentars des Caleidius 
[1962]), den fehlerhaften Stil eines unfähigen 
Autors, die Eigenart des Lesers u. den Zu¬ 
stand des Textes. Der letzte dieser Gründe 
bewog Galen, die Textkritik (8i6p&a><n<;) ,von 
der Aufgabe der E. nicht zu trennen“ (v. Mül¬ 
ler 90). Er betrachtet es als seine Aufgabe, 
sich nicht auf die bloße Erklärung des Gege¬ 
benen zu beschränken, sondern will im Sinne 
des Nutzens für die Gegenwart das nachtra¬ 
gen und ergänzen, was bei Hippokrates fehlt, 
jedoch aus der Einfühlung in seine Lehr¬ 
meinung sich ergibt (15, 518f). Zu seiner im 
ganzen dienenden u. uneigennützigen E. paßt 
es, daß er alle seine medizinischen Schriften 
und Kommentare ,nur als Auslegung u. Aus¬ 
bau der grundlegenden Lehre des Koischen 
Meisters u. der Koischen Schule“ verstand 
(v. Müller 90). Das philologische u. sprach¬ 
wissenschaftliche Interesse Galens verrät sich 
darin, daß er ein ure6p.v7](xa 7rspl tmv 
T£ xod voO-cov 'iTCTCOxpaTOUi; u. 7repi ovopavcov 
öp&oTTjTO? schrieb. Das besondere Interesse 
der Hippokrates-Kommentatoren fanden die 
Aphorismen. Am Beispiel des Stephanos zeigt 
sich, nach welchen exegetischen Prinzipien 
in der Spätantike ein Aphorismenkommentar 
angelegt war (Ii. Flashar, Beiträge zur spät¬ 
antiken Hippokratesdeutung: Hermes 90 
[1962] 411). Antike Kommentare ausgespro¬ 
chen fachwissenschaftlicher Art sind weiter 
diejenigen zur grammatischen Techne des 
Dionysius Thrax u. zur rhetorischen Techne 
des Hermogenes von Tarsus, ferner der Kom¬ 
mentar des Cassius Longinus zu dem metri¬ 
schen Lehrbuch des Hephaistion. Im Bereich 
der Fachwissenschaft sind die Römer vor 
allem mit juristischen Kommentaren hervor¬ 
getreten. Schon im 2. Jh. vC. scheint L. Aci- 
lius das Zwölftafelgesetz kommentiert zu 
haben, wie aus Cic. leg. 2, 59 zu schließen ist, 
wo er zu den vetcres interpretes zählt; der 
Jurist Labeo erklärte zur Zeit des Augustus 
neben den Zwölftafeln auch das prätorische 
Edikt. Einen Höhepunkt erreicht die juristi¬ 
sche Kommentierung in der Zeit zwischen 
Augustus und Diokletian. Es entstanden 
lemmatische Kommentare, Randkommen¬ 
tare, die kommentierende Epitome u. kom¬ 
mentierte Textausgaben (Schulz 225/8). 

III. E. philosophischer Texte. Erklärung u. 
Auslegung philosophischer Texte ist in der 
Antike in der Regel an philosophische Schu¬ 
len gebunden. Man treibt vor allem E. der 


Philosophen, die der eigenen Richtung ange¬ 
hören oder doch nahe stehen. Dieses Verfah¬ 
ren ist bedingt durch ein hermeneutisches 
Gesetz, nach dem die Vollzugs weise des Ver¬ 
stehens die Auslegung ist (Gadamer 435); es 
wird zuerst erkennbar in der Heraklitexegese 
der älteren Stoa. Von Klcanthes gab es vier 
Bücher 'HpaxXelxou von Sphairos 

fünf Bücher 7tepl 'HpaxXsixou. Als Heraklit- 
erklärer gilt ferner Herakleides Pontikos 
(Antiphanes frg. 113, 3 Edmonds; Diog. L. 5, 
88; 9, 15; Wehrli, Sch. 7 frg. 39). Die Inter- 
pretation des dunklen Heraklit galt allge¬ 
mein als schwierig (Cic. nat. deor. 3, 35; Sen. 
ep. 12, 7). Zu Empedokles schrieb Zenon 
et^yrjcnv xwv ’Ep.7t£8oxXeous, eine Schrift, 
die wohl polemischen Inhalts war (VS 1, 248, 
17 mit Anm.). Eine Vielzahl von Interpreten 
beschäftigte sich mit Platon u. Aristoteles. 
Die Geschichte des antiken Platonismus u. 
Aristotelismus ist in vieler Hinsicht eine Ge¬ 
schichte der Platonexegese u. Aristoteles¬ 
exegese. Dabei ist im ganzen gesehen die 
Selbständigkeit der exegetischen Weiterent¬ 
wicklung innerhalb des Platonismus größer. 
Zu den frühesten Interpreten Platons gehört 
Krantor (3. Jh.) mit seinem Kommentar zum 
Timaios, der einen starken Einfluß auf die 
Folgezeit ausübte. Ob Poseidonios einen 
Kommentar zum Timaios geschrieben hat, 
wie am Anfang dieses Jahrhunderts ziemlich 
allgemein angenommen wurde, ist äußerst 
unwahrscheinlich (s. dazu neben K. Rein¬ 
hardt, Art. Poseidonios: PW 22, 569, bes. 
A. D. Nock, Posidonius: JRS 49 [1959] 10). 
Dagegen ist es sicher, daß er die Seelenlehre 
des Timaios ausführlich erörtert hat (Rein¬ 
hardt aO. 791/2). Sodann hat der mittlere 
Platonismus sich eingehend mit der Platon- 
E. beschäftigt, wobei es sich in den weitaus 
meisten Fällen nicht um fortlaufende Kom¬ 
mentierung, sondern um die Erörterung einer 
ganz bestimmten Gruppe von kurzen Ab¬ 
schnitten aus seinen Werken gehandelt hat; 
zu nennen sind hier an erster Stelle längere 
Abschnitte des Timaios, der Politeia u. des 
10. Buches der Nomoi, weiter aus der allge¬ 
mein als authentisch betrachteten Epinomis, 
dem Phaidon, dem Phaidros u. dem 2. u. 7. 
Brief (bequeme Übersicht über das Wichtigste 
bei J. Danielou, Message evangelique et culture 
hellenistique [Toumai 1961] 481/2). Beson¬ 
ders zu nennen sind die Teilfragen aus der 
Lehre Platons behandelnden Schriften Plut- 
archs, vor allem De an. procr. in Tim., u. 
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die ausführliche Erörterung von Problemen 
des platon. Timaios durch Numenios, der 
sicher nicht einen fortlaufenden Kommentar 
zu diesem Dialog geschrieben hat (vgl. zu 
dieser Frage die Literatur bei Waszink in der 
Praefatio der Ausg. des Calcidius [London- 
Leiden 1962] XLV; für Albinos s. ebd. 
LXXXYI, Anm. 1. Weiteres über die mittel- 
u. neuplatonische Deutung des Timaios bei 
H. Krause, Studia Xeoplatonica [1904]). Da¬ 
gegen haben wir die Reste eines richtigen 
Kommentars zum Theaitetos in dem berühm¬ 
ten Berliner Papyrus 9792 (Ausg. H. Diels- 
W. Schubart, Berliner Klassikertexte 2 [1905]). 
Plotin muß als bedeutendster Interpret 
Platons gelten, denn einen ,Neuplatonis¬ 
mus 1 als bewußt selbständiges System gibt 
es nicht; man hat Plotin anzusehen als 
,echten Platoniker, der sechs Jahrhunderte 
nach Plato einer völlig gewandelten Zeit. . . 
wesentliche Erkenntnisse Platons neu ver¬ 
gegenwärtigt 1 (R. Harder, Plotin [1958] 18; 
vgl. Volkmann-Schluck 146; Prächter 121 f 
u. P. P. Matter, Zum Einfluß des platoni¬ 
schen , Timaios“ auf das Denken Plotins [1964]). 
Dabei ist für Plotin die Auseinandersetzung 
mit der Tradition auch ein Weiterdenken u. 
Ausfuhren gegebener Ansätze. Zwar versteht 
er sich als Deuter Platons, doch ,es ist schöp¬ 
ferische Interpretation, was er treibt“ (Harder 
aO. 19). Dieses Vorgehen erweist sich in¬ 
sofern als berechtigt, als es ein in der Ge¬ 
schichte der Philosophie bekanntes u. legiti¬ 
mes Verfahren ist, bei u. mittels der Inter¬ 
pretation der geistigen Ahnherren sich mit 
den Problemen der eigenen Zeit auseinander¬ 
zusetzen. Es gilt wohl auch hier, was Gundert 
(91) zur Dichterexegese Platons feststellt, daß 
.Verstehen in einem tieferen Sinn zugleich 
Verwandeln bedeutet“, insofern die Eigenart 
des eigenen Denkens oft ungewollt in den 
Gegenstand der E. mit hineingetragen wird. 
Plotin übernimmt - ohne Platon immer zu 
nennen oder zu zitieren - platonische Grund¬ 
intentionen, doch es ist .verwandelnde An¬ 
eignung in einer neuen philosophischen Situa¬ 
tion“ (Volkmann-Schluck 146). Den Exegeten 
Platons legt wieder Amelios aus, Plotins Schü¬ 
ler, der eine ganz u. gar dienende Form der 
E. treibt u. sich in seinen Schriften ,mit Bie¬ 
nenfleiß bemüht, Plotins verdichtete Aus¬ 
sagen auseinanderzulegen u. verständlich zu 
machen“ (Harder aO. 9). Am bekanntesten 
unter den vielen anderen Exegeten Platons 
neben Plotin sind *Porphyrios, dessen über¬ 


reicher Timaioskommentar hier genannt wer¬ 
den muß (Sammlung der Fragmente von 
A. R. Sodano [Neapel 1964]), * Jamblich u. 
*Proklos. Auch für sie gilt die Feststellung 
Prächters: ,der Neuplatonismus will nichts 
anderes sein als die Lehre Platons“ (121). Die 
Folge ist: .Alles kommt also an auf die rich¬ 
tige Erklärung dieser Schriften. Und so be¬ 
steht die philosophische Arbeit der Schule 
großenteils in der Kommentierung platoni¬ 
scher u. aristotelischer Werke u. der angeb¬ 
lich dem Inhalt verwandten Literatur. Die 
Exegese, nicht der Aufbau eines Systems bil¬ 
det den Ausgangspunkt“ (Prächter 121 f). 
Jamblichs Interpretationsmethode ist nicht 
die straffe Form des Kommentars, sie er¬ 
scheint in den uns erhaltenen Schriften in der 
lockeren Form freier Abhandlungen. Platon 
liefert ihm nur die Grundlage seiner üppig 
wuchernden metaphysischen Spekulation. Das 
entscheidend Neue bei Jamblich gegenüber 
allen Vorgängern in der Platon- u. Aristoteles- 
E. ist aber wohl das .exegetische Gesetz der 
Einheitlichkeit“ (Prächter 128. 131. 138; vgl. 
Schweizer 66). Er stellt für jede Schrift, die 
er untersucht, einen Zielpunkt (axo7ro <;) fest, 
ein Grundthema, das so allgemein formuliert 
ist, daß die Deutung alles Einzelnen immer 
im Hinblick auf diesen Zielpunkt u. im Sinne 
der Einheitlichkeit der E. erfolgen kann. Daß 
dieses Verfahren nicht ohne eine gewisse 
Künstlichkeit durchführbar war, ist natür¬ 
lich, doch hat es stark gewirkt bes. auf Syrian 
u. Proklos (Prächter 131. 138). Auch Proklos 
ist durch u. durch Platoniker. Erhalten sind 
u. a. seine Kommentare zu Platons Politeia, 
Timaios u. Parmenides. Er sieht Platon oft 
unter dem Blickwinkel Plotins, doch geht er 
im Ausziehen der Linien, die er bei Platon 
begonnen sieht, systematisch entschiedener 
vor. Ebenso wie Platon ist auch Aristoteles 
oft kommentiert worden. Im 1. Jh. vC. 
beginnt mit der Wiedererschließung der 
Pragmatien des Aristoteles eine Phase in 
der Geschichte des Peripatos (Andronikos, 
Aristokles), für welche die Aristoteles-E. 
konstitutives Element der Dogmenbildung 
ist. Er galt lange als echter Platoniker 
(Wehrli, Sch. 10 [1959] 98), u. so fehlt 
es nicht an platonisierenden Tendenzen 
in der Aristoteles-E. Zu den Interpreten ge¬ 
hören Galen, der unter anderem auch Theo- 
phrast kommentierte, Porphyrios mit seiner 
Einleitungs- u. Erläuterungsschrift zur Logik 
u. Alexander von Aphrodisias, der wegen sei- 
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nes Ranges schlechthin 6 e^y 7 ]"^)? genannt 
wurde (Gudeman 90). Der dialogische Kate¬ 
gorienkommentar des Porphyrios zeichnet 
sich dadurch aus, daß er nicht, wie bei Jam- 
blich üblich, von der Sache u. vom natürli¬ 
chen Sinn des Textes weg in den Bereich der 
Metaphysik ausweicht u. nicht spezifisch Neu¬ 
platonisches in den Aristotelestext hineinliest 
(Prächter 122). Die platonisierende Aristote¬ 
lesauslegung tritt besonders hervor unter der 
Führung des Ammonius Hermeiu. Es er¬ 
scheint in den Kommentaren ,eine in einer 
bestimmten Bahn gleitende E. am Werk. Die 
Kommentatoren sehen Aristoteles mit den 
Augen Platons 1 (K. Kremer, Der Metaphysik¬ 
begriff in den Aristoteleskommentaren der 
Ammonius- Schule [1961]217.Vgl. auch H. Fla- 
shar, Beiträge zur spätantiken Hippokrates- 
deutung: Hermes 90 [1962] 413). Stark philo- 
platonisch sind auch die Kommentare des 
Ammonius-Schülers Simplicius, exegetisch 
strenger u. straffer dagegen ist später das 
Interpretationsverfahren des Michael Psellos 
(L. Bcnakis, Studien zu den Aristoteles-Kom¬ 
mentaren des Michael Psellos 1: AGPh [1961] 
226. 232). Im Ganzen gesehen trifft auf Ari¬ 
stoteles weniger als auf Platon die Erschei¬ 
nung zu, daß die Aktualisierung eines alten 
Denkers diesen gewöhnlich exegetisch ver¬ 
ändert. Platonisierende E. zeigt auch das 
wichtigste der hier zu nennenden römischen 
Werke, der Kommentar des Macrobius zu 
Ciceros Somnium Scipionis (vgl. dazu beson¬ 
ders K. Mras, Macrobius’ Kommentar zu 
Ciceros Somnium: SbB 1933). Zu nennen ist 
hier auch der Timaios-Kommentar des Cal- 
cidius (Ausg. v. J. H. Waszink-P. J. Jensen, 
Plato Latinus 4 [London/Leiden 1962]; vgl. 
auch J. H. Waszink, Studien zum Timaios- 
kommentar des Calcidius 1 [Leiden 1964]). 
Wichtig auf dem Gebiet der Kommentierung 
philosophischer Texte bei den Römern sind 
schließlich die Kommentare zu den Schriften 
des Aristoteles und Cicero durch *Marius 
Victorinus und *Boethius. Vielleicht gehört 
auch Cicero selbst zu den Exegeten, insofern 
er, wie andere Römer, griechische Philosophie 
den Römern erschließt, sie zugleich aber auch 
mit römischem Weltgefühl durchsetzt u. frei 
interpretierend gestaltet. Vergleichbar sind 
ihm darin Lukrez als Verkünder der Lehre 
Epikurs u. vielleicht auch Seneca als Stoiker. 
Daß bei solchen Autoren in gewisser Hinsicht 
E. vorliegt, selbst wenn der Gegenstand die¬ 
ser E., die ,Quelle“, nicht immer genau fixiert 


ist, folgt schon aus der hermeneutischen Re¬ 
gel, daß bereits der Übersetzer auch Inter¬ 
pret u. jede Übersetzung schon Auslegung ist 
(Gadamer 429. 433), wie sich das zB. in den 
Timaios-Übersetzungen des Cicero u. Calci¬ 
dius deutlich zeigt. 

IV. Sakral- u. profanrechtliche E. a. Griechen. 
Von E. kann man im grieeh. Recht erst spre¬ 
chen seit der Kodifizierung des attischen Blut¬ 
rechtes durch Drakon (die Rechtsschöpfung 
aus mündlicher Tradition, die ihr vorausgeht, 
gehört somit nicht hierher). Die Reformen des 
Solon u. Kleisthenes drängten den Einfluß der 
Eupatriden weiter zurück (Oliver 12f. 34). 
Gegen Ende des 5. Jh. schließlich ist die 
Autorität ihrer E. selbst im engeren Bereich 
des religiösen Brauchtums nicht mehr un¬ 
umstritten. Das ändert sich im 4. Jh. Die E. 
erfolgt jetzt nicht mehr von privater Seite, 
sondern durch öffentlich bestellte Sachver¬ 
ständige mit begrenzter Zuständigkeit. Die 
politische Bedeutung der Exegeten, die frei¬ 
lich weiter aus dem Stand der Eupatriden 
genommen werden, schwindet zugunsten 
einer unbestrittenen Autorität in sakral- 
rechtlichen Fragen. Nebeneinander gab es 
zwei Ausleger, einmal den e^yjyifjTTi? sc, Eu- 
TOXTplStöv XElpOTOVYJTOi; U7tÖ TOÜ §Y][i,00 bzw. 
e£t) Yif]T»);Ü7tö toü Sfjpoo xafi'EO'TOtjjt.Evo? (Oliver 
nr. I 32. I 17. 21. 22 u. ö.), dann den rioö-o- 
XpvjoTO? E^7)Y7)T^i; (Oliver nr. I 8. 13. 17 u. ö.), 
d. h. den durch den pythischen Apollo aus 
den Eupatriden erwählten Ausleger. Die 
Amtsdauer beider nebeneinander amtieren¬ 
der Exegeten war lebenslänglich. Beider Zu¬ 
ständigkeitsbereich läßt sich annähernd be¬ 
stimmen nach dem Reflex ihrer Tätigkeit in 
Platons Gesetzen (775A. 845E. 865C. 873D. 
916C. 958D), doch scheint Platon ihre Funk¬ 
tion strenger auf den rein religiösen Bereich 
einzugrenzen (Oliver 63f). Das attische Sa¬ 
kralrecht kennt noch eine dritte Form der 
E., die der Eumolpiden, eines vornehmen, 
mit dem Kult von Eleusis verbundenen Ge¬ 
schlechtes. Die e^yjYYjTal EüptoXmSöv (Oliver 
nr. I 6; vgl. I 16. 19. 30. 44) besorgten die 
Auslegung des religiösen Brauchtums, d. h. 
der ungeschriebenen Gesetze“ (PsLysias 6, 
10), soweit eine Beziehung zum Kult von 
Eleusis gegeben war. Bis zum Ende des 5. Jh. 
beteiligte sich wohl auch noch mehr oder 
weniger die Gesamtheit der Eumolpiden an 
der Auslegung, erst im 4. Jh- erscheint ein 
eigenes Exegetenkollegium der Eumolpiden 
von nicht mehr als drei Mitgliedern (Oliver 
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18f. 33. 40), das bis tief in die Kaiserzeit hin¬ 
ein fungiert zu haben scheint. Fraglich ist die 
Bestimmung des für Eleusis in einer Inschrift 
aus dem 2. Jli. nC. belegten jjlu- 

oty) plwv (Oliver nr. I 38). Er gehört wohl den 
Eumolpiden an, doch kann er nicht Rechts- 
E. betreiben, sondern scheint Erklärer des 
Ritus, der Spu[j,£va zu sein (0. Kern, Art. 
’E£y)yt)tou: PW 6, 2,1584, 30/3). Wenn diese 
8pch|i,eva pantomimischen Charakter hatten, 
wie gelegentlich angenommen wird, wäre eine 
Form der E., wie sie beim Pantomimus mög¬ 
lich ist (Lucian. salt. 62), vergleichbar. Indes 
ist das unsicher. Eine Art Cicerone war offen¬ 
bar der Exeget, der bei Pausanias 5, 15, 10 
zum Kultpersonal der Eleer gehört. Am 
Rande erwähnt sei, daß auch die deutende 
Erklärung eines Gemäldes als Tätigkeit 
eines ,Exegeten‘ bezeichnet wird (Longus 
1, 3 TT] c, eixovo?; dazu H. H. O. 

Chalk, Eros and the Lesbian Pastorais of 
Longus: JHS 8 [1960] 35f). In Rechtsfragen, 
die außerhalb des sakralen Bereichs lagen, 
wurde in Attika nicht exegetisch, sondern 
gerichtlich entschieden. Immerhin haben die 
attischen Exegeten auch die Solonischen Ge¬ 
setze berücksichtigt (A. Tresp, Die Fragm. 
der griech. Kultschriftsteller [1914] 40f). Als 
Verfasser von sakralrechtliehen Schriften 
(l^7]Y7]Ttxa) sind bekannt: Kleidemos, Auto¬ 
kleides, Timosthenes (Fragmente bei Tresp 
aO. 40/53). Ob diese Schriften zunächst nur 
private Aufzeichnungen von Priester-Exe- 
geten waren, ist umstritten, jedenfalls liegen 
im 1. Jh. vC. die7taTpLaEÜ7taTpiSwvu. diemx- 
Tpia Eü|i.oX7u8wv als abgeschlossene Rechts¬ 
sammlungen vor (Athen. 9, 410a; Cic. Att. 

I, 9). An Beispielen für die Art der E. auf 
dem Gebiet des religiösen Brauchtums fehlt 
es nicht. Sehr bekannt ist die zur Kata¬ 
strophe führende Verzögerung der Abfahrt 
des athenischen Expeditionskorps von Sizi¬ 
lien aufgrund der Deutung einer Mondfinster¬ 
nis (Thuc. 7, 50, 4; Plutarch. Nie. 23; dazu 

II. Popp, Die Einwirkung von Vorzeichen, 
Opfern u. Festen auf die Kriegsführung der 
Griechen im 5. u. 4. Jh. vC. [1957] 21). Das 
politisch folgenreiche Versagen dieser Vor¬ 
zeichendeutung scheint nicht ohne Einfluß 
auf die genannte Neuorganisation der Eupa- 
tridenexegese im 4. Jh. gewesen zu sein. Um 
das Sühneverfahren bei einem Totschlag geht 
es in Platons Euthyphron 3E/4D. Die eupa- 
tridische E. soll entscheiden, wie mit einem 
Tagelöhner zu verfahren ist, der im Zustande 


der Trunkenheit einen Sklaven erschlagen 
hat. Wie Theophr. charact. 16 zeigt (eine 
Maus nagt ein Loch in einen Mehlsack; vgl. 
II. Bolkestein, Theophrastos’ Charakter der 
Deisidaimonia [1929] 39f), suchte man beim 
Exegeten auch in Fällen banalsten Aberglau¬ 
bens Rat (weitere Zeugnisse im Anhang bei 
Oliver). Daß ein ganzer Clan oder eine Gruppe 
durch besonderes Wissen zur E. befähigt ist, 
das ist nicht eine auf Attika begrenzte Er¬ 
scheinung, sondern auch für die Telmisseer, 
ein Sehergeschlecht in Karien, bezeugt (He- 
rodt. 1, 78; Arrian. anab. 2, 3, 3). In helleni¬ 
stischer u. römischer Zeit machen in dieser 
Hinsicht zunehmend die Chaldäer von sich 
reden, im engeren Sinne die Priesterschaft 
einer vorderasiatischen Völkerschaft, dann 
aber auch fahrende Wahrsager u. Seher über¬ 
haupt. Ihre E. bezieht sich auf Träume u. 
Vorzeichen (Diod. Sic. 2, 29, 3; vgl. Curt. 
Ruf. 3, 3, 6). Natürlich gibt es Auslegung die¬ 
ser Art auch ganz unabhängig von Berufs¬ 
klasse, Stand oder Clan (zB. Traumexegese 
u. Vorzeichendeutung bei Arrian. anab. 1, 
18, 6/9; 2, 18, 1). Ein Scharlatan von Format 
war Alexander von Abunoteichos. Er gab 
aller Welt schriftliche Auskunft in Form von 
Orakeln u. stellte zugleich besondere Exe¬ 
geten an, die den Leuten bei ihrer Aus¬ 
legung helfen, ihm aber stattliche Provisio¬ 
nen zahlen mußten (Lucian. Alex. 255). 
b. Römer. Die sakralrechtliche Auslegung im 
Rom republikanischer u. späterer Zeit zeigt in 
Form u. Sache manche Ähnlichkeit mit der 
griechischen E. Sie lag in den Händen ver¬ 
schiedener Priesterschaften: Das Kollegium 
der pontifices fungierte als ,interpres religio- 
num‘; es hatte Auskünfte zu erteilen u. von 
Fall zu Fall die Kultregeln u. Satzungen zu 
deuten. Diese waren schon früh in den libri 
(commentarii) pontificum niedergelegt, die 
sich im Pontifikalarchiv befanden (Schulz 39; 
vgl. Dion. Hai. 2, 73, 2). Das Priesterkolle- 
gium der augures hatte den Willen der Göt¬ 
ter im Hinblick auf geplante Unternehmun¬ 
gen in Erfahrung zu bringen, sich von selbst 
anbietende Zeichen zu deuten u. den Magi¬ 
straten Gutachten zu geben. Die Auguren 
haben bis zum Ausgang der Antike ihr Amt 
ausgeübt, doch verlieren sie schon zu Ende 
der republikanischen Zeit einen nicht gerin¬ 
gen Teil ihrer Bedeutung an die - allerdings 
nie unter die offiziellen collegia sacerdotum 
aufgenommenen - etruskischen haruspices. 
In den archivmäßig aufbewahrten libri (com- 
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mentarii) augurum befanden sieh Aufzeich¬ 
nungen u. Unterlagen für die Auslegung u. 
Deutung. Die ,Sibyllae interpretes 1 schließ¬ 
lich waren die mit der Verwaltung u. Aus¬ 
legung der sibyllinischen Bücher betrauten 
Priester, ein Kollegium von anfangs zwei, 
später fünfzehn u. mehr Mitgliedern (Cic. nat. 
deor. 3, 5; div. 1, 4). Ihre Zuständigkeit er¬ 
streckte sich vor allem auf sakralrechtliche 
E. bezüglich der durch die sibyllinischen 
Bücher eingeführten Kulte. Die übliche Be¬ 
zeichnung ,interpretes 1 für diese quindecim- 
viri sacris faciundis versteht sich nicht nur 
von der erklärenden Deutung der sibyllini¬ 
schen Bücher, sondern wohl auch im Hin¬ 
blick auf die Notwendigkeit der Übersetzung 
aus dem Griechischen. Die Anlage der Orakel 
war nicht selten akrostichisch, damit Aus¬ 
lassungen oder Interpolationen u. somit will¬ 
kürliche E. unmöglich gemacht waren (H. 
Diels, Sibyllinische Blätter [1890] 25/33). Es 
wird heute angenommen, daß die römische 
Einrichtung eines Priesterkollegiums von 
Exegeten, wie sie etwa mit den quinde- 
cimviri (anfangs duumviri) sacris faciundis 
gegeben ist, in Form u. Praxis vom griechi¬ 
schen Vorbild der attischen Exegeten beein¬ 
flußt ist (Oliver 120; vgl. schon Tresp aO. 38). 
Der Erwähnung bedarf liier noch die sakral¬ 
rechtliche E. der Druiden (,religiones inter- 
pretantur* Caes. bell. Gail. 6, 13, 4). Diese 
keltische Priesterschaft besaß erheblichen 
politischen Einfluß. Die Erscheinungsformen 
der religiösen römischen E. sind recht diffe¬ 
renziert. Am häufigsten werden, von der rei¬ 
nen Textauslegung abgesehen, zum Gegen¬ 
stand der deutenden Erklärung: auspicia, 
exta, somnia, portenta, ostenta, monstra 
(einige Beispiele: Suet. Caes. 7, 2; Galba 
8, 2; Cic. div. 2, 62). Sicher wurden auch bei 
dieser Art von Deutung die Aufzeichnungen 
der Priesterarchive herangezogen. Die grund¬ 
sätzliche Problematik solcher E. ist bei Cicero 
klar erfaßt (am Beispiel der Traumdeutung 
div. 2, 126f; vgl. 2, 55): warum tue Gott 
seinen Willen unklar, verschlüsselt u. gleich¬ 
sam auf Umwegen dem Menschen kund, so 
daß man erst ,interpretes somniorunT be¬ 
nötige; er könne ihm doch auch, wenn er 
wach sei, direkt sagen ,das tue, das tue nicht!‘. 
Schließlich sei nicht einmal sicher, daß wirk¬ 
lich allen Träumen Weisungen der Gottheit 
zugrunde liegen. Bei Cicero wird hier der 
Standpunkt der Skepsis gegen stoische Lehre 
ausgespielt. Auch sonst wird elegant gefoch- 


ten gegen Fatalisten u. Astrologen, die ,inter¬ 
pretes caeli“ (div. 2, 93). Indes entwirft Cicero 
an anderer Stelle unter Anlehnung an die 
römische Kultpraxis einen Plan von drei 
Priesterschaften, die auch exegetische Funk¬ 
tion haben (leg. 2, 20. 30; dazu Oliver 107). 
Motiv ist sein politischer Standpunkt: con- 
tinet enim rem publicam consilio et auctori- 
tate optimatium (zu denen die Priester ge¬ 
hören) semper populum indigere (leg. 2, 30). 
Der Bereich des profanen römischen Rechtes 
ist anfangs vom Sakralrecht nicht scharf ge¬ 
trennt. Rein äußerlich kommt das darin zum 
Ausdruck, daß die privatrechtliche Literatur 
u. die Literatur des ius publicum lange Zeit 
nur aus Aufzeichnungen für die Archive der 
Priesterkollegien bestand. Wenn dement¬ 
sprechend die exegetische Funktion der pon- 
tifices sich auch auf das profane Privatrecht 
erstreckt, hat das nur praktische u. wohl 
auch soziale Gründe. ,Fem liegt auch die 
Idee: Das Recht ist ein Geschenk Gottes 
u. der Priester daher der geborene Interpret 1 
(Schulz 10). Übliche Bezeichnung für einen 
Juristen zur Zeit Ciceros u. auch später ist 
,iuris interpres* (zB. Cic. top. 1, 4), für die 
praktische Beschäftigung mit der Rechts¬ 
wissenschaft neben ,responsum dare‘ auch 
,iuris interpretatio* (Cic. de orat. 1, 199). Die 
Interpretation ist, entsprechend dem in re¬ 
publikanischer Zeit noch geringen Umfang u. 
der kleinen Zahl der kodifizierten leges 
einerseits, und der unverbrüchlichen Gel¬ 
tung der festgelegten Gesetzesformulierung 
andererseits, weitgehend rechtsschöpferische 
Instanz. Damit hängt die eigentümliche 
auctoritas der frühen Juristen zusammen 
(Schulz 71 f). Charakteristisch für die vor¬ 
klassische Periode des römischen Rechtes 
ist schließlich die Verknüpfung von Bered¬ 
samkeit u. Rechtswissenschaft. Die ,iuris 
civilis cognitio“ ist Vorbedingung für den 
perfekten Redner (Cie. de orat. 1, 197). 
Doch besteht eine Korrelation, insofern 
die ,iuris interpretatio“ ihrerseits beeinflußt 
u. geformt wird durch das Element des 
Rhetorischen. So wird etwa die Methodik 
der Rechtsexegese innerhalb der rhetorischen 
Theorie diskutiert (Cic. Brut. 152; partit. 
orat. 107). Ein Kernpunkt der exegetischen 
Diskussion ist die Frage nach der ,voluntas‘ 
eines Gesetzestextes. Der Gesetzgeber wollte, 
wie Cic. inv. 2, 47 sagt, als Richter non qui 
scriptum suum recitarent, quod quivis puer 
facere posset, sed qui cogitationem adsequi 
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possent et voluntatem interpretari. Dasselbe 
besagt: scire leges non hoc est verba eanim 
tenere sed vim ac potestatem (Dig. 1, 3, 17). 
Ähnlich stellt sich das Problem der ,volun- 
tas‘ bei der Auslegung von Testamenten. Ein 
klassisches Beispiel für Doppeldeutigkeit 
steht bei Cic. inv. 2, 116: ,heres meus uxori 
meae vasorum argenteorum pondo centum, 
quae volet, dato, post mortem eius vasa 
magnifica et pretiose caelata petit a filio 
mater. ille se, quae ipse vellet, debere dicit. 
Die Auslegung hängt davon ab, ob in ,volet“ 
vom Erblasser die Gattin oder der Sohn als 
Subjekt gedacht war. Aus späterer Zeit ver¬ 
gleiche man Julianus Dig. 28, 5, 37 u. Pau¬ 
lus Dig. 50, 17, 20: in testamentis plenius 
voluntates testantium interpretamur. Das 
hängt wohl damit zusammen, daß die Miß- 
lichkeit jeder Auslegung, die den Autor nicht 
mehr nach dem Sinn seiner Worte fragen 
kann, besonders schmerzlich bei Testamenten 
empfunden wurde. Eben diese Mißlichkeit 
i. a. führt, wie sich oben zeigte, bei Platon 
zur Resignation u. schließlich zu grundsätz¬ 
licher Skepsis gegenüber dem Aussagewert 
von Geschriebenem. Daß die Juris interpre¬ 
tatio“ auch bösartige Form annehmen kann 
u. jenes ,summum ius summa iniuria“ sich 
erfüllt, wenn allzu wörtliche Auslegung den 
Sinn eines Textes auf den Kopf stellt, das 
ist schon bei Cicero klar erkannt; off. 1, 
10, 33 wird dafür als Exempel jemand ge¬ 
nannt, der einen Waffenstillstand von drei¬ 
ßig ,Tagen“ dazu benutzt, des Nachts die 
Äcker des Feindes zu verwüsten; damit ist 
die voluntas nicht nur verfehlt, sondern ins 
Gegenteil verkehrt (ein anderes Beispiel für 
die Irrwege der Interpretatio in republikani¬ 
scher Zeit bei E. Seidl, Römische Rechtsge¬ 
schichte u. römisches Zivilprozeßrecht [1962] 
54). Diese Polarität von formaler u. freier 
Interpretation zieht sich durch die ganze Ge¬ 
schichte der römischen Rechtswissenschaft. 
Zu verschiedenen Zeiten lag das Gewicht 
mehr auf der einen oder anderen Seite. Für 
den interpretativen Formalismus gilt: ,Der 
hypothetische Wille, was der Erklärende ge¬ 
sagt oder geschrieben hätte, wird - auch wenn 
das ganz feststeht! - bei der Interpretation 
nicht berücksichtigt“, während für den inter¬ 
pretativen Voluntarismus maßgebend ist, 

,nicht allein was der Erklärende (zB. der 
Testator) gewollt hat (aktueller Wille), son¬ 
dern auch was er gewollt haben würde, wenn 
er bestimmte Umstände bedacht u. voraus¬ 


gesehen haben würde (irrealer Wille)“ (Schulz 

155. 373). Im ganzen gesehen setzt sich 
schließlich der Voluntarismus durch; er über¬ 
wiegt auch in der von Justinian veranstalte¬ 
ten Kompilation juristischer Schriften, den 
Digesten. In ihnen erscheinen als Prinzipien 
der Interpretation die Billigkeit, die wohl¬ 
wollende Auslegung durch Analogie, die sinn¬ 
gemäße Rechtsschöpfung bei Entdeckung 
einer Gesetzeslücke u. die größere Beachtung 
des Textsinnes gegenüber der Buchstaben¬ 
interpretation (Kleinfeiler, Art. Interpreta¬ 
tio: PW 9, 2, 1709/12). Mittel der Auslegung 
sind in dieser Zeit ,der Sprachgebrauch, 
Grammatik u. Logik, der Zweck des Gesetzes, 
die Entwicklungsgeschichte eines Rechts¬ 
satzes oder einer Rechtseinrichtung, andere 
Reehtssätze“ (Kleinfeller aO. 1709, 64/8). 
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I. Rabbin. Literatur, a. Allgemeines 1195. b. Halakische E. 
1195. c. Nichtgesetzliche E. 1199. - II. Hellenistisch-jüdische 
Literatur, a. Aristobulos 1203. b. Aristeasbrief 1204. c. Weis¬ 
heit Salomos 1204. d. 4. Makkabäerbuch 1204. e. Philon 1205. 
f. Josephus 1207. - III. Schriften von Qumran. a. Allge¬ 
meines 1208. b. Pescharim 1209. 
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I. Rabbinische Literatur (Mischna, Tosefta, 
jerusalemischer u. babylonischer Talmud, 
Midraschim), a. Allgemeines. Das in der Bi¬ 
bel (rund 150mal) u. bei Sirach vorkommende 
Verbum darasch ,suchen, fragen“ übernimmt 
die Funktion des Terminus technicus für das 
Auslegen eines Textes. 

Daß darasch im kanonischen AT (auch Esr. 
7,10) u. bei Sir. diesen technisch-exegetischen 
Sinn nicht hat (I. Heinemann: Leschonenu 14, 
182/9; gegen M. S. Segal: Tarbiz 17 [1945/6] 
194/6), kommt nicht von ungefähr, sondern 
hängt damit zusammen, daß vorher eine Aus¬ 
legung im eigentlichen Sinne nicht nötig war, 
darum auch nicht gehandhabt wurde. Aus¬ 
legung vollzog sich vielmehr als Fortbildung 
der Tradition. Zwar kann die Rede davon 
sein, daß *Träume gedeutet werden (babyl. 
Talm. Berakot 55a/57b) oder daß profane 
Texte der Auslegung unterliegen (Tosefta 
Ketubbot 4, 9/13). Der Gegenstand der E. 
xoct’ e2o/j]v ist jedoch die Bibel, der vor 
allem anderen das Attribut der Heiligkeit 
eignet (kitbe ha-kodesch: Mischna Para 10, 
3), u. das nicht nur in der rabbinischen Lite¬ 
ratur (Espa ßEßXop 2 Macc. 8, 23; ßißXEa Espa 
Joseph, vita 75). Im Blick auf das Religions¬ 
gesetz werden die drei Teile des Kanons (Ge¬ 
setz, Propheten, Hagiographen) verschieden 
gewertet; im Blick auf die Auslegung indes 
werden sämtliche biblischen Bücher als eine 
Einheit angesehen. Das bedeutet: Die Ab¬ 
leitung einer religionsgesetzlichen Bestim¬ 
mung (Halaka) aus einer Stelle des Penta¬ 
teuchs verdient vor der Ableitung aus einer 
prophetischen Stelle den Vorzug, während, 
was den Sinn anbelangt, ein Vers aus Dtn. 
unbedenklich durch einen Vers aus Zach, er¬ 
klärt werden kann. Rabbinische E. ist ten¬ 
denziös. Mit anderen Worten: sie ist nicht 
im modernen wissenschaftlichen Sinne vor¬ 
aussetzungslos, sondern von praktischen Be¬ 
dürfnissen getragen, von denen sie in Gang 
gesetzt wird, u. vor denen sich ihre Ergeb¬ 
nisse zu verantworten haben (vgl. J. Wein- 
green: Bull, of the John Rylands Libr. 34 
[1951/2] 190). 

b. Halakische E. Daß rabbinische E. tenden¬ 
ziös ist, zeigt sich am deutlichsten an der 
religionsgesetzlichen (halakischen) E. Seit 
den frühesten Zeiten, insbesondere aber seit 
der unter Esra-Xehemia eingerichteten Theo¬ 
kratie regelte eine Vielzahl von Bestimmun¬ 
gen (Halakot) das religiöse u. das damit innig 
verflochtene bürgerliche Leben der Juden. 


Wie alle Gesetze, gerieten die Halakot zwangs¬ 
läufig in den Konflikt mit den veränderten 
Zeitverhältnissen wirtschaftlicher, politischer 
u. sozialer Art u. bedurften daher der stän¬ 
digen Interpretation durch neue Gesetze. 
Diese Gesetze waren eindeutig u. autoritativ. 
Da sie diese konstitutiven Eigenschaften aber 
nicht aus sich selbst heraus hatten, sondern 
weil ihre Autorität von der Autorität der sie 
Promulgierenden, sei es einer Einzelperson, 
sei es einer Körperschaft, lebte, so galten sie 
nur so lange unbestritten, wie die Autorität 
des Gesetzgebers unbestritten war; will sagen: 
solange die Legislative die Macht der Exe¬ 
kutive hinter sich hatte (Guttmann 453; 
Urbach 175). Deren Autoritätsschwund signa¬ 
lisiert der Verlust der staatlichen Selbständig¬ 
keit u. die Degradierung des Synedrions zu 
einem nur mehr für die Entscheidung reli¬ 
giöser Fragen zuständigen Gerichtshof unter 
Herodes dem Großen (vgl. A. Schalit, King 
Herod 3 [Jerusalem 1964] 155f [hebr.]). Wenn 
nun die Bibel als Sammlung göttlichen Rechts 
verstanden wurde, so lag es nahe, auch dem 
geltenden u. künftig zu schaffenden Recht 
die Dignität des göttlichen Ursprungs zuzu¬ 
erkennen. Das bedeutet: Der Autoritäts¬ 
schwund der gesetzgebenden Gewalt wurde 
durch die Autorität Gottes kompensiert. Es 
war nur noch das Problem zu bewältigen, wie 
das in der Bibel kodifizierte Recht mit dem 
späteren in Einklang zu bringen sei. Dieses 
Problem wurde durch den Rückgriff auf ein 
System von sieben exegetischen Regeln (Mid- 
dot) gelöst; nr. 1 ist der Schluß a min ore ad 
maius und umgekehrt, nr. 2/4 stellen verschie¬ 
dene Formen des Analogieschlusses dar, nr. 5 
meint die Näherbestimmung des Allgemeinen 
durch das Besondere u. umgekehrt, nr. 6 die 
Erklärung nach einer ähnlichen Stelle u. nr. 7 
die Erklärung aufgrund des Kontextes (vgl. 
Strack 96/9 mit Beispielen). Nicht ohne 
Grund verbindet die Tradition die Einfüh¬ 
rung der sieben Middot mit Hillel (Tosefta 
Sanhedrin 7, 11; Sifra p. 3a, 7/b, 1 Weiss; 
Abot de-Rabbi Natan 1, 37). Einmal fällt sein 
Wirken in die oben skizzierte Zeit, zum 
anderen sind seine Verbindungen über seine 
Lehrer Abtalion und Schemaja nach Alex¬ 
andria nicht von der Hand zu weisen. Hill eis 
exegetische Regeln sind den hellenistisch¬ 
römischen Rhetoren bekannt, welche, juri¬ 
stisch gebildet, mit ihrer Hilfe vorzugsweise 
gesetzliche Texte auslegten. Das sei an einem 
Beispiel verdeutlicht: Hillels 7. Regel, daß 
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eine unklare Stelle im Gesetz durch Heran¬ 
ziehen des Kontextes erhellt werden könne 
(dabar ha-lamed me'injano; vgl. dazu A. 
Schwarz, Der henneneutische Kontext in der 
talmudischen Literatur [1921]), lautet bei 
Cic. inv. 2, 40, 117: ex superiore et ex infe¬ 
riore scriptura docendum id quod quaeratur 
fieri perspicuum; bei Celsus dig. 1, 3, 24: in- 
civile est nisi tota lege perspecta una aliqua 
particula eius proposita iudieare vel respon- 
dere. Der dunkle Text ist Ex. 20, 15: ,Du 
sollst nicht stehlen“; dunkel deshalb, weil 
das Objekt fehlt, so daß sich die Frage er¬ 
hebt, ob diese Stelle den Diebstahl allgemein 
oder den Diebstahl einer bestimmten Sache 
meint. Durch Rekurs auf den Zusammen¬ 
hang (Ex. 21, 16) wird die Frage so beant¬ 
wortet, daß es sich bei dem Verbot um das 
Verbot des Menschendiebstahls handelt (Me- 
kilta Ex. Jitro 8 zu 20, 15 [232, 16/233, 6 
Horovitz-Rabin]; babyl. Talm. Sanhedrin 
86 a). Nur nebenbei sei angemerkt, daß auch 
die historisch-kritische E. zu dem nämlichen 
Ergebnis gekommen ist (vgl. A. Alt, Kleine 
Schriften zirr Geschichte des Volkes Israel 1 
[1953] 333/40). Oder: Die Interpretation des 
Ius talionis Ex. 21, 23/25 vermittels der 
2. Regel Hillels ergibt, daß es auf die Ersatz¬ 
leistung, also auf das um die Zeit der Inter¬ 
pretation geltende Recht, zielt (babyl. Talm. 
Sanhedrin 87 b). Die Übereinstimmung zwi¬ 
schen diesen Regeln und den hermeneuti¬ 
schen Prinzipien in der hellenistischen Rhe¬ 
torik, die sogar so weit geht, daß die antiken 
Autoren den Schluß vom Leichteren aufs 
Schwerere u. den Analogieschluß stets in der 
gleichen Reihenfolge nennen (Arist. rhet. 2, 
23, 4f; Cic. top. 4, 23; Auet. ad Herennium 
2, 13, 18), ist nicht bloß formaler Natur. 
Daube hat sieben den Middot Hillels zu¬ 
grunde hegende Prinzipien herausgearbeitet, 
welche ebenfalls bei den hellenist.-röm. Rhe¬ 
toren verbreitet sind: 1) Überwindung des 
Gegensatzes zwischen einem Gesetz, dessen 
Autorität auf einer Person beruht, u. einem 
Gesetz, dessen Autorität auf rationalen Er¬ 
wägungen beruht (vgl. Cic. top. 2, 8; 4, 24); 
2) Lücken im Gesetz können durch bestimmte 
Methoden ausgefüllt werden (vgl. Auct. ad 
Herennium 1, 13, 23); 3) Das Ergebnis der 
E. steht auf derselben Stufe wie der Text 
selbst (vgl. Gaius 1, 165); 4) Die Lehre von 
der Existenz eines schriftlichen u. eines münd¬ 
lichen Gesetzes entspricht dem Paar der 
vop .01 yeypacpLpLsvot. u. der vopoi «yp«<poi 


(vgl. Arist. rhet. 1, 13, 2); 5) Der Gesetzgeber 
hat die Interpretation eingeplant und das 
Gesetz daher allgemein gehalten (vgl. Lys. 
c. Theomn. 1, 8); 6) Der Gesetzgeber hat nur 
Grundprinzipien niederzulegen, von denen 
die Einzelbestimmungen abzuleiten sind (vgl. 
Cic. leg. 2, 7, 18); 7) Bei einer Reihe von 
verwandten Fällen hat der Gesetzgeber den 
häufigsten herauszugreifen u. die übrigen der 
Auslegung durch Analogie zu überlassen (vgl. 
Cic. pro Caec. 21, 59). Mit Hilfe dieser exe¬ 
getischen Methoden war man also imstande, 
sowohl geltendes Recht (Gewohnheitsrecht) 
nachträglich als auch neu notwendig wer¬ 
dendes Recht tatsächlich vom kodifizierten 
Recht (Bibel) abzuleiten, u. zwar so, daß die 
Ableitung der Willkür des einzelnen Aus¬ 
legers entzogen war. Trotzdem beklagt R. 
Jose (ca. 130/160 nC.) den Verlust der Ein¬ 
tracht in gesetzlichen Fragen nach der Zer¬ 
störung des Tempels (Jerusalem. Talm. San¬ 
hedrin 19 c, 11/3). In Wirklichkeit freilich 
hatte es sicher auch in der alten Gerusia 
Kontroversen gegeben; die Entscheidung war 
allerdings einmütig verkündet worden (Gutt- 
mann 468f). R. Jischma‘el (ca. 90/130 nC.), 
von dem das hermeneu tische Prinzip stammt: 
,Das Gesetz redet in menschlicher Sprache“ 
(Sifre Num. § 112 zu 15, 31), hat die Sie¬ 
ben Middot Hillels verfeinert u. auf 13 
erweitert. Gleich geblieben sind: nr. 1 Jisch- 
ma‘el = nr. 1 Hillel; nr. 2 J. = nr. 2 H.; 
nr. 3 J. = nr. 3 u. 4 H.; nr. 12 J., während 
er die 5. Midda Hillels in 8 Regeln zerlegte. 
Nr. 6 H. fehlt bei J. Neu ist dagegen die 
13. Midda: Der Widerspruch zwischen zwei 
Versen wird durch Heranziehung eines drit¬ 
ten gelöst (dazu siehe unten). R. Jischma'els 
Regeln werden überliefert: Mekilta de-Rabbi 
Schim'on ben Jofiai zu Ex. 21, 1 (117 Hoff- 
mann); Sifra la, 1/b, 5 Weiss (vgl. Strack 
99f). Gleich der Tora vom Sinai stammend 
(s. Mekilta de-Rabbi Schim'on ben Jofiai 
aO.), genießen sie hohes Ansehen u. bilden 
einen Bestandteil des täglichen Morgengebets 
(s. The authorised daily Prayer Book [Lon¬ 
don 1962] 14f). Daneben kennt die halakische 
E. noch das Analogieverfahren durch hek- 
kesch, d. h. das Nebeneinanderstellen zweier 
Gegenstände aufgrund eines ihnen gemein¬ 
samen wesentlichen Merkmals (gemeint ist 
also die Sachanalogie; vgl. babyl. Talm. 
Zebafiim 49 b; Bacher 1, 46). Hekkesch ist 
die wörtliche Wiedergabe von Trap alle ff tc 
(bzw. adpositio), welches genau in diesem 
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Sinne von Polybius gebraucht wird (Ix napot- 
S-iasot; <tuv&e copoopivojv xod auyxpivopivtov 
3, 32, 5). Bei demselben Autor findet sich die 
rabbinisohe Phrase mehekkesch u-miggezera 
schawa (= oäyxpun^ 7rpö<; icrov): Ix T?j(; 
7tapafil<j£w? xal ooyxpiotox; (16,29,5; vgl. 
Lieberxnan 61). Schließlich dürfen nicht un¬ 
erwähnt bleiben die drei termini zeker, 
asmakta, remez, mit welchen ausgedrückt 
wird, daß der betreffende Rechtssatz zwar 
nicht aus der Bibel abzuleiten ist, aber den¬ 
noch in ihr einen Anhaltspunkt hat. Der Vers: 
,Zur selben Zeit will ich Jerusalem mit 
Leuchten durchsuchen' (Zeph. 1, 12) ist ein 
.Merkzeichen' (zeker) dafür, daß man in der 
Nacht zum 14. Nisan das Haus mit einer 
Lampe nach Gesäuertem durchsuchen müsse 
(Tosefta Pesahim 1, 1). ,Und alles Tier, das 
seine Klauen spaltet u. wiederkäut' (Dtn. 
14, 6), ist eine .Anlehnung' (asmakta) dafür, 
daß eine in einem geschlachteten Vieh ge¬ 
fundene Eihaut gegessen werden darf (babyl. 
Talm. Hullin 77 a). Die Konsonanten m, j, m, 
welche die Wörter we-niskejhem (Num. 29, 
19), u-nesakejha (Num. 29, 31), ke-misch- 
patam (29, 33) mehr haben als die Wörter 
we-niskah (29, 16, 22 u. ö.) u. ka-mischpat 
(29, 18 u. ö.), sind die Konsonanten des Wor¬ 
tes majim (= Wasser) u. sind daher ein 
Wink' (remez) für den späteren Brauch der 
Wasserlibation (babyl. Talm. Taanit 2b). 
Zeker u. remez wendet auch die nichtgesetz¬ 
liche (haggadische) E. an. 
c. Nichtgesetzliche E. Freilich stellt die hala- 
kische E. schon ein fortgeschrittenes Stadium 
in der Geschichte der Schriftauslegung dar. 
In der Person der Rabbinen sind die Funk¬ 
tionen des Rechtsgelehrten u. des Exegeten 
zusammengeflossen (vgl. Mischna Sota 9, 15: 
.Nach der Zerstörung des Tempels fingen die 
[Rechts-]Gelehrten an, wie Schriftgelehrte 
zu werden'), ein Prozeß, der sich nur lang¬ 
sam u. nicht ohne Widerstand vollzog (Ur¬ 
bach 176f). Da die Rezitation von biblischen 
Perikopen im Kult ihren Platz hatte (vgl. 
Mischna Joma 7, 1), der Kult wiederum auf 
Perfektion drängte, hatte die Priesterschaft 
ein Interesse einmal an einer kritischen Sich¬ 
tung des Textes (Si6pfl-toai?) u. zum anderen 
- bei der in der Frühzeit üblichen reinen 
Konsonantenschrift des Hebräischen beson¬ 
ders wichtig - an der exakten Bestimmung 
der Aussprache u. der Intonation (avayvo- 
mc). Daher gehörten die .Schreiber', die sofe- 
rim, dem Tempelpersonal an (vgl. Joseph. 


ant. lud. 11, 128: ypaggaTEi? too iepoü). 
Sie waren priesterlichen Standes u. wurden 
aus der Tempelkasse besoldet. Bei diesen 
soferim, deren Tätigkeit ungefähr derjenigen 
der alexandrinischen Grammatiker des 3. Jh. 
vC. entsprach, dürften wir den Ursprung der 
einfachen Bibel-E. zu suchen haben. Mit 
anderen Worten: die Anfänge der E. liegen 
in der späten Hasmonäerzeit, was auch mit 
dem oben dargestellten sprachlichen Befund 
übereinstimmt. Zur kritischen Sichtung des 
Textes: Wie Aristarch (s. Scholion zu H. 10, 
397) punktierten sie zweifelhafte Buchstaben 
u. Stellen (Abot de-Rabbi Natan 1, 34 [50 b 
Schechter]). Das umgekehrte Nun, in seiner 
Funktion mit den Zeichen äv-uciypa u. 
xochapa 8i7rX9) verwandt (mit letzterem auch 
paläographisch; vgl. A. Kaminka: EJ 4, 
623), markiert die wahrscheinlich falsche 
Stellung einer Passage (Sifre Num. § 84 zu 10, 
35 [80, 6f Horovitz]). Rund 1300 beträgt die 
Zahl der als Kere (,zu lesen') bezeichneten 
Emendationsvorschläge für den geschriebe¬ 
nen Text (vgl. E. Würthwein, Der Text des 
AT [1952] 19f). Die Masora zu Jdc. 20, 13 
schlägt vor, statt des im Text stehenden Wor¬ 
tes (Ketib) Binjamin zu lesen: Benej Binja- 
min (Kere). Wie der Kontext ausweist, ist 
Benej durch Haplographie ausgefallen (vgl. 
auch LXX: ol uloI Bsvtaptv). Eine Mittel¬ 
stellung zwischen Textkritik u. Auslegung 
hat die in die Formel ,Al-tikre . . . ella' (= lies 
nicht - sondern) gefaßte Methode inne. So 
wird babyl. Talm. Moed katan 9 b vorge¬ 
schlagen, in Ps. 49, 12 das schwer verständ¬ 
liche kirbam durch kibram (,ihr Grab') zu 
ersetzen (vgl. Ps. 48, 12 LXX: oi rdcpoi 
ocutwv). Eine Liste sämtlicher Al-tikre-Vor- 
schläge bei H. Torczyner (Tur-Sinai): EJ 2, 
74/87. Zu Aussprache u. Intonation: Tosefta 
Para 10, 3 überliefert eine Kontroverse zwi¬ 
schen R. Jischma'el u. R. Jehoschua' über 
die Aussprache von ddjk in Cant. 1, 2. Ob 
man dodejka (.deine liebe“) oder daddajik 
(.deine Brüste“) liest, entscheidet nicht nur 
über das Verständnis dieses Wortes, sondern 
auch darüber, ob der Satz dem Manne oder 
seiner Partnerin zuzuordnen ist (der mas. 
Text liest dodejka; die LXX dagegen gibt 
den Vers wieder mit: oti ay«0-ol puxazoi aou 
ÜTtlp olvov). Die nichtgesetzliche E. unter¬ 
scheidet zwischen Wortsinn (peschat, misch- 
ma') u. der in die freie Interpretation hinüber¬ 
spielenden erweiterten Auslegung (derasch), 
obwohl beide Arten nicht streng vonein- 
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ander zu trennen sind. Die einfachste Art 
von E. ist die Erklärung eines Wortes durch 
eine Parallelstelle, wie sie auch von Aristarch 
geübt wird: Das Wort mofet (,Wunderzei¬ 
chen 1 ) in Zach. 3, 8 wird durch die Heran¬ 
ziehung von Dtn. 13, 2 als nebu’a (,Prophe¬ 
tie“) erklärt (Tosefta Horajot 2, 9). Diese Er¬ 
klärungen, welche immer in die Form ,... ist 
nichts arideres als , . gekleidet sind, kön¬ 
nen auch eine Vokabel als Fremd- bzw. Lehn¬ 
wort kennzeichnen: ,'araf ist nichts anderes 
als ein kanaanäisches (= phönizisches) Wort“ 
(Sifre Dtn. § 306 zu 32, 2 [336, 12f Finkei¬ 
stein]; vgl. die Anmerkungen Finkeisteins 
aO.), worauf ein Beispiel für den Gebrauch 
des Wortes im Phönizischen folgt (Sifre ibid.). 
In der freien Interpretation wird dieses Ver¬ 
fahren auf die Spitze getrieben, indem etwa 
gleichlautende griechische Wörter zur Deu¬ 
tung herangezogen werden (vgl. A. Brüll, 
Fremdsprachliche Redensarten [1869] 20/7). 
Von den 32 (so im allgemeinen; vgl. jedoch 
D. Cohen, 36 Middot: Tarhiz 2 [1931] 249) 
exegetischen Regeln des R. Eli'ezer b. R. Jose 
ha-gelili (Strack 100/8) sind der einfachen E. 
dienstbar: nr. 9: manche biblischen Sätze 
sind elliptisch; nr. 11: der Kontext ist manch¬ 
mal anders als überliefert einzuteilen; nr. 13: 
auf einen kurzen allgemeinen Bericht kann 
ein anderer, die Einzelheiten behandelnder, 
folgen; nr. 15 (= nr. 13 Jischma'el); nr. 17: 
zwei Berichte ergänzen einander; nr. 18: ein 
besondererlFall ist typisch gemeint; nr. 19: 
parallele dichterische Satzteile erklären ein¬ 
ander ; nr. 20: eine Interpretation durch Sub¬ 
stitution ist zulässig; nr. 22: einzelne Aus¬ 
drücke in dem einen Satzteil beziehen sich 
auch auf den anderen Satzteil; nr. 27: han¬ 
delt von der Paronomasie; nr. 31: behandelt 
die eingeschobenen Satzteile; nr. 32: das 
später Vorkommende ist manchmal das Frü¬ 
here (A. Kaminka: EJ 4, 625f). Auf der 
Grenze zwischen Wortsinn u. erweitertem 
Sinn bewegt sich die etymologische Deutung. 
Als exegetische Regeln kennt die Erforschung 
des erweiterten Sinnes (derasch)“ die oben 
nicht aufgeführten Nummern der 32 Middot 
des R. Eli'ezer b. R. Jose ha-gelili, die zwar 
in dieser Zusammenstellung in den Quellen 
sich nicht finden, jedoch zT. erheblich älter 
sind als der überlieferte Autor (ca. 130/160 
nC.). Eine zusammengehörende Gruppe die¬ 
ser Regeln verdient besondere Erwähnung, 
weil ihre Ähnlichkeit mit Deutungsmög¬ 
lichkeiten aus dem Onirocriticon des Arte- 


midorus evident ist (Liebermann 68/78). 
Es sind dies: nr. 26 (bildhafte Redeweise; 
nach anderer Zählung nr. 27), nr. 28 (Parono¬ 
masie), nr. 29 (Gematria [ypziauaTela] = die 
Berechnung des Zahlenwertes der Buchsta¬ 
ben oder die Vertauschung von Buchstaben 
nach einem bestimmten System, zB. des 
ersten Buchstabens mit dem letzten, des 
zweiten mit dem vorletzten des Alphabets 
[letzteres nach anderer Zählung nr. 30]), nr. 
30, nach anderer Zählung nr. 31 (vorapixov 
= Deutung durch Zerlegung des Wortes in 
zwei oder mehr Wörter oder durch Zerlegung 
in die einzelnen Buchstaben, die dann als die 
Anfangsbuchstaben ebenso vieler Wörter auf¬ 
gefaßt werden). Die Parallelität zwischen die¬ 
sen Middot u. Artemidorus sei durch ein Bei¬ 
spiel illustriert (nr. 30): Das Wort nimreset 
in 1 Reg. 2, 8 deutet die Schimpfwörter an, 
die Simei gegenüber David gebraucht hat: 
no’ef ,Ehebrecher', mo’abi ,Moabiter', roseah 
,Mörder‘, sorer ,Bedrücker“, to'eba ,Greuel“ 
(babyl. Talm. Schabbat 105a). Bei Artemi¬ 
dorus (onirocr. 4, 24) sieht ein Offizier vor 
dem Ausbruch des jüd. Krieges in Kyrene 
im Traum auf seinem Schwert die Buch¬ 
staben t, x, J. Das bedeutet seinen Tod auf 
dem Schlachtfeld; denn i steht für ’louSatoi?, 
x für KupY)vodot.<;, 0- für Java-rot; (Lieber¬ 
mann 74). Die überaus häufige Allegorie, 
die für gewöhnlich unter nr. 26 (bildhafte 
Redeweise) zu subsumieren ist, kann auch 
mit bomer bezeichnet werden (Tosefta Baba 
kamma 7, 3; Bacher 1, 61/3). Für die freie 
Interpretation kann man zwar versuchen, 
Methoden herauszuarbeiten wie Ausschal¬ 
tung des Anonymen, Verknüpfung von bi¬ 
blischen Stoffen miteinander oder gar Ver¬ 
knüpfung von biblischen mit außerbiblischen 
Stoffen (Aesop. 184 mit Gen. 1, 16: babyl. 
Talm. Hullin 60b; vgl. B. Heller: EJ 4, 677/ 
80), aber die freie Interpretation entzieht sich 
eben jeder Reglementierung. Fruchtbarer für 
deren Analyse dürfte sein, die Stellung der 
Bibel zu klären: Das AT ist nicht nur Ge¬ 
setzbuch, nicht nur das Dokument, welches 
die Geschichte Gottes mit seinem Volk ent¬ 
hält. Es ist das ,Erbauungsbuch' schlecht¬ 
hin; denn es .erbaut' den einzelnen sowohl 
als auch die Gesamtheit des jüd. Volkes, in¬ 
dem durch sein Licht Gegenwart u. Zukunft 
erhellt werden. So garantiert dieses Buch, 
insbesondere nach der Zerstörung des Tem¬ 
pels, wo es sozusagen zur kultischen Mitte 
wird, die Existenz Israels. Daraus resultieren 
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für die Auslegung zwei Aufgaben: 1) Sie hat 
so vorzugehen, daß die Erbauung geschieht; 
2) Noch wichtiger, sie hat eine ausgespro¬ 
chen apologetische Funktion: Es gilt, die 
Bibel gegen Anwürfe von philosophischer 
oder christlicher Seite, sei diese orthodoxer 
(vgl. L. Baeck, Zwei Beispiele midraschischer 
Predigt: MGWJud 69 [1925] 258/71; Hag- 
gadah and Christian Doctrine: HebrUCA 
23, 1 [1950/1] 549/60) oder markionitischer 
(vgl. Marmorstein) Prägung, zu verteidigen. 
Der Bewältigung dieser beiden Aufgaben 
sind die exegetischen Methoden dienstbar. 
Da jene den Aufgaben der Homer-E. glei¬ 
chen (man denke an den Vorwurf der d&oyia, 
an Anthropomorphismen u. ä.), nimmt es 
nicht wunder, daß auch in bezug auf Metho¬ 
den u. Stil eine weitgehende Übereinstim¬ 
mung zu beobachten ist. Um die Vorwürfe 
zu entkräften, bedienen sich die Ausleger fol¬ 
gender Kunstgriffe: 1) Man nimmt eine ver¬ 
kehrte Wortstellung (saras = ävaorpecpco) an 
(vgl. etwa Sosibius zu H. 11, 636f [Athen. 
11, 493 d] mit Sifre Num. § 68 zu 9,6; Lie¬ 
bermann 65f). 2) Der Widerspruch zwischen 
zwei Stellen wird durch eine herangezogene 
dritte entschieden (der 13. Midda Jisch- 
ma'els entsprechend; Jerusalem. Talm. Pesa- 
bim 33 a, 70/2; Dio Chrys. disc. 30, 8; 61; 
Plut. mor. 22c). 3) Eine ethisch anfechtbare 
Stelle wird durch eine andere aufgehoben 
(Mek Ex. Ha-schira 4 zu 15, 3 [131, 6/10]; 
Plut. mor. 22e). 

Der Auffassung der Bibel als Bildungsquelle 
entsprechend vollzieht sich die freie Aus¬ 
legung weithin in der Form von Frage u. 
Antwort, wobei die Frage allerdings aus- 
fallen kann u. erschlossen werden muß. Auch 
hierin berührt sie sich mit der hellenistischen 
Homer-E., aber auch mit der E. Phiions 
(Marmorstein 183/204; Hallewy 157). 

II. Hellenistisch-jüdische Literatur, a. Ari- 
stobulos. Das nur bruchstückhaft über¬ 
lieferte Werk des Aristobulos (vgl. Walter 
123) läßt erkennen, daß seine E. von prak¬ 
tischen Bedürfnissen getragen war. Er will 
,eine Art Rechtfertigung des Judentums vor 
dem Forum des griech. Denkens geben 1 (Wal¬ 
ter 29). .Judentum* bedeutet aber Tora; auf 
außerpentateuchische Stellen spielt er nur in 
F 5 (zur Zählung der Fragmente vgl. Walter 
7/8) an. Sie gilt es gegen die An würfe der 
Griechen u. gegen die Zweifel der Juden zu 
verteidigen, eine Aufgabe, die später Philon 
mit wesentlich ausgefeilteren Methoden zu 


bewältigen suchte. Da die Hauptein wände 
sich gegen die anthropomorphen Aussagen 
über Gott richten, bedürfen sie der E., die 
sich nicht nur der Allegorie bedient, sondern 
auch mit einfacheren Mitteln ihr Ziel ver¬ 
folgt. Wenn Gott auf den Sinai herabsteigt 
(Ex. 19, 20), dann steigt er wirklich herab, 
jedoch ist sein Herabsteigen nicht örtlich be¬ 
grenzt (touixöq; F 2). Auch die Etymologie 
findet sich bei Aristobulos (mx cya. - Siaßa- 
Trjpia; F 1). 

b. Aristeasbrief. Wie die Erklärung der in der 
Diaspora besonders auffallenden Gebräuche 
der Kleiderquasten (Num. 15, 37/40), der 
Mezuza (Dtn. 6, 9; 11, 20) u. der Phylakte- 
rien (Dtn. 6, 8; 11, 18) in 158/9 schon an¬ 
zeigt, geht für den Autor des Aristeasbriefes, 
der nach eigenem Zeugnis unter Ptolemaios II 
Philadelphos entstand (35. 41), jedoch nicht 
vor dem Ende des 2. Jh. anzusetzen ist (E. 
Bickermann, Zur Datierung des Pseudo- 
Aristeas: ZNW 29 [1930] 280/98), der Anstoß 
zur E. von der nichtjüdischen Umwelt aus. 
Besonders die Reinheits- u. Speisegesetze, 
welche in der hellenist.-röm. Antike geradezu 
als skurril galten, verlangen eine apologetische 
Erklärung, welche denn auch Aristeas in der 
Form eines Gespräches bietet (128/71). Zwar 
bewahrt er den Wortsinn von Lev. 11, 13/19; 
Dtn. 14, 11/18 u. legt auch die auf diesen zu¬ 
treffende Deutung vor, daß mit Hilfe dieser 
Vorschriften das Zusammenleben mit Frem¬ 
den verhindert werden soll, faßt sie jedoch 
als Symbol (<iY)p.eiov) auf u. wendet ihren Sinn 
ins Ethische (150). Indem zB. der Gesetz¬ 
geber den Genuß der Raubvögel verbietet, 
weist er darauf hin, sich der Gewalt zu ent¬ 
halten (146/8). Diese Konzeption fordert das 
Festhalten am Wortsinn, weil nur die strikte 
Erfüllung der Gebote die Richtigkeit der 
symbolischen E. verbürgt. 

c. Weisheit Salomos. Die Schriftverwendung 
in den Prosateilen von Sap. (entstanden etwa 
im 1. Jh. vC. in Alexandrien) gleicht im all¬ 
gemeinen der erbaulich ausmalenden Para¬ 
phrase der Midraschim. E. im strengen Sinn 
liegt nur 16, 28 vor, wo Ex. 16, 21 einmal 
ethisierend auf den unverzüglichen Dank 
gegenüber Gott u. dann halakisch als Be¬ 
gründung für die Gebetsrichtung nach Osten 
(der im Ausland Lebende betet dem Land 
Israel zugewandt; so schon 1 Reg. 8, 48) ge¬ 
deutet wird. Es liegt also die Art von E. vor, 
welche die Rabbinen als Zeker bezeichnen. 

d. 4. Makkabäerbuch. Die in die Form einer 
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Diatribe gekleidete Schrift, deren Datierung 
zwischen 50 vC. bis 117/118 nC. schwankt 
(O. Eißfeldt, Einleitung in das AT 3 [1964] 
833), hat sich zum Ziel gesetzt, unter Ver¬ 
wendung von Material aus 2, Macc. das jüd. 
Volk gegenüber äußeren u. inneren Anfech¬ 
tungen zu stärken. Der letzteren Aufgabe 
dient der Nachweis, daß das Gesetz nicht 
kulturfeindlich 1 ist (die ,Kultur 1 sehe ich im 
Thema des Traktates, daß der £u<jeßr)<; Xoyui- 
[xo? die Triebe beherrsche [1, 1. 13 u. ö.], re¬ 
präsentiert). Gerade die den antiken Men¬ 
schen so fremd anmutenden Verbote wie des 
Genusses von Götzenopferfleisch (Ex. 34, 15), 
das zehnte Gebot u. die Bestimmungen zu¬ 
gunsten der sozial Benachteiligten (Ex. 22, 
14; Lev. 25, 35/37; Dtn. 23, 20f) stehen den 
natürlichen Trieben (Genußsucht, Besitzen¬ 
wollen) entgegen. Wer das Gesetz buchstäb¬ 
lich erfüllt, bezwingt somit die Triebe u. lebt 
nach der frommen Vernunft (2, 8). Das be¬ 
deutet die Erklärung der Gebote als von 
Gott gegebene Hilfe zur Führung eines from¬ 
men Lebens. In 6, 5 wird der Name ’EXsa^a- 
po? etymologisch als p.eyaXo 9 pu>v xod e6y 
gedeutet. Anspielungen u. Zitate aus bibli¬ 
schen Schriften außerhalb der Tora (vgl. 18, 
10/17) unterstreichen nur den erbaulichen 
Charakter der Schrift. 

e. Philon. Was sich von 4. Macc. sagen läßt, 
gilt auch für Philon; Es geht ihm um den 
Nachweis, daß die Tora nicht kulturfeind¬ 
lich ist. So nimmt es nicht wunder, wenn sich 
seine E. fast ausschließlich auf den Penta¬ 
teuch bezieht; prophetische Stellen zitiert er 
12mal, 18 aus den historischen Büchern u. 
19 aus den Psalmen (Goppelt 48). Die Apo¬ 
logie des Gesetzes richtet sich gegen Nicht¬ 
juden, die wahrscheinlich an der Historio¬ 
graphie, an der lebensklugen Spruch Weisheit 
u. an der Kultlyrik der Psalmen keinen An¬ 
stoß nahmen. Sie erwächst aber auch aus der 
Sorge, der in der Diaspora an bestimmten 
biblischen Berichten auftretende Zweifel 
könnte sich auf die ganze Tora ausweiten 
(Delling 725). Bei ähnlichem Schriftverständ¬ 
nis wie dem rabbinischen in der freien Inter¬ 
pretation berühren sich die exegetischen Prin¬ 
zipien u. Methoden. Grundsätzlich gilt der 
Wortsinn, der erst eine übertragene Deutung 
ermöglicht (migr. Abr. 91). Dabei muß die 
Tendenz des sensus litteralis nicht der des 
sensus mysticus entsprechen. Während der 
Joseph des Wortsinnes als exemplarisch be¬ 
schrieben ward (de Josepho), hat sich nach 


der übertragenen Deutung das Schlechte in 
ihm verdichtet (zB. mut. nom. 89 ; quod det. 
pot. ins. 28). Der Wortsinn ist zugunsten der 
freien Interpretation aufzugeben, wenn er 
Anstoß erregt. Der Anstoß besteht erstens: 
aus den Anthropomorphismen u. Anthropo- 
pathismen. Für Philon ist Gott schlechthin 
axoio<; (leg. all. 1, 51). Aussagen dieser Art 
sind nur pädagogisch abgezweckt (conf. ling. 
135; vgl. noch quod Deus imm. 11; migr. 
Abr. 93). Zweitens: aus der öcXoyta mancher 
Textstellen, die entweder einer anderen Stelle 
oder den Kenntnissen der Zeit oder auch all¬ 
gemein gültigen sittlichen Grundsätzen wider¬ 
sprechen. Gen. 4, 17 schreibt Kain eine Frau 
zu, wo es doch nur Eva gab (poster. Cain. 
33). Nach Gen. 39, 7/20 hat Potiphar eine 
Frau; der höchste ägyptische Beamte ist 
jedoch Eunuch (leg. all. 3, 236). Daß der 
Verjährungstermin bei fahrlässiger Tötung 
mit dem Tode des Hohenpriesters verknüpft 
ist (Jos. 20, 6), verstößt gegen die Gleichheit 
vor dem Gesetz (fug. 106. 107). Der Apologie 
bedürfen indes nicht Wunder, da sie in das 
Weltbild einzuordnen sind (Delling 717), u. - 
im Gegensatz zu Josephus - übermenschliche 
Wesen (vgl. fug. 203). Als exegetische Me¬ 
thode dient die Allegorie, welche die einzel¬ 
nen Begriffe als Chiffren betrachtet, die 
kunstvoll miteinander verknüpft sind. Zu de¬ 
chiffrieren ist auf eine dreifache Weise: a) 
Die gemeinte Sache hat mit der Chiffre ein 
sachliches Analogon: Der wilde Tiger ist die 
Begierde (leg. all. 1, 69). b) Der Begriff wird 
etymologisch aufgeschlossen. Hebräische Na¬ 
men u. Wörter können vom Hebräischen her 
erklärt werden (rose oya. - Siaßamc: migr. 
Abr. 25) oder wegen des zufälligen Gleich¬ 
klangs mit einem griech. Wort vom Griechi¬ 
schen her (3>eiothv - (ps£Sscrffai: leg. all. 1, 66). 
In beiden Fällen ist auch die Zerlegung des 
Wortes in seine (echten oder vermeintlichen) 
Bestandteile zulässig (Aap.acx6q [dmsk] - 
dm + sk - alpa oaxxou: rer. div. her. 54; 
EütXatT - s5 + iXsMi;: leg. all. 1, 66), wie sie 
von den Rabbinen unter der Bezeichnung 
,Notarikon 1 geübt wird; Sandmeis Behaup¬ 
tung ,he shows no acquaintance with the 
particulars of tho rabbinic middot 1 (Philo’s 
Place 222 28 ) trifft also nicht zu. Aber auch 
aus anderen Sprachen kann ein Name erklärt 
werden: Mcoucrrjp-ägypt. pcou (v. Mos. 1, 17). 
e) Der Vergleichspunkt wird aus einer ge¬ 
läufigen Meinung bezogen: Ägypten - 6 enofxa- 
'zw.be, oyxo? (leg. all. 2, 77); Ägypten galt in 
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der Antike als der Hort der Laszivität (vgl. 
schon Herodt. 2, 89. 126. 131. 135; s. Exe¬ 
gese III, u. Sp. 1225). Daneben knüpft die 
E. mit Vorliebe an Synonyme u. auffäl¬ 
lige Konstruktionen an (Siegfried 168/80). 
Assoziierend bringt Philon Wissen seiner 
Zeit (zB. leg. all. 1, 9). Als Form wählt er 
weithin, wie zu seiner Zeit üblich, das Ge¬ 
spräch. Das Ordnungsprinzip kann formal 
(die Darbietung des exegetischen Materials 
richtet sich nach den Bibelversen) oder sach¬ 
bezogen sein (der Stoff heftet sich etwa an 
eine bestimmte Person [Sandmel, Philo’s 
Env. 248/9]). 

f. Josephus. Die E. des Josephus stimmt auf 
weite Strecken sowohl formal als auch inhalt¬ 
lich mit der rabbinischen E. überein. Zu er¬ 
wägen ist freilich, ob man überhaupt von E. 
sprechen darf, da Josephus nicht vom bi¬ 
blischen Text ausgeht u. daran seine Deu¬ 
tung anschließt; in seiner Wiedergabe des 
AT sind die biblische Erzählung (oder die 
einer anderen Quelle biblischen Stoffes) u. 
die Deutung zusammengeflossen. Man könnte 
sich denken, daß die ant. einen späteren 
Schnitt durch den nämlichen Traditions¬ 
strom darstellen, von dem in den historischen 
Büchern der Bibel ein früheres Stadium vor- 
liegt. Dieser von den ,Heilstatsachen‘ Israels 
ausgehende Strom versiegte ja nicht mit der 
Kanonisierung. Viele Stoffe, die in der rabbi- 
nischen E. mit einem Vers der kanonischen 
Schrift verknüpft erhalten sind, haben sicher 
ursprünglich ein selbständiges Leben geführt. 
Wie in der rabbinischen Literatur finden wir 
bei Josephus halakisehe und haggadisehe E. 
Seine Halaka stimmt nicht immer mit der 
rabbinischen überein. Num. 5, 2 verbietet 
den Aussätzigen c^as Betreten des Lagers. 

,Lager“ erklärt Josephus als t roXi<; (= Jeru¬ 
salem: bell. 5, 227), während die Mischna den 
Tempelbezirk darunter versteht (Kelim 1,8). 
Seine Verwandtschaft mit den Rabbinen 
zeigt sich jedoch besonders in der nichtge¬ 
schichtlichen Auslegung. Der Erklärung des 
Wortsinnes dienen die Etymologie (zB.: 
,Adam“ kommt von adom — rot: ant. 1, 34), 
die Deutung eines dunklen Ausdrucks (be¬ 
bet ha-bofschit 2 Reg 15, 5; 2 Chron. 26, 
21 = lSwutyjv dt7ro£cbv ßlov ant. 9, 227) u. 
die Wiedergabe aufgrund einer anderen Voka- 
lisation (Zach. 14, 5 in ant. 9, 225; ebenso 
LXX u. Targum zSt.). An der freien Inter¬ 
pretation lassen sich die allgemeinen Merk¬ 
male der Haggada wie Ausschaltung des 


Anonymen u. Verknüpfung von Bibelstellen 
miteinander feststellen: Die Tochter des 
Pharao erhält einen Namen (Thermutis: ant. 
2, 224). Ant. 8, 231 identifiziert den Gottes¬ 
mann von 1 Reg. 13 als den Seher Iddo von 
2 Chron. 9, 29. Die Verhältnisse der eigenen 
Zeit werden an die Bibel herangetragen (ant. 

I, 122). Die apologetische Funktion der E. 
ist noch stärker ausgeprägt als bei den Rab¬ 
binen. Josephus rationalisiert die biblische 
Erzählung, indem er etwa Engel eliminiert 
(vgl. ant. 8, 349 mit 1 Reg. 19, 5; 9, 26 mit 
2 Reg. 1, 15). Andererseits schaltet er, um 
Anthropomorphismen zu vermeiden und die 
Transzendenz Gottes zu betonen, im Verkehr 
zwischen Gott u. Mensch einen Menschen als 
Zwischeninstanz ein, wobei er im unklaren 
läßt, wie diese Zwischeninstanz ihre Informa¬ 
tionen über das Göttliche erhält (vgl. ant. 
7, 71 mit 2 Sam. 5, 19; 8, 197 mit 1 Reg. 

II, 11). Die Rolle der Zwischeninstanz kann 
auch ein Traum übernehmen (ant. 5, 215). 
Den Vorwurf der äXoyia wehrt er ab, indem 
er Umstellungen vornimmt (äva<TTpo<py); vgl. 
ant. 3, 62 mit der Reihenfolge Ex. 17 - 19,2 - 
18,5) u. Widersprüche ausgleicht (ant. 3, 137 
vermittelt zwischen Ex. 25, 18 und 20, 4; 
ant. 6, 371 zwischen 1 Sam. 31, 4 und 2 Sam. 
1, 6/10). In diesen Bereich gehört auch die 
Erörterung der literarkritischen Frage, wieso 
Moses als Verfasser des Pentateuchs von sei¬ 
nem eigenen Tod berichten kann (ant. 4, 
326). Ethische Anstöße werden beseitigt: 
1 Sam. 18, 25 fordert Saul von David 100 
Vorhäute als Brautpreis; ant. 6, 197 sind es 
(600) Köpfe von Philistern. Den nämlichen 
Zweck verfolgt die Auslassung (zB. der Er¬ 
zählung vom Goldenen Kalb). Nur bei Jose¬ 
phus, nicht bei den Rabbinen, findet sich die 
Selbstzensur aus Rücksicht auf die politische 
Gewalt (ant. 10, 206. 210). 

III, Schriften von Qumram. a. Allgemei¬ 
nes. Die seit 1947 in der Wüste Juda ge¬ 
fundenen Schriften (entstanden vor 68 nC.) 
stehen sachlich u. sprachlich innerhalb der 
biblischen Tradition, so daß nicht immer 
zu bestimmen ist, ob Auslegung eines ka¬ 
nonischen Textes oder weitergewachsene 
Tradition vorliegt. Die Texte (die Frage, ob 
wir es bei ihnen mit Erzeugnissen der Essener 
[wie man allgemein annimmt] oder einer 
Zelotengruppe [Roth] oder mit den Resten 
der Tempelbibliothek [Rengstorf] zu tun 
haben, ist in diesem Zusammenhang von 
sekundärer Bedeutung) kennen ,darasch“ u. 





1209 


Exegese II (Judentum) 


1210 


,midrasch‘ im technischen Sinne zur Bezeich¬ 
nung der Auslegung der Tora (1 QS 6, 6; 8, 
15). Jedoch widmet sich die E. mit Vorliebe 
auch der prophetischen Literatur u. den 
Psalmen. E. will nicht zeitlose Wahrheiten 
aus der Bibel eruieren, sondern diese ganz 
auf die Gegenwart beziehen. Neben den hala- 
kischen Passagen CD 9, 1/12, 18 findet sich 
auch sonst gesetzliche E.: Lev. 18, 13 wird 
auch auf die Frau bezogen (CD 5, 9f). Die 
Auslegung von Lev. 27, 29 läßt erkennen, 
daß zur Zeit der Abfassung die Kapital¬ 
gerichtsbarkeit nicht in jüdischen Händen 
lag (CD 9, 1). Bemerkenswert ist, daß die 
Halaka sich auch auf einen Vers außerhalb 
der Tora stützen kann (1 Sam. 25, 26 in 
CD 9, 8/10). Den völligen Gegenwartsbezug 
erreicht die Allegorese (zB. CD 1, 13f), die 
von einem Wortspiel ausgehen kann (CD 7, 
14/20). 

b. Pescharim. Eine besondere Gattung von 
E. liegt in den ,Pescharim“ vor. Der Bibel¬ 
text wird in kleine und kleinste Einheiten 
zerlegt, an die sich die E. knüpft, eingeleitet 
durch die Formel ,pischro‘ (= seine Deutung) 
oder ,pescher ha-dabar“ (== die Deutung des 
Wortes). Solche ,Kommentare“ sind bisher 
zu Jes., Hos., Mi., Nah., Hab., Zeph. u. zu 
Ps. 37. 57. 68 veröffentlicht worden (Eiß- 
feldt 894). Die Pescharim treiben die Aktuali¬ 
sierung auf die Spitze. Hermeneutisches Prin¬ 
zip ist: a) Prophetische Verkündigung ist 
eschatologisch. b) Die Gegenwart ist das 
Eschaton (Eiliger 150). Um die Allegorese zu 
erleichtern, können einzelne Ausdrücke des 
biblischen Textes ausgelassen werden (1 Qp- 
Hab. 7, 3) oder kann der Text gegen seinen 
Sinnzusammenhang abgeteilt werden (1 Qp- 
Hab. 9, 2/8). Die rabbinischen Auslegungs¬ 
normen angewandt zu finden (Brownlee), läßt 
sich nicht halten. Da wir den Ursprung der 
E. in priesterlichen Kreisen zu suchen haben 
(vgl. o. Sp. 1199 f), mag auch diese Art der Aus¬ 
legung dort entstanden sein (vgl. Eiliger 126). 
Den Pescharim verwandt sind der ,Patriar¬ 
chensegen“ (4 Qpatr), eine messianische Deu¬ 
tung von Gen. 49, 10, die ,Testimonia.“ 
(4 Qtest), eine Sammlung der messianisch 
verstandenen Stellen Dtn. 5, 28f; 18, 18f; 
Num. 24, 15/17; Dtn. 33, 8/11; Jos. 6, 26, u. 
das ,Florilegium“ (4 Qflor), eine Zusammen¬ 
stellung von Pescharim zu 2. Sam. 7, 10/14; 
Ps. 1, 1; 2, lf. 

Zu I: W. Bacher, Die exegetische Terminologie 
der jüd. Traditionsliteratur (1905). - D. Daube, 


Rabbinie Methods of Interpretation and helle- 
nistic Rhetoric: HebrUCA 22 (1949) 239/64; 
Alexandrian Methods of Interpretation and the 
Rabbis: Festschr. Hans Lewald (Basel 1953) 
25/44; Tcxts and Interpretation in Roman and 
Jewish Law: JewJournSociol 3 (1961) 3/26. - 
A. Guttmann, Foundations of rabbinie Juda- 
ism: HebrUCA 23, 1 (1950/1) 453/73. - E. E. 
Hallewy, Biblical Midrash and Homeric Exe- 
gesis (hebr.): Tarbiz 31 (1961/2) 157/69. 264/ 
80. - I. Heinemann, Palästinische u. alexan- 
drinische Schriftforschung: Der Morgen 9 (1933) 
122/37. - S. Lieberman, Hellenism in Jewish 
Palostino (New York 1950). - A. Marmorstein, 
The Background of the Haggadah: HebrUCA 6 
(1929) 141/204. - F. Maass, Von den Ursprün¬ 
gen der rabbinischen Schriftauslegung: ZThK 
52 (1955) 129/61. — S. Rosenbi.att, The Inter¬ 
pretation of the Bible in the Mishnah (Baltimore 
1935). - H. L. Strack, Einleitung in Talmud 
u. Midras 5 (1921); bringt ältere Lit. - E. E. 
Urbach, The Derasha as a Basis of the Halakha 
and the Problem of the Sopherim (hebr.): Tar¬ 
biz 27 (1957/8) 166/82. - G. Vermes, Scripture 
and Tradition in Judaism (Leiden 1961). - 
J. Weingreen, The rabbinie Approach to the 
Study of the Old Testament: BullJRylLibr 34 
(1951/2) 166/90. - D. Weiss, Towards a Theo- 
logy of rabbinie Exegesis: Judaism 10 (1961) 
13/20. 

Zu II: J. Amir, Explanation of Hebrew Names 
in Philo (hebr.): Tarbiz 31 (1961/2) 297. - E. 
Brehier, Les idees philosophiques et religieuses 
de Philon d’Alexandrie (Paris 1925) 35/66. - 
J. Danielou, Philon d’Alexandrie (Paris 1958) 
85/142. - G. Delling, Wunder-Allegorie-My- 
thus bei Philon von Alexandreia: Wiss. Zeit- 
schr. Halle 6 (1956/7) 713/39. - L. Goppelt, 
Typos (1939). - I. Heinemann, Phiions grie¬ 
chische u. jüdische Bildung 2 ( 1962). - R. 
Keller, De Aristobulo Judaeo, Diss. Bonn 
(1947). - S. Raffafort, Agada u. Exegese 
bei Flavius Josephus (1930). - H. E. Ryle, 
Philo and Holy Scripture (London 1895). - 
S. Sandmel, Philo’s Environment and Philo’s 
Exegesis: Journ. Bible and Rel. 22 (1954) 
248/53; Philo’s Place in Judaism: Hebr¬ 
UCA 25 (1954) 209/37; 26 (1955) 151/332. - 
C. Siegfried, Philo v. Alexandria als Ausleger 
des AT (1875). - S. G. Sowers, The Hermeneu- 
tica of Philo and Hebrews. A Comparison of 
the Interpretation of the O.T. in Philo and the 
Epistle to the Hebrews (London 1965). - K. 
Staehle, Die Zahlenmystik bei Philon v. 
Alexandreia (1931). - E. Stein, Die allegorische 
E. des Philo aus Alexandreia (1929); Philo u. 
der Midrasch (1931). - N. Walter, Der Thora¬ 
ausleger Aristobulos (1964). - H. A. Wolfson, 
Philon 1 (Cambridge/Mass. 1948) 87/138. 

Zu III: O. Betz, Offenbarung u. Schriftausle¬ 
gung in der Qumran-Sekte (1960). - J. R. Brown, 
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Pesher in the Habakkuk Scroll: ExpTim 66 
(1955) 125. - W. H. Brownlee, Biblical Inter¬ 
pretation among tho Sectaries of the Dead Sea 
Scrolls: Bibi. Areha-ologist 14 (1951) 54/76; 
The Habakkuk Midrash and the Targum of 
Jonathan: JJS 7 (1956) 169/86. - F. F. Bruoe, 
Biblical Exegesis in the Qumran Texts (Grand 
Rapids, Michigan 1959). - K. Eiliger, Studien 
zum Habakuk-Kommentar vom Toten Meer 
(1953). - M. R. Lehmann, Midrashic Parallels 
to selected Qumran Texts: Rev. de Qumran 12 
(1962) 545/51. - E. Osswai.tj, Zur Hermeneutik 
des Habakuk-Kommentars: ZAW 68 (1956) 
243/56. - C. Roth, The Subject Matter of 
Qumran Exegesis: Vet. Test. 10 (1960) 51/68. - 
S. Talmon, DSIa as a Witness to ancient Exe¬ 
gesis of the Book of Isaiah: Annual Swed. 
Theologieal Inst. 1 (1962) 62/72. - N. Wieder, 
The Habakkuk Scroll and the Targum: JJS 4 
(1953) 14/18. G. Mayer. 

Exegese III (NT u. Alte Kirche). 

I. Neues Testament, a. Markus 1211. b. Matthäus 1212. c. Lu¬ 
kas 1212. d. Paulus 1213. e. Hebräerbrief 1214. - II. Aposto¬ 
lische Väter 1214. - III. Gnostiker, a. Basilidcs 1214. b. Hera- 
kleon 1215. c. Markion 1216. - IV. Alexandriner, a. Clemens 



Man könnte erwägen, ob bei einer Beurteilung 
der Exegese des NT von Jesus ausgegangen 
werden muß. Man wird jedoch zu bedenken 
haben, daß die Verkündigung Jesu nur schwer 
faßbar ist. Man wird darum besser daran 
tun, die Evangelisten zugrunde zu legen. 

I. Neues Testament, a. Markus. 1, 2f wird 
verwiesen auf Ex. 23, 20; Mal. 3, 1; Jes. 40, 3, 
u. im Anschluß daran wird vom Täufer ge¬ 
sprochen. Es ist anzunehmen, daß die atl. 
Stellen auf den Täufer hinweisen. 4, 11 ff ist 
davon die Rede, daß die Jünger das Myste¬ 
rium des Reiches Gottes haben, daß den 
Draußenstehenden alles rätselhaft ist, es folgt 
ein Evac, u. es wird anschließend Jes. 6, 9. 10 
zitiert. Das Verständnis ist verschieden, je 
nachdem wie wir Eva verstehen. Wenn wir mit 
,damit 1 übersetzen, ist Jes. 6, 9. 10 eine Vor¬ 
aussage, wenn wir dagegen mit ,so daß“ über¬ 
setzen, könnte Jes. 6, 9. 10 auch als Über¬ 
nahme einer geprägten Wendung erklärt 
werden. 4, 29 ist von der Ernte die Rede, es 
folgt Joel 4, 13. Es ist unsicher, ob Joel 4, 13 
als Voraussage oder als Übernahme einer 


schon im AT geprägten Wendung zu ver¬ 
stehen ist. Ähnlich wie 4, 29 sind auch 4, 12 
u. 6, 34 zu beurteilen. 7, 6 werden die Phari¬ 
säer getadelt, u. anschließend wird gesagt: 
Gut weissagt Jesaja über euch Heuchler, 
denn es steht geschrieben: dieses Volk ehrt 
mich mit seinen Lippen usw. (Jes. 29, 13 
LXX). Es ist klar, daß Jes. 29, 13 LXX auf 
das Verhalten der Volksmenge hinweist. 
7, 10 wird nur auf ein atl. Gebot verwiesen, 
desgl. 10, 19. So wird 8, 18 zu den Jüngern ge¬ 
sagt: Habt ihr euer Herz verstockt? Und 
anschließend heißt es: Augen habend seht 
ihr nicht, Ohren habend hört ihr nicht (Jer. 
5, 21; Ez. 12, 2). Es ist hier gleichfalls un¬ 
sicher, ob Jer. 5, 21; Ez. 12, 2 eine Voraus¬ 
sage darstellen oder nur als Übernahme einer 
schon vom AT geprägten Wendung zu ver¬ 
stehen sind. 9, 47 heißt es zunächst: es ist 
besser, einäugig in das Reich Gottes einzu¬ 
gehen, als mit zwei Augen in die Gehenna 
geworfen zu werden, u. es folgt dann: wo ihr 
Wurm nicht stirbt u. das Feuer nicht gelöscht 
wird. Es ist wahrscheinlich, daß hier keine 
Voraussage vorliegt, sondern nur ein atl. Bild 
übernommen wird. 10, 4 liegt gleichfalls nur 
ein Verweis vor. 10, 5 ff geht es um die Frage 
der Ehescheidung, u. anschließend wird ver¬ 
wiesen auf Gen. 1, 27. Es ist einwandfrei, daß 
Gen. 1, 27 als Beweis gegen die Ehescheidung 
verstanden wird. 12, 36f wird bezweifelt, daß 
der Christus der Sohn Davids ist, u. verwiesen 
auf Ps. 110, 1. Es ist deutlich, daß Ps. 110, 1 
als Beweis dafür genommen wird, daß der 
Messias nicht der Sohn Davids ist. 

b. Matthäus. Bei Mt. wird eine ganze Reihe 
von Ereignissen als Erfüllung atl. Verheißun¬ 
gen verstanden. Die Jungfrauengeburt (1, 23) 
wird verstanden als Erfüllung von Jes. 7, 14, 
die Geburt in Bethlehem (2, 5) als Erfüllung 
von Mich. 5, 1. 3, der Zug nach Ägypten 
(2, 15) als Erfüllung von Hos. 11, 1, der 
Kindermord von Bethlehem (2, 16) als Er¬ 
füllung von Jer. 31, 15, das Auftreten des 
Täufers (3, lff) als Erfüllung von Jes. 40, 3, 
der Aufenthalt Jesu in Sebulon u. Naphtali 
(4, 12f) als Erfüllung von Jes. 8, 23, die Heils¬ 
tätigkeit Jesu (8, 14ff) als Erfüllung von Jes. 
53, 4, das Auftreten des Täufers (11, 9 ff) als 
Erfüllung von Mal. 3, 1, der Wunsch Jesu, 
verborgen zu bleiben (12, 16), als Erfüllung 
von Jes. 42, 1/4, die Parabelrede (13, 14) als 
Erfüllung von Jes. 6, 9. 

c. Lukas. Im Evangelium wird an vielen 
Stellen das AT berücksichtigt. Es wird jedoch 
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an sehr vielen Stellen keine E. geboten: Lc. 
1, 17 kann durchaus als Übernahme einer ge¬ 
prägten Wendung verstanden werden, ebenso 
1, 32. 33. 37. 46. 67; 2, 22. 52 usw. Es wird 
nur an einigen Stellen eine eigentliche E. vor¬ 
genommen. 3, 3 zB. wird vom Täufer gespro¬ 
chen, anschließend heißt es: ox; yeypa7vrai. 
sv ßlßXq) Xoycov ’Haalou toö 7rpo9Y)Tou, u. es 
folgt Jes. 40, 3/5. Es ergibt sich also, daß 
Jes. 40, 3/5 als Voraussage des Auftretens des 
Täufers verstanden wird. 7, 26 wird gleich¬ 
falls vom Täufer gesprochen, u. anschließend 
heißt es: dieser ist der, von dem es heißt, 
worauf Mal. 3, 1 folgt: Siehe, ich sende mei¬ 
nen Engel vor dir her. Es ist klar, daß Mal. 
3, lff als eine Voraussage für das Auftreten 
des Täufers zu werten ist. 22, 37 heißt es: 
Das, was geschrieben steht, muß an mir er¬ 
füllt werden, das: er wurde unter die Übel¬ 
täter gezählt (Jes. 53, 12). Es ergibt sich also, 
daß Jes. 53, 12 als eine Voraussage der Ge¬ 
schichte Jesu verstanden wird. - In der 
Apostelgeschichte findet sich mehr Material. 

1, 15 ist vom Geschick des Judas Ischariot 
die Rede, u. anschließend heißt es: Denn es 
steht, geschrieben im Buch der Psalmen, u. 
es folgt Ps. 69, 26. Es ergibt sich also, daß das 
Geschick des Judas Ischariot Ps. 69, 26 vor¬ 
ausgesagt wird. Neben, dieser Stelle ist noch 
eine ganze Reihe von anderen zu nennen: 
Der Geistempfang wird vorausgesagt Ps. 16, 
8/11; er wird noch einmal vorausgesagt Ps. 
16, 10 (2, 30); die Himmelfahrt Jesu wird 
vorausgesagt Ps. 110, 1 (2, 34). 

d. Paulus. Wir finden bei Paulus allegorische 
(Gal. 4, 21ff) u. typologische (1 Cor. 10, lff) 
Auslegung, u. wir können feststellen, daß das 
AT als Beweis verstanden wird. Rom. 1, 17 
wird dargelegt, daß die Gerechtigkeit Gottes 
offenbar wird aus Glauben zu Glauben, an¬ 
schließend heißt es: xodfau; ycypauxai u. es 
folgt Hab. 2, 4. Es ergibt sich also, daß Hab. 

2, 4 als Beweis des paulinischen Satzes ge¬ 
nommen wird. Rom. 2, 23 redet Paulus von 
den Übertretungen der Juden, er zitiert Jes. 
52, 5, u. es folgt xxhw' ysyparrrou. Man kann 
auch hier annehmen, daß Jes. 52, 5 als Be¬ 
weis für die paulinische Darlegung verstan¬ 
den wird. Rom. 3, 1 setzt Paulus auseinander, 
daß sowohl Heiden als auch Juden Sünder 
seien, es folgt xodhbt; ysypawrai u. anschlie¬ 
ßend steht eine ausführliche Zitatensamm- 
lung (Ps. 14, 1/3; 5, 10; 10, 7; Jes. 59, 7; 
Prov. 1, 16; Lev. 1, 79; Ps. 36, 2). Es ist 
deutlich, daß diese Zitatensammlung als Be¬ 


weis für den von Paulus gebotenen Gedan¬ 
kengang zu werten ist. Rom. 4, 17 wird ge¬ 
sagt, daß Abraham unser aller, d. h. der 
christlichen Gemeinde, Vater sei. Es steht 
xa&o>? yeypa7rroa u. es folgt Gen. 17, 5. Es 
ergibt sich also, daß Gen. 17, 5 als Beweis 
der von Paulus gegebenen Überlegung zu ver¬ 
stehen ist. Rom. 8, 36 kommt Paulus auf die 
Verfolgungen der christl. Gemeinde zu spre¬ 
chen, es folgt ein xodftb? ycypy.Tzzxi u. Ps. 44, 
23. Es ist keine Frage, daß Ps. 44, 23 als 
Beweis betrachtet werden muß. Rom. 9, 33 
wird davon geredet, daß Israel zwar nach der 
Gerechtigkeit strebte, sie aber nicht erlangte, 
sondern an den Stein des Anstoßes stieß, es 
folgt xodfox; ysypXTrxai u. es wird Jes. 28, 16 
angcschlossen. Es dürfte nicht zweifelhaft 
sein, daß Jes. 28, 16 als Beweis des paulini¬ 
schen Satzes zu nehmen ist. Rom. 11, 26 wird 
von der ganzen Rettung Israels geredet, es 
folgt xaO-ox; yeypa7rrou u. darauf Jes. 59, 20. 
21. Es ist sicher, daß Jes. 59, 20. 21 als Be¬ 
weis dafür zu nehmen ist, daß ganz Israel 
einmal christlich werden wird usw. 
e. Hebräerbrief. Der Verfasser des Hebräer¬ 
briefes kennt die Allegorie (11, 13ff). Er 
kennt außerdem die Typologie. Der Satz: ,Du 
bist ein Priester nach der Ordnung des Mel- 
chisedek“, weist darauf hin, daß ein anderer 
Priester nach der Art Melchisedeks kommen 
wird (7, 17). Er ordnet auf der anderen Seite 
das AT unter. Der atl. Priester dient dem 
Vorbild u. dem Schatten des Himmlischen 
(8, 5), das atl. Gesetz ist nur ein Schatten der 
zukünftigen Güter (10, 1). Der Brief verwen¬ 
det das AT weiterhin als Beweisgrundlage. 

I. 5 ist von Christus u. den Engeln die Rede. 
Es folgt Ps. 2, 7 (mein Sohn bist du, heute 
habe ich dich gezeugt). Es ergibt sich daraus, 
daß Christus eine höhere Würde als die Engel 
hat. Vgl. außerdem 1, 5. 7 ff. Der Verfasser 
des Hebräerbriefes sucht einen genauen Sinn 
aus dem AT herauszuarbeiten: Ps. 95, 11 (so 
habe ich geschworen in meinem Zorn, nicht 
werden sie eingehen zu meiner Ruhe) heißt, 
daß die Glaubenden zur Ruhe eingehen (4, 3). 
Er bietet sodann Eigennamen-E. Melchi- 
sedek wird sowohl als König der Gerech¬ 
tigkeit als auch als König Salems = König 
des Friedens verstanden (7,2). 

II. Apostol. Väter. Unter den apostolischen 
Vätern ist besonders Barnabas zu nennen. Er 
kennt die allegorische (10, 1 ff) u. typologische 
(7, 3ff; 8; 9, 6ff) Methode. 

III. Gnostiker, a. Basilides. Weiter sind die 
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Gnostiker zu beachten. Basilides hat Exe- 
getica geschrieben; es gibt auch Fragmente 
einiger E. Mt. 7, 6 (werft die Perlen nicht vor 
die Schweine u. gebt das Heilige nicht den 
Hunden) exegesiert er folgendermaßen: Wir 
sind die Menschen, aber die anderen alle 
Schweine u. Hunde. Im Gleichnis vom 
Armen u. Reichen wird nach ihm gesagt, wo 
der Ursprung der Natur sei. Er hat zu Rom. 
7, 9 gemeint, hier werde die Lehre der Seelen¬ 
wanderung mitgeteilt. 

b. Herakleon. Von Herakleon gibt es Bruch¬ 
stücke seiner E. zu Mt. u. Lc. u. ganz be¬ 
sonders zum Joh.-Ev. So ist Joh. 1, 3 vom 
All die Rede. Herakleon nun schränkt das All 
auf die sichtbare Welt ein. Sie ist vom De- 
miurgen geschaffen worden, wobei der Logos 
dem Demiurgen die Fähigkeit gab, die sicht¬ 
bare Welt ins Dasein zu rufen. Die Wendung 
x«xeßY) du; K« 9 apv«oüp. (Joh. 2, 12) wird 
verstanden als Herabsteigen in das Äußerste 
der Welt, das dtvsß-/) dt; 'IepomSXup.« (Joh. 
2, 13) wird begriffen als das Hinaufsteigen 
von dem hylischen zu dem psychischen Be¬ 
reich. Die Tempelreinigung (Joh. 2, 17) wird 
verstanden als Austreibung dämonischer 
Mächte. Die Auslegung zu Joh. 4 ist in grö¬ 
ßerer Ausführlichkeit erhalten. Der Jakobs¬ 
brunnen wird als Symbol des Alten Bundes 
gedeutet. Sein Wasser ist ^nnf], allerdings 
axovop, npoaxaipot;, e7uXe»tooaa. ,Das Alte 
Testament wild nicht völlig verworfen, es 
scheint hier mehr eine Stellungnahme vor¬ 
zuliegen wie die des Ptolemäus im Brief an 
die Flora, die dann also nicht ganz singulär 
in der Gnosis war“ (W. v. Loewenich, Das 
Johannes-Verständnis im 2. Jh.: ZNW Beih. 
13 [1932] 85). Unter der Samariterin wird 
eine Pneumatikerin vorgestellt. Ihre Zu¬ 
stimmung zu Jesus entspricht ihrer Natur. 
Ihr Mann ist der Syzygos im Pieroma. Die 
fünf Männer, mit denen die Frau Umgang 
hat, werden in sechs Männer umgeändert, 
denn die Zahl sechs ist Symbol des materiel¬ 
len Bereiches. Der Berg (4, 21) ist die Welt, 
die Hyle, das Reich des Teufels. Der Wasser¬ 
krug (4, 28ff) ist die Sextixt) Siaß-eon;. Die 
Aufforderung der Jünger, Jesus solle essen 
(4,31f), scheint den Vergleich der Jünger mit 
den törichten Jungfrauen zur Folge gehabt 
zu haben. Die Frage der Jünger (Joh. 4, 33) 
ist act.py.iy.6; u. mit der Frage der Samariterin 
zu vergleichen. Die Wendung .Wille des Va¬ 
ters“ (Joh. 4, 34) wird mit der Erkenntnis des 
Vaters zusammengebracht. Die Ernte (4, 35) 


bedeutet die Rettung der Seelen, wobei einige 
Seelen schon reif waren bzw. reif wurden 
bzw. reif werden. Der Fep(£cov (Joh. 4, 36) 
ist der Soter usw. Der Königliche (Joh. 4, 
46 ff) ist der Demiurg, sowohl er selber als 
auch sein Sohn stehen für den psychischen 
Menschen. 

c. Markion. Markion wendet sich mit Nach¬ 
druck gegen die allegorische Auslegung: 
,. . . jedenfalls hat es in der ältesten Kirche 
keinen Theologen gegeben, der mit solcher 
Konsequenz die allegorische Auslegung ab- 
gelehnt hat wie er“ (v. Harnack, Marcion 66). 
Er vertritt ein bestimmtes System, zB.: Der 
Gott des AT ist gerecht u. bösartig; das AT 
ist buchstäblich zu verstehen; der gute Gott 
blieb bis zu seinem Erscheinen dem Welt¬ 
schöpfer verborgen; er ist nicht als Lenker 
der Welt zu verstehen, er ist ebensowenig 
als Richter zu begreifen; Jesus Christus ist 
nicht mit menschlichen Maßstäben zu mes¬ 
sen; er hat das Gesetz nicht erfüllt u. allein 
den Glauben betont usw. (Harnack aO. 64). 
Markion hat nun von diesen Voraussetzun¬ 
gen her das NT verstanden, zB.: Rom. 1, 17 
wird xa&dx; yeypa7iT«i xtX. gestrichen, weil es 
ein Schriftwortist. Rom. 1, 18 wird Feoü nach 
opyi] getilgt, weil der gute Gott nicht zornig 
sein kann. Rom. 3, 31/4, 25 wird gestrichen, 
weil Markion den Gedanken einer Aufrecht¬ 
erhaltung des Gesetzes ablehnt. Rom. 9, 1/33 
fehlt, weil der Abschnitt in allzu hohem 
Maße judenfreundlich ist. Rom. 10, 15/11, 33 
fehlt desgleichen, 1 Cor. 3, 17 wird cpFspel 
toütov 6 Ueo? durch cpFapyjasTai ersetzt, weil 
der gute Gott niemanden verdirbt. 1 Cor. 10, 
11 wurde möglicherweise «tu ku>; auveßaivev 
geschrieben, um die Typologie zu vermei¬ 
den. 1 Cor. 15, 45 heißt es: 6 'ioyu. to? 
xüpio? d; 7tvsu(i.« ^tüOTtoioüv, weil Christus 
nicht als Adam verstanden werden sollte. 
Gal. 1,18/24 waren möglicherweise gestrichen, 
weil Markion die Beziehungen des Paulus zu 
Petrus u. der judenchristlichen Gemeinde 
nach Kräften zu ignorieren suchte. Gal. 3, 
6/9. 14a waren gestrichen, weil Markion der 
Verweis auf Abraham nicht paßte. Gal. 3, 
15/25 waren ebenfalls getilgt, weil die Aus¬ 
führungen über Abraham, den Samen u. das 
Gesetz fragwürdig schienen. Gal. 4,4 fehlen 
yev6p.evop u. ex yuvcaxo?, weil Jesus nicht 
als irdische Gestalt zu betrachten ist. Eph. 
3, 9 wird das ev vor tö Few xtX. getilgt, um 
darauf hinzuweisen, daß der Heilsplan des 
guten Gottes dem Weltschöpfer verborgen 
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war. Phil. 2, 7 wird y s vo[A£vo<; gestrichen, 
weil Jesus nach Markion nichts Menschliches 
an sich hatte, weder Fleisch noch Leib. Col. 
1, 15b/17 wird gestrichen, weil Jesus mit der 
Schöpfung nicht in Zusammenhang gebracht 
werden kann (vgl. zu diesen Stellen u. anderen 
v. Harnack, Marcion 45). 

IV. Alexandriner. Die Geschichte der alt- 
ohristl. E. ist charakterisiert durch das Vor¬ 
handensein zweier Schulen, der alexandrini- 
schen u. antiochenischen. Die alexandrinische 
Schule ist die ältere. Zu ihr gehören Clemens 
Alexandrinus u. Origenes. 
a. Clemens Alex. Clemens Alex, kennt die 
wörtliche u. allegorische Auslegung; zB.: Die 
Opfertiere, die gespaltene Klauen haben u. 
Wiederkäuen, weisen auf die Gerechten, die 
durch ihren Glauben zum Vater u. Sohn 
kommen, die Tiere dagegen, die zwar Wieder¬ 
käuen, aber keine gespaltenen Klauen haben, 
weisen auf das jüd. Volk, das zwar das Wort 
Gottes im Munde führt, aber keinen Glauben 
hat u. auch nicht durch den Sohn zum Vater 
gelangt. Und die Tiere schließlich, die zwar 
gespaltene Klauen haben, aber nicht Wieder¬ 
käuen, versinnbildlichen die Irrlehrer, die 
sich u. a. um die Werke der Gerechtigkeit 
nur im großen u. ganzen kümmern (ström. 
7, 109, 1 ff). Er kennt außerdem die typologi- 
sche E.; zB.: In dem Spiel zwischen Isaak 
u. Rebekka, dem Abimelech zuschaut, ist 
Isaak ein Hinweis auf die Geretteten, Re¬ 
bekka ein Hinweis auf die Kirche, Abimelech 
ein Hinweis auf Christus (paed. 1, 22, lff); 
der goldene Leuchter wird als Hinweis auf 
Christus, speziell das Kreuz verstanden 
(ström. 5, 35; W. Völker, Der wahre Gnosti¬ 
ker nach Clemens Alexandrinus [1952] 155. 
461). - Es ist keine Frage, daß Clemens sein 
Verständnis dem biblischen Stoff aufprägt, 
daß er zB. paulinisohen Gedankengängen 
nicht gerecht zu werden vermag. Rom. 7, 4 
heißt es: wir sind dem Gesetz gestorben durch 
den Leib Christi. Clemens dagegen hält das 
Gesetz für gut: es lehrt das Meiden des Bösen, 
es treibt zum Erwerb der Tugenden an, es ist 
ein Wohltäter, da es aus Ungerechten Ge¬ 
rechte macht u. zu Gott hinführt (Völker 
aO. 268). Er schreibt deshalb zu Rom. 7, 4: 
Wir wurden also dem Gesetz getötet, d. h. 
der durch das Gesetz offenbar gemachten 
Sünde (ström. 3, 84, 4; H. Seesemann, Das 
Paulusverständnis des Clemens Alexandrinus: 
ThStKr 107 [1936] 318), bzw.: Denn wir ge¬ 
horchen auch bei der richtigen Auffassung 


des Gesetzes dem nämlichen Herrn, der uns 
in ihm von ferne her befiehlt (ström. 3, 84, 4). 
Aber auch in anderen Fragen vermochte 
Clemens den Apostel nicht in angemessener 
Weise zu interpretieren, 
b. Origenes. 1. Dreifache Auslegung. Orig, 
verweist auf Prov. 22, 20 u. schließt, daß die 
Schrift auf dreifache Weise auszulegen sei 
(princ. 4, 2, 4): 1) Es gibt eine buchstäb¬ 
liche Auffassung der Schrift, die für den Ein¬ 
fältigen bestimmt ist. 2) Es gibt sodann den 
moralischen Sinn, er entspricht der Seele u. 
ist für den etwas mehr Fortgeschrittenen ge¬ 
dacht. 3) Es gibt schließlich den pneumati¬ 
schen Sinn, er wird den Vollkommenen zu¬ 
gedacht. - Orig, hat zur Festigung seiner 
Theorie selber darauf hingewiesen, daß zahl¬ 
reiche Sätze sowohl des AT als auch des NT 
rein wörtlich genommen keinen vernünftigen 
Sinn ergäben. - Zum AT: Orig, hält für ab¬ 
wegig das Gebot, Geier zu essen, da selbst 
bei größter Hungersnot u. bei größtem Man¬ 
gel niemand auf den Gedanken käme, dieses 
Tier zu essen; ferner das Gebot, daß unbe¬ 
schnittene, acht Tage alte Kinder aus ihrem 
Stamm ausgerottet werden; weiter die An¬ 
ordnung, den Bockhirsch als Opfer darzu¬ 
bringen, da ein Tier dieser Art überhaupt 
nicht existiert; auch das Gebot, einen Greif 
zu essen, da dieses Tier niemand in die Hände 
käme; sodann die Bestimmung: Sitzet in den 
Häusern; niemand von euch soll am sieben¬ 
ten Tag von seiner Stelle gehen (Ex. 16, 19), 
mit der Begründung, kein lebendes Wesen 
könne an einem Tag bewegungslos sitzen. - 
Zum NT: Orig, findet befremdlich den Satz: 
Grüßt niemand auf der Straße (Lc. 10, 4) 
oder daß einer auf die rechte Backe geschla¬ 
gen werde (Mt. 5, 39) oder das rechte Auge, 
das Ärgernis verursacht habe, auszureißen. 
Er schreibt: Alles dies haben wir angeführt, 
um zu zeigen, daß es in der Absicht der gött¬ 
lichen Kraft ist, nicht bloß den buchstäbli¬ 
chen Sinn aufzuzeigen, da bisweilen der bloße 
Buchstabe nichts Wahres, ja nicht einmal 
Vernünftiges u. Mögliches enthält (princ. 
4, 2, 10. 11). - Orig, hat sich der pneumati¬ 
schen Methode in der Auseinandersetzung 
mit Celsus bedient. So zB.: Celsus meint, 
Gott habe Hände usw. Orig, setzt nun aus¬ 
einander, daß die fraglichen Stellen bildlich 
zu verstehen seien u. daß Gott keine Hände 
u. keinen Leib habe (c. C. 4, 37). Oder: 
Celsus meint, Gott habe dem Menschen Atem 
eingehaucht, Orig, dagegen behauptet, diese 
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Stelle sei bildlich aufzufassen u. besage, daß 
Gott dem Menschen von seinem unvergäng¬ 
lichen Geist mitteilte (c. C. 4, 37). Vgl. 
außerdem c. C. 4, 38. 44. 45. 48/53. Auch 
Orig, hat seine Gedanken der ntl. Überliefe¬ 
rung aufgeprägt. 

2. Willensfreiheit. Willensfreiheit wird be¬ 
tont. Origenes verweist auf einige Stellen des 
AT (Ex. 4, 21; Ez. 11, 19) u. des NT (Rom. 
9, 16; Phil. 2, 13 usw.), die der Willensfrei¬ 
heit im Wege stehen u. setzt auseinander: 
Nur die Bewegungsfreiheit haben wir von 
Gott empfangen, wir selbst aber gebrauchen 
sie zum Schlechten oder Guten. So haben wir 
auch die Tätigkeit, durch die wir lebende 
Wesen sind, von Gott empfangen, u. das 
Wollen von dem Weltschöpfer. Unser aber 
ist die Richtung desselben auf das Echte oder 
auf das Gegenteil (princ. 3, 1, 19). 

3. Glaube. Der Glaube wird minder bewertet. 
Joh. 12, 44 wird vom Glauben u. Schauen 
geredet, Orig, exegesiert Joh. 12, 44 folgen¬ 
dermaßen (Komm. zSt.): Zum Glauben zwar 
gelangt auch die Menge derer, die zum Gottes¬ 
dienst kommen. Das Schauen des Wortes u. 
die Erkenntnis des Vaters im Wort aber er¬ 
langen nicht alle Gläubigen. 1 Cor. 12, 8. 9 
wird von verschiedenen Gnadengaben ge¬ 
sprochen, von der Gabe der Weisheit, von 
der Gabe der Erkenntnis, von der Gabe des 
Glaubens usw. Orig, meint dazu (c. C. 3, 
46): ,Und wenn Paulus die von Gott ver¬ 
liehenen Gnadengaben aufzählt, so nennt er 
an erster Stelle das Wort der Weisheit, an 
zweiter Stelle das Wort der Wissenschaft, 
dadurch andeutend, daß diese der ersteren 
nachstehe, u. nach beiden an dritter Stelle 
den Glauben.* Vgl. außerdem in Joh. comm. 

4. 42. 1 Cor. 1, 21 wird von der Weisheit 
geredet, u. Orig, schreibt in diesem Zusam¬ 
menhang (c. C. 1, 13): ,In diesen Worten 
(sc. 1 Cor. 1, 21) ist deutlich ausgesprochen, 
daß Gott in der Weisheit Gottes hätte er¬ 
kannt werden können, weil das aber nicht 
geschehen ist, gefiel es Gott sodann, die zu 
retten, welche glauben* usw. Selbstverständ¬ 
lich spielt auch die Rechtfertigung aus Glau¬ 
ben nur eine geringe Rolle: Rom. 4, 3 (Recht¬ 
fertigung aus Glauben) u. Jac. 2, 20 (Recht¬ 
fertigung aus Werken) gehören zusammen (in 
Rom. comm. ad loe.). 

4. Seele Jesu. Origenes hält die Verbindung 
von Gott u. Fleisch für unmöglich u. bildet 
deshalb die Lehre von der Seele Jesu. Er 
verweist auf Joh. 10, 18 (princ. 2, 6, 3); Joh. 


12, 17; Ps. 46, 8; Col. 3, 4; 1 Joh. 2, 6 (princ. 
anaceph. 4). 

V. Antiochener. a. Lukian, Methodius, Eusta- 
thius, Cyrill v. Jerus. Lukian v. Antiochien 
betätigte sich als Kritiker der LXX u. des 
NT. Seine Rezension setzte sich durch in 
Syrien, Kleinasien, Kpel, Griechenland. - 
Methodius v. Olympus wollte den Literalsinn 
u. die grammatische Interpretation des AT 
u. NT bewahren. Er warnte vor dem Stre¬ 
ben, mystisch u. allegorisch zu erklären u. 
bekämpfte deswegen Orig., weshalb Euse¬ 
bius, ein Verehrer des Orig., ihn in seiner 
Kirchengeschichte nicht erwähnt. Trotzdem 
findet sich auch bei ihm die Allegorie. Der 
Satz: Nimm mir ein dreijähriges Kalb u. 
eine dreijährige Ziege u. einen dreijährigen 
Widder u. eine Turteltaube u. eine Taube 
(Gen. 15, 9), hat nach ihm folgende Bedeu¬ 
tung: Man soll die Seele ohne Fehler bewah¬ 
ren, gleich einem Kalb, weiterhin Fleisch u. 
Verstand, das Fleisch wie eine Ziege, den 
Verstand wie einen Widder. Die Angabe 
,drei Jahre* wird auf das makellose Wissen 
u. die Dreifaltigkeit bezogen. Der Satz: Eure 
Lampen sollen nicht erlöschen . . ., wenn er 
zur Zeit der zweiten Nachtwache kommt, u. 
wenn zur dritten Nachtwache, selig seid ihr 
(Lc. 12, 35), wird folgendermaßen exegesiert: 
Die abendliche, zweite u. dritte Nachtwache 
weisen auf die wechselnden Stufen des Alters, 
Jugendzeit, Mannbarkeit, Greisenalter (symp. 
5, 2). Der Satz: ... ihr sollt dann nicht Ab¬ 
fall von Wein noch Abfall von Rauschtrank 
trinken, noch was sonst aus allen Trauben 
bereitet wird (Num. 6, lff), bedeutet folgen¬ 
des: Die Früchte des Baumes der Schlechtig¬ 
keit soll nicht pflücken, wer sich dem Herrn 
gelobt u. geweiht hat (ebd. 5, 5) usw. - 
Eustathius v. Antiochien lehnt die Allegorese 
ab u. bekämpft Origenes u. seine Auslegung 
von 1 Sam. 28, 18ff (Hexe von Endor). Er 
wirft ihm vor, daß er sonst die Allegorese 
behauptet, während er für diese Geschichte 
die Allegorese ablehnt. Er verwirft die Alle¬ 
gorese jedoch nicht grundsätzlich. - Cyrill v. 
Jerusalem verwendet die Typologie. Der 
Stab des Mose ist Typus der Auferstehung 
(cat. 4), Josua u. Aaron sind Vorbilder Jesu, 
Eva ist Typus der Maria (cat. 12). Er kennt 
außerdem die (messianische) Prophetie (cat. 
4). Ps. 44 verkündet die Gottheit Jesu (cat. 
11), Ps. 109 verkündet das Priestertum Jesu 
(cat. 12), Jes. 51, 1; Thren. 3, 53 weissagt 
das Leiden Jesu (cat. 13), Ps. 15. 29. 35. 84 
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weissagen die Auferstehung (cat. 14), Mal. 
3, 1 spricht von der ersten Ankunft Jesu, 
Mal. 3, 23 spricht von der zweiten Ankunft 
Jesu (cat. 15). 

b. Diodor v. Tarsus. Dieser bemüht sich um 
eine möglichst exakte Kommentierung, trägt 
aber ebenfalls seine Gedanken in den Stoff 
hinein. Er vertritt die Behauptung der Wil¬ 
lensfreiheit des Menschen u. deutet die dem 
entgegenstehenden Aussagen des Paulus um. 
Zu Rom. 8, 28 meint er, die nach Vorsatz 
Berufenen seien die durch den eigenen Vor¬ 
satz würdig Gewordenen, Rom. 9, 16 (also 
liegt es nicht an mir . ..) wird durch Ein¬ 
fügung von xoctk ers dem Gegner des Paulus 
unterschoben, Rom. 9, 19 wird das Murren¬ 
können des Menschen als Beweis für das e<p’ 
7jp.Lv gewertet. Vgl. E. Schweizer: ZNW 40 
(1941) 56 ff. 

c. Theodor v. Mopsuestia. Theodor vertritt 
eine historisch-grammatische E. u. lehnt die 
Allegorie ab; er hat ein (jetzt verlorenes) 
Werk in fünf Büchern gegen die Allegoristen 
geschrieben u. betrachtet die paulinische E. 
von Gal. 4 nicht als allegorisch, sondern als 
typologisch. Er ist jedoch auch gegenüber 
der Typologie sehr zurückhaltend. Auf Typo¬ 
logien verweist er eigentlich nur dann, wenn 
sie im NT erwähnt werden. So zitiert er die 
Schlange als Typus Christi, Jonas Aufenthalt 
im Walfisch als Typus des Todes Jesu. Er 
kennt jedoch auch Typologien, die nicht im 
NT vorgebildet sind. So betrachtet er zB. 
den Exodus, das verheißene Land u. Jonas’ 
Einzug in Ninive als Typus des Kommens 
Christi. Theodor steht der (messianischen) 
Prophetie mit Abneigung gegenüber. Er be¬ 
zieht zB. Mich. 5, 2; Sach. 9, 10 auf Serub- 
babel u. er betrachtet die Ehe des Hosea mit 
einer Buhldirne als Verweis auf das Verfah¬ 
ren Gottes mit Israel. Er bezieht weiter 
Mich. 4, 1 auf die Gefangenschaft in Baby¬ 
lon, Nah. 3, 1 auf die Makkabäerzeit, Hos. 1, 
10. 11 nur auf das Ende der Gefangenschaft. 
Theodor hat im übrigen eine eigene Lehre 
entwickelt. Er stellt zunächst fest, daß viele 
Angaben im AT auf atl. Angelegenheiten zu 
beziehen seien, u. macht die Beobachtung, 
daß diese Angaben im NT auf Jesus usw. be¬ 
zogen würden. Er nimmt nunmehr an, daß 
hier eine accommodatio vorliege, d. h. daß 
die atl. Worte nicht bewußt auf Christus be¬ 
zogen seien, daß sie aber doch auf ihn paßten 
u. xav’ IxßatTLV an ihm in Erfüllung gingen. - 
Im einzelnen ist zu bemerken. 1) Psalmen¬ 


kommentar. David ist als Autor aller Psal¬ 
men zu betrachten. Er weist hin auf Absa- 
lom, bereut seine Sünde wegen Bathseba 
(6. 12), kommt zu sprechen auf seine Ver¬ 
folgung durch Saul (10. 16), verbreitet sich 
über allgemeine ethische Thesen (4. 11) u. 
prophezeit die Gefangenschaft des Volkes in 
Babylon (5, 25), die Niederlage der Assyrer 
(29. 31. 32. 33. 40), die Rückkehr aus dem 
Exil (64. 65. 66) u. die Makkabäerkämpfe 
(55. 57. 58. 59. 68). Auf Christus selber wei¬ 
sen nur vier Psalmen hin (3. 8. 44. 109). 2) 
Hohes Lied. Theodor stellt sich die Genese 
des Stückes folgendermaßen vor. Salomo 
vermählte sich mit einer Äthiopierin u. 
wurde daraufhin von jüdischer Seite getadelt, 
die ihm die Verachtung heiliger Sitten vor¬ 
warfen. Um sich gegen diese Vorwürfe zu 
verteidigen sowie um das Wohlgefallen der 
Braut zu erwerben, verfaßte er das Hohe 
Lied. 3) Hiob. Theodor meint, das Stück sei 
einem heidn. Drama zu vergleichen, der Ver¬ 
fasser habe eine Vorhebe für heidnische Sagen 
gehabt. Das zeige der Name der dritten Toch¬ 
ter Hiobs usw. - Theodor vermag ebenso¬ 
wenig wie andere paulinischen Gedanken¬ 
gängen gerecht zu werden. Vgl. U. Wickert. 

d. Polychronius. Polychronius, Bruder des 
Theodor von Mopsuestia, achtet auf eine 
grammatische u. historische Interpretation. 
Er hat zB. zu Dan. 6, 3 auseinandergesetzt, 
das jrveüp« jrepieraov beziehe sich nicht auf 
den Hl. Geist, sondern auf die Gnade, u. er 
hat zu Dan. 7 bemerkt, hier werde nicht vom 
Antichristen, sondern von Antiochos Epi- 
phanes gesprochen. 

e. Joh. Chrysostomus. Joh. Chrys. geht da¬ 
von aus, daß sowohl die atl. wie auch die 
ntl. Schriftsteller Bilder u. Figuren gebrau¬ 
chen, daß manches so zu verstehen ist, wie 
es gesagt wird, daß manches aber auch anders 
zu verstehen ist. Er ist außerdem der An¬ 
sicht, daß andere Zusammenhänge wieder¬ 
um anders zu verstehen sind, daß sie neben 
dem geschichtlichen noch einen höheren Sinn 
haben. Er findet außerordentlich viele Typo¬ 
logien. Auf Jesus weisen hin Adam (in Rom. 
hom. 10), Melchisedek (in Gen. hom. 35), 
Joseph (ebd. 61), Josua (in Jos. 6 hom. 1), 
Jonas (in Joh. hom. 44), das Opfer des Isaak 
(ebd. 84), das Opferblut im Alten Bunde (ebd. 
44), die Kleidung des Hohenpriesters (in 
Hebr. hom. 1). Auf die Kirche weisen hin die 
Arche Noah u. die Geschichte Ruths (in Mt. 
hom. 3), auf Kirche u. Synagoge weisen hin 
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Phares u. Zara (in Gen. hom. 62), Hagar u. 
Sara (in Mt. hom. 16). Auf die Taufe u. das 
Abendmahl verweisen das Wasser aus dem 
Felsen u. das Manna (in 1 Cor. hom. 23). Auf 
die Auferstehung wird verwiesen durch den 
Namen Seth (in Gen. hom. 21) usw. Joh. 
Chrys. hat sodann auf zahlreiche messiani- 
sche Weissagungen aufmerksam gemacht 
(vgl. Ph. Hergenröther, Die antiochenische 
Schule u. ihre Bedeutung auf exegetischem 
Gebiet [1866] 36). 

f. Theodoret. Theodoret unterscheidet den 
eigentlichen u. den übertragenen Sinn. Teils 
ist der Sinn offen, teils ist er figürlich. Theo¬ 
doret verficht gleichfalls die Typologie (vgl. 
Hergenröther aO. 44). Er berücksichtigt 
außerdem die messianische Prophetie. Zu 
Jes. 2, 2 wird auf die Geburt Jesu verwiesen, 
bei Jes. 10, 10 polemisiert er scharf gegen die¬ 
jenigen, die die Stelle auf Serubbabel bezie¬ 
hen; in Jes. 11 werde die Empfängnis vom 
Hl. Geist prophezeit; Jes. 52, 13 weist auf 
das Leiden Jesu hin; Jes. 58, 10 wird die 
Auferstehung Jesu vorausgesagt (vgl. Her¬ 
genröther aO. 45). Eine größere Anzahl von 
Psalmen wird messianisch verstanden, so 
zB. Ps. 71. Nach der Ansicht Theodorets ist 
dieser Psalm nicht auf Salomo, sondern auf 
Christus zu beziehen. Bei der Erklärung des 
Hohen Liedes setzt er auseinander, daß es 
nicht auf Salomo u. eine Pharaonentochter 
bzw. auf Volk und König zu beziehen sei, 
daß hier vielmehr das Verhältnis von Chri¬ 
stus u. der Kirche beschrieben werde. 

VI. Kappadozier, a. Basilius. Basilius v. Cae¬ 
sarea ist Gegner der Allegorie. .Unter dem 
Vorwand höherer Erleuchtung u. erhabener 
Einsicht haben sie zur Allegorese ihre Zu¬ 
flucht genommen u. behaupten, unter den 
Wassern seien niedrige geistige u. körperliche 
Kräfte zu verstehen, die besseren seien oben 
am Firmament geblieben . . .; doch solcherlei 
Reden weisen wir als Traumgebilde u. Alt¬ 
weibergeschwätz ab, verstehen unter Was¬ 
ser Wasser“ (in hexaem. hom. 3). Er hat sich 
des weiteren über die Typologie geäußert: 
.Wenn durch niedere menschliche Dinge das 
Göttliche vorgebildet wird, so ist deshalb die 
Natur dieses Göttlichen nicht niedrig. Das¬ 
selbe wird nur durch den Schattenriß der 
Typen oft im voraus bezeichnet; denn es ist 
der Typos eine Offenbarung von erwarteten 
Dingen mittels Nachbildung, indem derselbe 
die Zukunft auf andeutende Weise anzeigt“ 
(Spir. s. 14). Basilius gibt Beispiele u. über¬ 


nimmt unter anderem die schon vom NT ge¬ 
bildeten Typen: Adam ist Typos Christi 
(Rom. 5, 14), ebenso der Fels in der Wüste 
(1 Cor. 10, 4); das Manna ist Typos des Bro¬ 
tes (Joh. 6, 41), die Schlange Typos des 
Kreuzesleidens (Joh. 3, 14); die Ersetzung 
des Widders für Isaak, das Weilen des Jonas 
im Walfisch ist Typos der Höllenfahrt Jesu 
usw. - Basil. macht von der (messianischen) 
Prophetie ausgedehnten Gebrauch, Jes. 7, 14 
wird auf die Jungfrauenschaft der Maria hin¬ 
gewiesen (in Jes. comm. zSt.): Jes. 9, 1 auf 
den Messias (ebd.; doch ist der Kommentar 
vielleicht unecht); Ps. 28, 3 (die Stimme des 
Herrn ist über den Wassern) deutet die 
Taufe Jesu an (in Ps. 28 hom.); Ps. 33, 7 (der 
Arme rief u. der Herr erhörte ihn) kann auf 
die Armut Jesu bezogen werden (in Ps. 33 
hom.); Ps. 44 verweist auf Gottheit u. Lei¬ 
den des Messias (in Ps. 44 hom.); Ps. 48 (doch 
Gott wird meine Seele erlösen aus der Hand 
des Hades, wenn er mich aufnimmt) wird die 
Höllenfahrt Jesu prophezeit (in Ps. 48 hom.); 
Ps. 33, 17/19 (das Angesicht des Herrn ist 
wider die, die das Böse tun, der Herr ist nahe 
denen, die demütig sind im Geiste) verweist 
auf die Parusie des Menschensohnes u. sein 
Erscheinen zum Gericht; Ps. 32, 10 (Gott 
zerstreut den Rest der Nationen u. verwirft 
die Gedanken der Völker) weist auf die von 
Pilatus u. den Führern des jüd. Volkes gegen 
Jesus verübten Anschläge hin (in Ps. 32 
hom.); Ps. 59 prophezeit, daß alle Völker 
sich zu Christus bekehren werden (in Ps. 59 
hom.); Jes. 9, 1 verweist auf den Messias (in 
Jes. comm. zSt.). 

b. Gregor v. Nyssa. Gregor v. Nyssa, Bruder 
des Basilius, hat sich gegenüber der Allegorie 
weniger zurückhaltend geäußert (in Cant.: 
PG 44, 756 B; K. Holl, Amphilochius v. Iko- 
nium [1904] 259). Er gebraucht auch in ge¬ 
häufter Weise die Typologie. Im AT wird 
auf Lamm u. Kreuz hingewiesen, nicht 
weniger aber auf die Taufe. Typen der Taufe 
sind der Brunnen, der Hagar gezeigt wurde 
(Gen. 21, 19), der Brunnen Rebekkas (Gen. 
24, 16), der Brunnen Rachels (Gen. 29, 10), 
die Aussetzung des Mose ins Wasser, der 
Durchzug der Israeliten durch das Rote Meer, 
die 12 Steine im Bett des Jordan (Jos. 4, 9), 
das Opfer des Elia (1 Reg. 18, 22), die Reini¬ 
gung des Syrers Naeman (2 Reg. 5, 14). Auch 
die Geschichte des Mose wird typologisch 
verstanden: der brennende Dornbusch ist 
Typos der Jungfräulichkeit der Maria, die an 
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der Brust verborgene u. wieder hervorge¬ 
brachte Hand Mose weist auf den aus dem 
Schoß des Vaters gekommenen u. dahin zu¬ 
rückkehrenden Sohn Gottes. Die einzelnen 
Teile u. Gerätschaften der Stiftshütte erfah¬ 
ren eine typische Deutung. Im einzelnen ist 
zu den Ausführungen Gregors v. Nyssa zu 
sagen: im Hexaemeron u. in De opificio homi¬ 
nis wird ziemlich historisch-grammatisch exe- 
gesiert; die Schrift De vita Moysis dagegen 
ist allegorisch gehalten. In ihr wird darge¬ 
legt, daß die Lebensschicksale des Mose die 
stufenweise Erhebung der Seele versinnbild¬ 
lichen (vgl. dazu J. Danielou in der Einlei¬ 
tung zu seiner Ausgabe [1955] X/XVIII). 
Der Kommentar zu den Psalmen ist gleich¬ 
falls allegorisch ausgearbeitet. In den 15 Ho- 
milien zum Hohen Lied bietet Gregor eine 
Rechtfertigung der allegorischen Interpreta¬ 
tion. 

c. Gregor v. Nazianz. Gregor v. Nazianz hat 
sich zur Frage der E. folgendermaßen ge¬ 
äußert: ,Wir wollen in der Mitte gehen zwi¬ 
schen denjenigen, welche eine ganz fleischliche 
Auffassung haben u. denen, welche zu sehr die 
geistige u. anagogische Interpretation lieben, 
damit wir weder ganz träge u. teilnahmslos, 
noch auch wieder zu vorwitzig seien u. vom 
vorliegenden Gegenstand abkommen u. ab¬ 
schweifen. Denn das eine ist gleichsam jü¬ 
disch . . ., das andere eines Traumdeuters 
würdig, beides aber gleich verwerflich“ (or. 
45). Trotzdem vertritt Gregor nicht selten 
eine ausgedehnte allegorische Erklärung. 

VII. Westliche Väter, a. Irenäus. Irenaus ist 
darauf bedacht, Anstöße des AT zu beseiti¬ 
gen. Es wird zB. erzählt, daß Gott die Ägyp¬ 
ter verstockte u. tötete, u. daß die Israeliten 
goldene u. silberne Gefäße mitnahmen. Iren, 
sucht nun darzulegen, daß dieses Geschehen 
mit dem Wesen Gottes übereinstimmt usw. 
(haer. 4, 28/30). Er bemüht sich weiter dar¬ 
um, die volle wörtliche u. buchstäbliche Über¬ 
einstimmung des AT u. NT zu erweisen (ebd. 
4, 8, 2. 3). Er sucht sodann zu zeigen, daß 
das AT von typischer Bedeutung sei (ebd. 
4, 31). Schließlich macht er darauf aufmerk¬ 
sam, daß von Jesus prophezeit wird (ebd. 4, 
33). 

b. Hippolyt. Hippolyt kennt sowohl den 
Literalsinn als auch einen höheren, den 
mystisch-typischen Sinn. Er erklärt zB., 
Dan. 8 beziehe sich auf den Kampf Alex¬ 
anders des Großen u. auf die Übeltaten des 
Antiochos Epiphanes usw. (vgl. A. Hamei, 


Kirche bei Hippolyt von Rom, Diss. Bonn 
[1929] 7/16). 

c. Tertullian. Tertullian hat sich in der Frage 
der Allegorie kurz u. bündig geäußert: Nur 
dann ist ein allegorischer Sinn zu konstatie¬ 
ren, wenn sich die Sache selbst nicht in der 
Wirklichkeit findet (scorp. 11). Im übrigen 
ist Tertullian dadurch bedeutungsvoll, daß 
nun die Glaubensregel für die Schriftaus¬ 
legung von Wichtigkeit wird (vgl. H. Karpp, 
Schrift u. Geist bei Tertullian [1955] 32/46). 

d. Hilarius. Hilarius v. Poitiers hat mehrere 
exegetische Schriften geschrieben, einen Kom¬ 
mentar zu den Psalmen, zu Hiob (der ver¬ 
lorengegangen ist), zum Evangelium des 
Matthäus, außerdem ein Buch der Geheim¬ 
nisse. Er müht sich hier um den tieferen, 

d. h. den allegorischen Sinn u. sucht Typen, 

d. h. Vorbilder, des NT im AT festzustellen. 

e. Ambrosius. Ambrosius hat Auslegungen 
zum AT sowie einen Kommentar zum Evan¬ 
gelium des Lukas herausgebracht. Seine Aus¬ 
legungsmethode sei an einigen Beispielen des 
Kommentars erläutert. Der verstummende 
Zacharias ist Typus des aufhörenden atl. 
Priester- u. Prophetentums bzw. des im Un¬ 
glauben ersterbenden Judentums, die Jung¬ 
frau ist Typus der Kirche, der Census des 
Augustus ist Typus des Census Christi, die 
Eselin ist Typus der Heidenwelt; auch die 
Geschenke der Weisen aus dem Morgenland 
haben symbolische Bedeutung usw. 

f. Ambrosiaster. Der Ambrosiaster zeichnet 
sich aus durch eine bemerkenswerte Nüch¬ 
ternheit u. meint, daß die kirchlichen Ver¬ 
hältnisse verschiedenen Wandlungen unter¬ 
worfen gewesen seien. Er spricht davon, daß 
die Apostel fast sämtlich verheiratet waren, 
daß die kirchlichen Ordnungen ursprünglich 
sehr locker waren, daß alle lehrten u. tauften, 
u. urchristliche Einrichtungen auf synago- 
gale zurückgingen. Nach dem Ambrosiaster 
wurde die römische Gemeinde durch jüdi¬ 
sche Gläubige begründet u. war der Streit 
zwischen Petrus u. Paulus (Gal. 2) ein tat¬ 
sächlicher u. nicht ein fiktiver, wie in der 
alten Kirche häufig behauptet wurde. 

g. Hieronymus. Hieronymus ist in der Aus¬ 
legung von Jes. 6 von anderen Exegeten ab¬ 
hängig, so zB. von Origenes. So ist er in der 
Meinung, daß der Tod des Königs Usia not¬ 
wendig sei, daß die Flügel der Seraphim das 
Antlitz Gottes verhüllten usw., von Origenes 
beeinflußt. Andererseits wendet er sich gegen 
origenistische Auslegung, so w'enn er dagegen 
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polemisiert, daß die Seraphim Christus sind 
u. den Hl. Geist repräsentieren. Er meint 
seinerseits, daß Christus im Tempel thront 
u. die Seraphim die Testamente darstellten. 
Anders exegesiert er den Galaterbrief. Er ver¬ 
tritt hier im allgemeinen historische E. Auch 
im Kommentar zum Titusbrief verzichtet er 
auf allegorische Auslegung. Dagegen hat er 
es bei seiner Kommentierung der zwölf Pro¬ 
pheten unternommen, beide Arten der Aus¬ 
legung, die wörtliche u. die allegorische, mit¬ 
einander zu verbinden. In einem späteren 
Kommentar zu Jonas hält er den Text für 
historische Wahrheit, benutzt ihn aber zu 
typologischer Auslegung. In einer Erklärung 
von Jes. 13/18 dagegen exegesiert er wieder 
rein historisch: ,Wir haben richtig gehört: 
Von den Medern spricht der Prophet, von 
Babylon, der stolzen Stadt der Chaldäer. 
Aber wir wollen nicht die Vergangenheit ver¬ 
stehen. Wir möchten hören, was nicht Ver¬ 
gangenheit ist. Wenn wir das sagen, ver¬ 
urteilen wir nicht das tropologische Verständ¬ 
nis; aber die geistliche Auslegung muß sich 
an die Ordnung der Geschichte halten. Wer 
sie nicht beachtet, wird bei der Auslegung 
der Schrift in Blindheit u. Irrtum verfallen.“ 
h. Augustinus. Augustin ist zunächst für eine 
rein historische Schriftbetrachtung eingetre¬ 
ten. Er hat daneben aber auch einer allegori¬ 
schen Schriftbetrachtung das Wort geredet: 
,Auch freute ich mich, daß mir nicht mehr 
zugemutet wurde, die alten Schriften des 
Gesetzes u. der Propheten von dem Gesichts¬ 
punkt aus zu lesen, unter dem sie mir früher 
töricht erschienen, da ich keine Heiligen be¬ 
schuldigte, so zu denken . . .; u. oft vernahm 
ich mit Freude, wie Ambrosius in seinen Re¬ 
den an das Volk uns aufs angelegentlichste 
als Richtschnur den Satz empfahl: Der Buch¬ 
stabe tötet, aber der Geist macht lebendig“ 
(conf. 6, 4; vgl. 6, 5). Augustin hat sich des 
weiteren die Frage vorgelegt, wo eigentliche, 
nicht figürliche Redeweise, u. wo figürliche, 
übertragene Redeweise anzunehmen sei. Er 
hat eine Richtschnur aufgestellt, nach der 
bemessen werden kann, ob wir eine eigent¬ 
liche oder eine figürliche Redeweise vor uns 
haben. Er meint, daß die Grundsätze, die die 
Schrift über das sittlich Gute u. Schlechte 
aufstellt, keine bloß figürliche Deutung zu¬ 
ließen. Weiterhin meint er, daß alles, was 
man in der Schrift von Gott u. seinen Hei¬ 
ligen Hartes oder sogar Grausames liest, so¬ 
fern es klar u. verständlich klingt, nicht als 


figürliche Redeweise genommen werden kann, 
so zB. Rom. 2, 5 ff. Und er meint anderer¬ 
seits: Alles, was im Worte Gottes im eigent¬ 
lichen Sinn weder auf die Sittenlehre noch 
auf die Glaubenswahrheit bezogen werden 
kann, muß man figürlich halten. Dabei be¬ 
zieht sich die Sittenlehre auf die Liebe Gottes 
u. des Nächsten (doctr. christ. 3, 10). Er setzt 
weiter auseinander: Es gibt selbst von Gott 
oder Personen, deren Heiligkeit die Hl. Schrift 
rühmend erwähnt, Worte oder sogar Taten, 
die imerfahrenen Menschen geradezu wie 
Schandtaten Vorkommen; diese sind rein 
figürlich u. man hat ihren geheimen Sinn zur 
Mehrung der Liebe zu erklären. So wird zB. 
kein vernünftiger Mensch glauben, die Füße 
des Herrn seien von dem Weibe mit kost¬ 
barer Salbe in derselben Weise gesalbt wor¬ 
den, wie das unzüchtige u. verkommene Men¬ 
schen zu tun pflegen, deren sündhafte Gast- 
mähler wir verabscheuen. Der gute Geruch 
der Salbe bedeutet den guten Ruf des ein¬ 
zelnen Menschen. Jeder, der sich durch die 
Werke eines guten Lebens einen solchen Ruf 
erworben hat, salbt, indem er Christi Fuß¬ 
stapfen folgt, dessen Füße gleichsam mit dem 
kostbaren Salböl. Augustin wendet sich 
gegen eine bloß historische wie gegen eine 
bloß allegorische Deutung u. verdeutlicht 
seine Überlegungen an Arohe u. Sintflut (civ. 
D. 15, 27). Er meint zunächst im Hinblick auf 
die historische Deutung: es darf niemand 
glauben, es sei dies ohne Grund aufgezeich¬ 
net worden oder man habe es hier lediglich 
mit geschichtlichen Tatsachen ohne jede 
allegorische Bedeutung zu tun. Er meint 
andererseits: es darf niemand denken, dies 
habe sich überhaupt nicht zugetragen, son¬ 
dern es handele sich nur um Redefiguren. 
Augustin polemisiert gegen die erste Ansicht: 
man dürfe nicht die nackten Tatsachen allein 
ins Auge fassen, wo doch so merkwürdige 
Dinge erzählt werden, wie zB. von der Aus¬ 
wahl der Tiere, die in die Arche aufgenom¬ 
men werden sollten. Augustin polemisiert 
sodann auch gegen die zweite Ansicht: die 
Vertreter der Meinung, es handele sich über¬ 
haupt nicht um Tatsachen, sondern nur um 
Sinnbilder, beriefen sich zunächst darauf, 
daß eine Überschwemmung, bei der das 
Wasser noch 15 Ellen über die höchsten Berge 
emporstieg, nicht habe stattfinden können 
im Hinblick auf den Gipfel des Berges Olym- 
pos; sie führten auch die Maße der Arche 
ins Feld u. sagten, sie sei nicht groß genug 
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gewesen, um so viele Arten von Tieren 
beiderlei Geschlechts zu fassen; manche wie¬ 
der beunruhigten sich mit der Frage, welche 
Art von Nahrungsmitteln in der Arche jenen 
Tieren wohl hätte zur Verfügung stehen 
können. 

Zum NT: R. Bultmann , Ursprung u. Sinn der 
Typologie als hermeneutischer Methode: ThLZ 
75 (1950) 205/212. - J. W. Doeve, Jewish Herme¬ 
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Leiden (1953). - E. E. Ellis, Paul’s Use of the 
OT (Edingburgh 1957). - G. Harder, Die 
Septuagintazitate des Hebr.: Theologia viato- 
rum (1939) 33/52. - M. Karnetzki, Die atl. 
Zitate in der synopt. Tradition, Diss. Tübingen 
(1955). - W. G. Kümmel, Jesus u. der jüd. 
Traditionsgedanke: ZNW 33 (1934) 105/130. - 

T. W. Manson, The OT in the Teaching of Je¬ 
sus: BullJohnRylLibr 34 (1951/52) 312/332. - 
O. Michel, Paulus u. seine Bibel (1929). - 

J. v. d. Ploeg, L’exegese de l’AT dans l’Epitre 
aux Höbreux: RevBibl 54 (1947) 187/228. - 
S. Samsler, La typologie de l’AT chez Saint 
Paul: RThPh 37 (1949) 113/128. - J. Schmid, 
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K. Stendahl, The School of St. Matthew and 
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S. Augustin exögete du IV e evangile (Paris 1930).- 
J. Danielou, Origene comme exögete de la 
Bible = TU 63 (1957) 280/290. - R. Devreesse, 
La möthode exögötique de Theodore de Mop- 
sueste: RevBibl 53 (1946) 207/141 = R. D., 
Essai sur Theodore de Mopsueste = StT 141 
(1948) 55ff. - J. B. Kellner, Der hl. Ambro¬ 
sius als Erklärer des AT (1893). - E. Kloster¬ 
mann, Formen der exeget. Arbeiten des Orige- 
nes: ThLZ 72 (1947) 203/208. - T. E. Pollard, 
The Exegesis of Scripture and the Arian Contro- 
versy: BullJohnRylLibr 41 (1958/59) 414/429. - 
A. S out er, The earliest Latin Commentaries 
on the Epistles of St. Paul (Oxford 1927). - 
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beispiele n. Beispielreihen 1232. c. Paradigmengebete 1233. d. 
Beispielsammlungen 1234. e. Kunst 1234. f. Theorie des E. 
1234. - II. Römer, a. Allgemeines 1235. b. Einzelbeispiele u. 
Beispielreihen 1237. c. Paradigmengebete 1238. d. Beispiel¬ 
sammlungen 1238. e. Kunst 1240. - III. Israeliten, a. Allge¬ 
meines 1240. b. Beispielreihen. 1. Altes Testament 1240. 2. 
Spätjudentum 1241. c. Paradigmengebete 1241. d. Beispiel¬ 
sammlungen 1242. e. Kunst 1242. 

B. Christlich. I. Allgemeines 1242. - II. Einzelbeispiele u. Bei¬ 
spielreihen. a. Neues Testament 1243. b. Kirchenvater. 1. Atl. 
Beispiele 1245. 2. Christi. Beispiele 1246. 3. Heidn. Beispiele 


1247. - III. Paradigmengebete 1252. - IV. Beispielsammlun¬ 
gen 1253. - V. Kunst 1255. 

Das aus exem-lom (von eximere = .heraus¬ 
nehmen') durch Einschub von euphonischem 
p entstandene lat. Wort exemplum bedeutet 
eigentlich ,ein aus einer Menge gleichartiger 
Dinge Herausgenommenes, woran die diesen 
gemeinsamen Eigenschaften anschaulich wer¬ 
den“. Ursprünglich diente es wohl zur Be¬ 
zeichnung von Warenproben (vgl. Rhet. Her. 

4, 6, 9); doch wurde die Bedeutung durch 
Vergleich erweitert, so daß das Wort den 
allgemeinen Sinn von ,Beispiel, Muster, Vor¬ 
bild“ annahm (vgl. Kornhardt u. Kapp-Meyer). 
Das entsprechende griech. Wort ist rcapa- 
Setyjxa, seltener ÜTioSst.yux (zB. 2 Macc. 6, 
28. 31; Sir. 44, 16; Joh. 13, 15; Hebr. 4, 11; 
Jac. 5, 10; 2 Petr. 2, 6; 1 Clem. 6, 1; 46, 1; 
63, 1; Pap. frg. 3, 2). - 1) Besondere Bedeu¬ 
tung haben die E. als Kunstmittel in der 
Rhetorik. Der Verf. der Rhet. ad Alex. (9. 
1429 a 21 f) definiert die Beispiele als .ge¬ 
schehene Handlungen, welche den vom Red¬ 
ner erwähnten ähnlich oder entgegengesetzt 
sind“ (vgl. die Unterscheidung von exemplum 
simile, dissimile u. contrarium Quint, inst. 

5, 11, 6f sowie Cic. de orat. 2, 169; über 
exempla ficta vgl. auch Cic. top. 45). Nach 
Zeno b. Anonym. Seg. rhet. 156 (Rhet. Gr. 
Sp.-H. 1, 380, 9f) ist das Beispiel die Erwäh¬ 
nung einer geschehenen Handlung zum Ver¬ 
gleiche mit der vom Redner untersuchten 
(danach Greg. Corinth. comm. in Hermog. 5, 
36 [Rhet. Gr. W. 7, 1150, 21/3]). Nach Rhet. 
Her. 2, 29, 46 gehört das Beispiel zur Aus¬ 
schmückung (exornatio) der Rede; es ist nach 
ebd. 4 (6), 49, 62 die Angabe einer Handlung 
oder eines Ausspruchs aus der Vergangenheit 
mit der Nennung eines bestimmten Urhebers 
u. dient dazu, die behandelte Sache auszu¬ 
schmücken, ihr größere Wahrscheinlichkeit 
u. Anschaulichkeit zu verleihen. Andere De¬ 
finitionen geben Cicero (inv. 1, 49), Mar. 
Victorin. (rhet. 1, 30 = Rhet. Lat. min. 
Halm 239, lOf), Beda (Rhet. Lat. min. Halm 
618, 17) u. Quintilian (inst. 5, 11, 6). Wie 
dieser hatte schon Aristoteles (rhet. 1393 a 
27/30) historische u. frei erfundene Beispiele 
unterschieden u. letztere in Parabeln (Gleich¬ 
nisse) u. Fabeln unterteilt. - 2) Die Beispiele 
dienen entweder der bloßen Belehrung u. 
Verdeutlichung (erklärende E.) oder wollen 
auf den Hörer bzw. Leser moralisch einwir¬ 
ken, indem sie ihn zur Tugend ermahnen 
oder vor Lastern warnen (*Erziehung). Ihren 
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Stoff entnehmen sie, soweit es sich nicht um 
frei erfundene Beispiele handelt, entweder der 
Sage oder der Geschichte, wobei freilich die 
historische Glaubwürdigkeit besonders bei 
den berühmten Männern in den Mund ge¬ 
legten Aussprüchen (*Apophthegmata) meist 
sehr fragwürdig ist. Über die Apophthegmata 
oder Anekdoten s. auch 0. Gigon, Antike Er¬ 
zählungen über die Berufung zur Philosophie: 
MusHelv 3 (1946) 1/21; E. Hazelton Haight, 
The Roman Use of Anecdotes (New York 
1940). Neben der einfachen Anführung eines 
Beispiels gibt es die Beispielerzählung, d. h. 
die zur Veranschaulichung einer Lehre oder 
Eigenschaft dienende Geschichte; diese unter¬ 
scheidet sich von den verwandten literari¬ 
schen Gattungen der Fabel, Parabel (des 
Gleichnisses) u. Allegorie dadurch, daß sie 
ohne irgendeinen Vergleich ihren Grundge¬ 
danken an Hand eines Einzelfalles darstellt. 
Wie bei der Fabel folgt auch hier gewöhnlich 
auf die eigentliche Erzählung die moralische 
Nutzanwendung (Paränese, Epimythion; sel¬ 
tener wird sie als Promythion vorangestellt). 
Meist stellt diese einen Topos dar (vgl. o. 
Bd. 4, 261). Bisweilen wird eine ganze Reihe 
von E. mit einer gemeinsamen Paränese ver¬ 
bunden, so daß ein priamelartiges Gebilde 
entsteht (vgl. W. Kröhling, Die Priamel als 
Stilmittel in der griech.-röm. Dichtung = 
Greifswalder Beitr. 10 [1935]). - 3) Führt ein 
Gebet, in dem man Gott um etwas bittet, 
Beispiele ähnlicher Wohltaten Gottes aus 
früherer Zeit an, so sprechen wir von einem 
,Paradigmengebet“. Diese Gebetsart geht 
vielleicht auf magische Beschwörungsformeln 
zurück, mit denen versucht wurde, die be¬ 
schworene Gottheit zu bestimmten Hand¬ 
lungen zu veranlassen, indem man sie daran 
erinnerte, daß sie früher schon Ähnliches ge¬ 
tan habe. - 4) Dem starken Bedürfnis nach 
E. in der Rhetorik suchten eigene Beispiel¬ 
sammlungen entgegenzukommen, in denen 
zu verschiedenen Tugenden, Lastern, Topoi 
u. ä. passende Beispiele zusammengestellt 
waren; als Quellen dieser Literaturgattung 
dienten besonders historische u. biographi¬ 
sche Werke. - 5) Eine spezielle Bedeutung 
nimmt das Wort E. in der platonischen Philo¬ 
sophie an. Platon bezeichnet Parm. 132D 
die von ihm angenommenen Ideen als die 
7TxpaSe(Yu,ai:a der Einzelwesen (vgl. Aristot. 
phys. 2, 3 [194b26]; metaph. 1, 9 [991a 
19/22]). Sein Schüler Xenokrates definiert die 
Idee als vorbildliche Ursache (od-ua 7tapa- 


SeLYP-aTix 1 ^, causa exemplaris) der Natur¬ 
dinge (Procl. in Plat. Parm. 136C = Xeno- 
crat. frg. 30 Heinze). Der Neupythagoreer 
Nikomachos v. Gerasa betrachtete die vor 
der Weltbildung im Geiste des Schöpfers prä- 
existierenden Zahlen als das Urbild (7rapa- 
SeiY(t« apxeTU7tov), nach dem dieser alle 
Dinge geordnet hat. In ähnlicher Weise deu¬ 
tete Augustinus unter neuplatonischem Ein¬ 
fluß die platonischen Ideen als Gedanken 
Gottes; diese Lehre wurde in der Hoch¬ 
scholastik von Albertus Magnus u. Thomas 
v. Aquin mit dem Aristotelismus verbunden, 
indem die im Geiste Gottes ruhenden Ideen 
als universalia ante res u. die den Einzelwesen 
innewohnenden Wesensformen als univer¬ 
salia in rebus aufgefaßt wurden. 

A. Nichtchristlich. I. Griechen, a. Allgemei¬ 
nes. Die Rhetorik befaßte sich eingehend mit 
den E. Nach Aristot. rhet. 1, 2 (1356b 2/5) 
ist das Beispiel die rhetorische, nicht streng 
logisch durchgeführte Form des Induktions¬ 
schlusses, wie das Enthymem die rhetorische 
Form des Syllogismus ist (vgl. ebd. 2, 20 
[1393a 26]; anal. post. 1, 1 [71a9/ll]); es hat 
mehr den Charakter eines Analogieschlusses 
als den eines eigentlichen Induktionsschlus¬ 
ses (rhet. 1, 2 [1357b25/30]). Die E. eignen 
sich mehr für die Volksrede, die Enthymeme 
mehr für die Gerichtsrede (rhet. 3, 17 [1417b 
38/1418a2]; vgl. ebd. 1, 9 [1368a29f]). Bei¬ 
spiel u. Enthymem werden auch von dem 
Anonymus: Rhet. Gr. Sp.-H. 1, 209, 12/4 
gegenübergestellt. - PsAristot. rhet. ad Alex. 
33 (1438 b40/1439a3) empfiehlt, zeitlich oder 
räumlich naheliegende E. zu verwenden. 
Apsines rhet. 8: Rhet. Gr. Sp.-H. 1, 281, 1/3 
fordert, ganz alte u. mythologische E. zu 
meiden. PsDionys. Halic. rhet. 11, 2 (124, 
20f Usener) wird die Geschichte als <p',Xoaocp£a 
hy. 7tapaSeiY(taT<ov bezeichnet, 
b. Einzelbeispiele u. Beispielreihen. II. 5, 
381/402 erzählt Dione der von Diomedes ver¬ 
wundeten Aphrodite drei Geschichten von 
Göttern bzw. Göttinnen, denen von Men¬ 
schen Leid zugefügt wurde. Ähnliche para¬ 
digmatische Geschichten, deren mythischer 
Stoff einer den troischen Ereignissen voraus¬ 
liegenden Zeit entnommen ist, gibt es in 
6, 128/41; 9, 524/605; 19, 85/136; 24, 601/20. 
Meist folgt auf die Erzählung die Paränese 
(vgl. auch Od. 1, 32/43; 21, 293/310 sowie 
5, 118/28 mit einer ganzen Beispielreihe). 
Daß derartiges schon dem altorientalischen 
Epos bekannt war, zeigt die Aufzählung der 
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von Istar treulos behandelten Geliebten im 
Gilgames-Epos 6, 1, 46/77 (54f Schott). 0. 
Kern (Die Rel. d. Griechen 2 2 [1963] 24) be¬ 
streitet die moralische Tendenz derartiger 
Geschichten in den alten Epen, wie sie Oeh- 
ler annimmt; einen vermittelnden Stand¬ 
punkt vertreten W. Schadewaldt (Iliasstudien 
142) u. B. Snell (Gnomon 19 [1943] 68/71). 
Zu den E. gehören die paränetisch verwend¬ 
baren Geschichten in der Nekyia der Odyssee, 
also insbesondere der vielleicht orphisch be¬ 
einflußte Frevlerkatalog (11, 576/600; über 
Tantalos vgl. auch Archiloch. frg. 55). - 
Mythische E. zur moralisch-religiösen Unter¬ 
weisung spielen eine zentrale Rolle in der 
Chorlyrik, aus der die attische Tragödie die¬ 
ses Element übernimmt (Soph. Ant. 944/ 
987; Eur. Hipp. 535/564 u. a.). Die attische 
Publizistik verfügt im 4. Jh. über einen rei¬ 
chen Schatz von E. aus jenen Epochen der 
attischen Geschichte (Solon, Tyrannenver¬ 
treibung, Perserkriege - insbesondere Mara¬ 
thon), die der mythischen Vergangenheit 
gleichgeachtet werden. Über die Bevorzugung 
der historischen E. vor den mythischen bei 
den attischen Rednern s. auch J. Kroymann, 
Sparta u. Messenien (1937) 89/91. Die enko- 
miastische Synkrisis, bei der der Held noch 
größer erscheint als mythische oder histori¬ 
sche E., gibt es u. a. bei Isokrates (9, 34/40; 
vgl. o. Bd. 5, 335). In Delphi erzählten die 
Priester den Orakelbefragern E. der Fröm¬ 
migkeit ; hierher gehört der aus Theopomp, 
frg. 344 (FGH 2, 607) bekannte Klearchos 
(vgl. 0. Kern, Die Rel. d. Griechen 2 2 [1963] 
123). Auch Philosophen wie Pythagoras, So¬ 
krates (vgl. o. Bd. 5, 603. 609. 620), Diogenes 
(vgl. o. Bd. 3, 998; Bd. 5, 603. 609), Epikur 
u. a. wurden besonders von ihren Anhängern 
als Vorbilder verehrt; in anderer Weise Alex¬ 
ander d. Gr. u. andere hellenistische u. spät¬ 
antike Herrscher. In der Verehrung des 
Herakles als Herrschervorbild treffen sich 
kynisch-stoische Popularphilosophie, helle¬ 
nistische Herrscherideologie u. die sich an 
eine sehr populäre Gottheit knüpfende Kult¬ 
frömmigkeit (vgl. W. Derichs, Herakles, Vor¬ 
bild des Herrschers in der Antike, Diss. Köln 
[1950]). Besonders beliebt waren mythische 
u. historische E. in der kynisch-stoischen 
Paränese (s. o. Bd. 3, 998). 

c. Paradigmengebete. Achilleus weist in sei¬ 
nem Gebet an Zeus II. 16, 236/8 auf frühere 
Gebetserhörungen hin (ähnlich Sapph. fr. 1 
L. P.). In hellenistischer Zeit wurden in man¬ 


chen Tempeln die Wundertaten (äpSTod) des 
in dem betreffenden Heiligtum verehrten 
Gottes von eigenen Erzählern (Aretalogen) 
vorgetragen, bisweilen auch inschriftlich fest¬ 
gehalten (vgl. *Epidauros o. Bd. 5, 536). Eu- 
phorion scheint in seinem Verwünschungs¬ 
gedicht Arai einen Dieb, der ihn bestohlen 
hatte, in der Weise verflucht zu haben, daß 
er eine Reihe mythischer u. historischer Per¬ 
sonen aufzählte, deren schlimmes Schicksal 
der Dieb erleiden sollte (F. Skutsch, Art. 
Euphorion: PW 6, 1181). 

d. Beispielsammlungen. Das 2. Buch der pseu¬ 
doaristotelischen .Ökonomik 1 enthält haupt¬ 
sächlich Beispiele, wie sich Staaten u. Privat¬ 
personen aus Geldverlegenheiten geholfen 
haben, ganz in der Art peripatetischer Ma¬ 
terialsammlungen (vgl. u. Sp. 1250f u. Bickel, 
Diatribe 175). Die erzählende Elegie des 
Hellenismus ist oft wie eine Beispielsamm¬ 
lung angelegt (Hermesianax, Phanokles u. a.; 
vgl. auch das als Stoffsammlung deklarierte 
Prosawerk des Parthenios, die epomxa Tra-Or)- 
p.xva). Beliebt waren seit hellenistischer Zeit 
die paradoxographischen Schriften, die man 
wie Beispielsammlungen zusammenstellte, 
ohne daß sie jedoch zur E.Literatur gerechnet 
werden könnten wie Polyaens Werk über 
Kriegslisten oder die Apophthegmensamm- 
lungen im plutarchischen Corpus, die als rhe¬ 
torische oder moralische Beispielsammlungen 
verwendet werden konnten (vgl. o. Bd. 1, 
546f). Eine den Beispielsammlungen ver¬ 
wandte Literaturgattung bilden die kunst¬ 
mäßigen Biographien, was man besonders aus 
der peripatetischen Theorie der Biographie 
entnehmen kann (A. Dihle, Studien z. griech. 
Biographie [1956] 57/87). Für Beispielsamm¬ 
lungen über den Tod berühmter Männer s. 
♦Exitus illustrium virorum u. Sp. 1260f. 

e. Kunst. Der Dodekathlos des Herakles 
wurde in der griech. u. röm. Kunst immer 
wieder dargestellt, um zur Befolgung seines 
besonders in der kynisch-stoischen Paränese 
allegorisch gedeuteten Beispiels anzufeuern 
(vgl. F. Cumont, Recherches sur le symbolisme 
funeraire des Romains [Par. 1942] 453. 461; 
ein schönes Denkmal dieser Art aus spätan¬ 
tiker Zeit ist die Kunstuhr von Gaza [H. 
Diels, Über die von Prokop beschriebene 
Kunstuhr von Gaza: AbhB 1917, 7, 11/9]). 

f. Theorie der Erziehung. Die Theorie der 
Erziehung u. des sittlichen Aufstiegs hatte 
seit der Sophistik (Protagoras) auf die drei 
Faktoren Veranlagung, Übung, Belehrung 
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zu achten gelernt, wobei der Akzent je nach 
den herrschenden psychologischen Meinungen 
verschieden gesetzt werden konnte. Die E. 
wurden, ebenso wie die sich gleichfalls der 
rationalen Systematik entziehenden Senten¬ 
zen der vulgärethischen Tradition, überall 
dort besonders hoch geschätzt, wo man Tüch¬ 
tigkeit primär als Resultat der Übung, u. 
zwar der Übung irrationaler Seelenkräfte, 
verstand (Peripatos), wo man ein lückenloses, 
wissenschaftliches System der Ethik für un¬ 
möglich hielt (Skeptiker) oder wo die mora¬ 
lische Paränese einem philosophisch nicht 
vorgebildeten Publikum galt (Kyniker). E. u. 
Sentenzen lehnte man ab, wo es auf die Wis¬ 
senschaftlichkeit der Ethik ankam (ortho¬ 
doxe Stoa, vor allem Ariston von Chios). Diese 
Kontroverse begünstigte die Entstehung 
einer Theorie des E.-Gebrauchs, der durch 
die Imitationspraxis der rhetorischen Unter¬ 
weisung natürlich immer bestand. Phaidon 
von Elis verglich die Wirkung des E. eines 
großen Mannes mit dem kaum fühlbaren In¬ 
sektenstich, der eine große Geschwulst ver¬ 
ursacht (Sen. ep. 94, 41). Eine umfassende 
Theorie des moralischen E. enthielt das Sy¬ 
stem des Poseidonios (Sen. ep. 95, 65f), u. 
zwar als Bestandteil eines propädeutischen, 
dem philosophischen Unterricht vorangehen¬ 
den Abschnittes sittlicher Unterweisung. Po¬ 
seidonios scheint diesen Punkt als einziger 
Philosoph systematisch behandelt zu haben, 
doch gab er damit einer unter den Gebildeten 
auch späterhin weitverbreiteten Auffassung 
philosophischen Ausdruck. Clemens bezieht 
sich am Anfang des ,Paedagogus‘ ausdrück¬ 
lich auf ihn (1, lf). 

II. Römer, a. Allgemeines. Die exempla 
maiorum erfreuten sich bei den Römern einer 
großen Wertschätzung (vgl. zB. Cic. Manil. 
60; de orat. 2, 335; leg. 2, 62); sie galten als 
Ausdruck des *mos maiorum, der als vor¬ 
bildlich angesehen wurde. Im röm. Recht 
kam Präzedenzfällen eine rechtsbildende Kraft 
zu. - Der Hinweis auf nachahmenswerte oder 
verabscheuungswürdige Beispiele war eine 
beliebte Erziehungsmethode (vgl. Ter. Ad. 
414/8), welche auch der Vater des Horaz an¬ 
wandte (Hör. sat. 1, 4, 105/29). Dabei wurde 
bei den Tugendbeispielen aus Gründen der 
pietas familiaris gerne auf die Familienüber¬ 
lieferung zurückgegriffen (vgl. Sen. contr. 
10, 2 [31], 16). In diesem Sinne sollte die aus 
dem Ahnenkult entstandene Aufstellung der 
Ahnenbilder (imagines maiorum) in Schrän¬ 


ken des Atriums bei vornehmen Römern so¬ 
wie die Prozession derselben in den Nach¬ 
kommen Ehrfurcht vor den Leistungen der 
Vorfahren erwecken (vgl. E. Bethe, Ahnen¬ 
bild u. Familiengesch. bei Römern u. Grie¬ 
chen [1935] 81 f). Vergil (Aen. 12, 438/40) 
versieht die römische Vorliebe für das päda¬ 
gogische E. (vgl. Sen. ep. 6, 5) mit einem 
mythischen E. Der jüngere Plinius bezeich¬ 
net es ep. 8, 14, 4/6 als eine zu seiner Zeit aus 
der Übung gekommene Sitte der Vorfahren, 
daß die Senatoren ihre Söhne schon früh zu 
den Sitzungen mitnahmen; so lernten diese 
den Geschäftsgang des Senates durch Bei¬ 
spiele kennen. Juvenal handelt in seiner 
14. Satire von der Schädlichkeit des schlech¬ 
ten Beispiels, das viele Eltern ihren Kindern 
geben. - Wie bei den Griechen, so spielten 
auch bei den Römern die E. als Kunstmittel 
in der Rhetorik eine große Rolle (Sen. contr. 
7, 5 [20], 12; 9, 2 [25], 27; zur Frage über¬ 
nommener oder selbsterfundener E. Rhet. 
Her. 4, 1, 1/7, 10). Cicero betrachtet ähnlich 
wie Aristoteles, von dem er indirekt abhän¬ 
gig ist (s. o. Sp. 1232), das E. als eine Form 
des Induktionsschlusses (inv. 1, 55) u. hebt 
(Caecin. 80; de orat. 1, 201 u. orat. 120) die 
Bedeutung der E. für den Redner hervor 
(vgl. auch de orat. 1, 256). In Übereinstim¬ 
mung mit den griech. Rhetoren (s. o. Sp. 1232) 
schreibt Quintilian inst. 5, 11, 17 den ex 
poeticis fabulis entnommenen Beispielen ge¬ 
ringere Beweiskraft zu als den historischen. 
Plinius (ep. 2, 20, 9) bezeugt eine Regel schul- 
mäßig-rhetorischer Beispielverwendung. - 
Daß man aus der Geschichte E. richtigen u. 
falschen Verhaltens entnehmen könne, sagt 
Livius (1 praef. 10). Dieser Topos ist nicht 
nur der Rhetorik, sondern auch der Philo¬ 
sophie geläufig (Cic. div. 2, 8), wobei sich für 
den Römer die Frage der Bevorzugung ein¬ 
heimischer oder fremder E. erhebt (Tusc. 5, 
105; off. 2, 26; zum moralisch-exemplari¬ 
schen Geschichtsverständnis vgl. H. I. Mar- 
rou, St. Augustin et la fin de la culture anti- 
que [Par. 1938] 116. 133; Histoire de l’educa- 
tion dans l’antiquite 2 [Par. 1950] 382). Kaiser 
Augustus sammelte nach Suet. Aug. 89, 2 
selbst aus griech. u. röm. Autoren E. für das 
öffentliche u. häusliche Leben u. benützte sie 
zur Ermahnung seiner Angehörigen, Offiziere 
u. Beamten. Daß der gute Kaiser durch sein 
eigenes Verhalten seinen Untertanen ein Bei¬ 
spiel tugendhaften Lebens gebe, ist ein wie¬ 
derholt geäußerter Gedanke (Ov. met. 15, 
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834; Veil. Paterc. 2, 126, 5; Plin. paneg. 
45, 6). 

b. Einzelbeispiele u. Beispielreihen. Die große 
Beliebtheit der E. in Rede, Historiographie, 
Philosophie u. Dichtung, die bei den Römern 
schon sehr früh literarisch faßbar wird (C. 
Gracch. fr. 49 Male. = Gell. 10, 3, 5), zeigt 
sich auch darin, daß nicht selten für einen 
Topos eine ganze Beispielreihe vorgelegt wird. 
So reiht Cicero im ,Cato maior* zahlreiche 
Geschichten vom tätigen Leben im Greisen- 
alter aneinander, die vermutlich dem Liber 
annalis des Atticus entnommen sind, der sie 
seinerseits gewiß als E. brachte. Sallust läßt 
König Mithridates mit einer historischen 
Beispielreihe politische Propaganda treiben 
(ep. Mithr. 5/9; vgl. E. Bikerman: RevfitLat 
24 [1946] 138f). Vergil, der im Descensusbuch 
der Aeneis die Nekyia der Odyssee nachzu¬ 
ahmen sucht (vgl. o. Sp. 1232), zählt 6, 440/76 
als Opfer unglücklicher Liebe auf: Phädra, 
Prokris, Eriphyle, Euadne, Pasiphae, Laoda- 
mia, Cänis, Dido. Ebd. 477/547 nennt er Hel¬ 
den aus dem Zug der Sieben gegen Theben u. 
dem trojanischen Krieg. Ebd. 548/627 wer¬ 
den Frevler im Tartarus aufgeführt: Titanen, 
Aloiden, Salmoneus, Tityos, Ixion, Pirithous, 
Theseus, Phlegyas (vgl. die Reihe Phaedr. 
fab. app. 5). Ebd. 752/892 erscheinen be¬ 
rühmte Männer der (vom Standpunkt der Er¬ 
zählung) zukünftigen Geschichte Alba Lon- 
gas u. Roms (sogenannte ,Heldenschau‘): 
die albanischen Könige, Romulus, Caesar, 
Augustus, die röm. Könige, Lucius Iunius 
Brutus, die Decier u. Druser, Manlius Tor- 
quatus, Camillus, Caesar u. Pompeius, Mum- 
mius, Aemilius Paullus, der ältere Cato, Cos- 
sus, die Gracchen, der ältere u. der jüngere 
Scipio, Fabricius, Atilius Serranus, die Fa¬ 
bier, besonders Fabius Maximus Cunctator, 
Marcellus, der Besieger des Viridomarus, u. 
Marcellus, der Neffe des Augustus. - Horaz 
legt ep. 1, 7 dar, daß man im Geben wie im 
Nehmen Maß u. Vernunft walten lassen solle; 
dies sucht er durch vier E. zu erläutern, von 
denen das erste dem Volkshumor (14/9), das 
zweite der äsopischen Fabel (29/33; vgl. 
Aesop. fab. 24 Hausr. = 31 Halm), das 
dritte dem homerischen Epos (40/3; vgl. Od. 
4, 600/8), das vierte der eigenen Erfindung 
des Dichters in Anknüpfung an einen histo¬ 
rischen Rahmen (46/95) entstammt (vgl. 
O. Hiltbrunner, Volteius Mena: Gymnasium 
67 [1960] 289/300). - Proporz vergleicht seine 
Geliebte Cynthia öfter mit den Heroinen; 


hier dient das mythische E. der Glorifizie¬ 
rung einer lebenden Person (vgl. P. Boyance: 
EntrFondHardt 2 [1956] 175f). Die mythi¬ 
schen Beispielreihen der erotischen Elegien 
Ovids, besonders der Ars amatoria, stammen 
wohl aus Katalogen (vgl. o. Sp. 1234), die er 
auch in den Metamorphosen benützt zu haben 
scheint (vgl. W. Kraus, Art. Ovid: PW 18, 
2, 1935 u. 1940f ; H. Renz, Mythol. Beispiele 
in Ovids erot. Elegie, Diss. Tüb. [Würzb. 
1935]). Eine Eigentümlichkeit der Beispiel¬ 
reihen bei den Dichtern der augusteischen 
Zeit glaubt W. Wimmel (Hermes 82 [1954] 
199/230) entdeckt zu haben. - Bei Martial 
erscheinen Beispielreihen im Rahmen der o. 
beschriebenen (Sp. 1232) enkomiastischen 
Synkrisis (11,5). Seneca führt in der ethischen 
Paränese trotz seiner Abhängigkeit von grie¬ 
chischen philosophischen Quellen gern römi¬ 
sche E.reihen an (zB. ep. 24, 3/10; vgl. Cie. 
Tusc. 1, 97/100; ep. 67, 7/9; 98, 12), in denen 
gelegentlich einzelne griechische E. figurie¬ 
ren. Bei Apuleius begegnet man ironisch¬ 
komischer Verwendung von E. (met. 1, 10, 
2 u. ö.). - Die Bedeutung moralischer E.¬ 
reihen aus Roms heroisierter Frühzeit in der 
Historiographie ist noch bei Ammian unge¬ 
schwächt (23, 5, 16/23; 31, 5, 11/17; 31, 13, 
19; vgl. C. P. T. Naude, Ammianus Marcel¬ 
linus, Diss. Leiden [1956] 73/87). 

c. Paradigmengebete. Der Typ des Paradig¬ 
mengebetes ist in dem Ovid zugeschriebenen 
,Ibis‘ in hellenistischer Manier (o. Sp. 1234) 
literarisch verwertet (F. Wehrli: Hermes 70 
[1941] 18f). 

d. Beispielsammlungen. Die früheste litera¬ 
rische E.sammlung im Lateinischen verfaßte 
Cornelius Nepos. Sie wird von Charisius (185, 
24 Barw.) u. Gellius (6 [7] 18, 11) u. vielleicht 
von Julian v. Aeelanum (Aug. c. Jul. op. 
imp. 4, 43; vgl. u. Sp. 1248) zitiert. Exempla¬ 
rischen Charakter tragen auch die Viten sei¬ 
nes erhaltenen Werkes De viris illustribus 
(vgl. o. Sp. 1234). - Ein Werk unter dem Titel 
E. ist für Hyginus, den Freigelassenen des 
Augustus (Gell. 10, 18, 7), ein wohl vergleich¬ 
bares unter dem Titel Collecta für einen ge¬ 
wissen Pomponius Rufus, wohl derselben 
Zeit, bezeugt (Val. Max. 4, 4 prooem.; s. 
♦Enzyklopädie o. Bd. 5, 508). - Das neun 
Bücher umfassende, dem Kaiser Tiberius ge¬ 
widmete, erhaltene Werk des Valerius Maxi¬ 
mus ,Facta et dieta memorabilia 1 enthält über 
tausend E., welche unter 87 Rubriken einge¬ 
ordnet sind; jede von ihnen umfaßt in der 



1239 


Exem'plum 


1240 


Regel zwei Abteilungen, eine für die röm. 
Geschichte (exempla domestica) u. eine für 
die fremde (exempla externa). Das erste 
Buch befaßt sich mit religiösen Eimich- 
tungen u. Gegenständen (zB. 1, 1 de reli- 
gione; 1, 5 de ominibus); das zweite Buch 
betrifft Staatseinrichtungen (zB. 2, 1/6 de 
institutis antiquis); die übrigen Bücher be¬ 
ziehen sich auf menschliche Dinge u. Eigen¬ 
schaften (zB. 3, 2 de fortitudine; 3, 3 de 
patientia; 4, 1 de moderatione; 5, 4/6 de 
pietate erga parentes et fratres et patriam; 
6, 1 de pudicitia; 6, 4 graviter dicta aut 
facta). Das Werk diente den Bedürfnissen 
der Rhetoren u. Rhetorensehulen, aber auch 
der bildenden u. unterhaltenden Lektüre. 
Nach seinem eigenen Zeugnis 1 praef. hat 
Valerius Maximus seine Beispiele aus ver¬ 
schiedenen Werken hervorragender Schrift¬ 
steller zusammengetragen. Wahrscheinlich 
hat er die früheren lat. Beispielsammlungen 
benützt, aber auch aus anderen Autoren (be¬ 
sonders Varro, Cicero, Livius) selbständig E. 
ausgezogen u. unter seine Rubriken einge¬ 
ordnet ; die historischen Irrtümer, die das 
Werk enthält, dürften vor allem bei der Zu¬ 
sammenstellung der aus den Quellen gesam¬ 
melten Beispiele entstanden sein. Ob er für 
die fremden Beispiele auch griech. Quellen 
benutzt hat, läßt sich nicht entscheiden. Nach 
Bosch hat Valerius Maximus aus zwei Quel¬ 
len geschöpft, nämlich einer Beispielsamm¬ 
lung, die schon Cicero Vorgelegen habe, u. 
einer späteren, wahrscheinlich den E. des 
Hyginus. Doch ist die Annahme einer schon 
dem Cicero vorliegenden Beispielsammlung 
unsicher (vgl. Klotz, Stud. 12/4. 32. 68/74). 
Nach Klotz hat Valerius Maximus die Haupt¬ 
masse seiner E. nur den E. des Hyginus ent¬ 
nommen, so daß sein Werk im wesentlichen 
als deren Verkürzung anzusehen wäre. Frei¬ 
lich beweisen Parallelen mit Abweichungen 
bei späteren Autoren (Seneca, Plinius d. Ä., 
Frontinus, Laktanz u. a.), die durch ver¬ 
schiedene Verkürzung einer gemeinsamen 
Quelle erklärt werden können, diese Hypo¬ 
these nicht mit Sicherheit, weil sie vielleicht 
aus der Schultradition (vgl. Sen. ep. 24, 6: 
,decantatae‘ inquis ,in omnibus scholis fabu- 
lae istae sunt‘) oder mit der freien Benützung 
des Valerius Maximus durch spätere Autoren 
zu erklären sind. *Epitomai aus Valerius 
Maximus wurden später verfaßt von Iulius 
Paris, Ianuarius Nepotianus u. Titius Probus 
(s. o. Bd. 5, 949f). - Frontinus’ Werk über 


Kriegslisten, Solinus’ (3. Jh.) Collectanea 
rerum memorabilium, ein Exzerpt aus der 
Naturalis historia des älteren Plinius u. 
Iulius Obsequens’ (3./4. Jh.) Sammlung der 
bei Livius vorkommenden Wunderzeichen 
gehören demselben literarischen Typus an, 
ohne eigentlich E.-Sammlungen zu sein, 
e. Kunst. Die Reihung mythischer Gestalten 
mit gleichem Schicksal in der frühkaiserzeit¬ 
lichen Malerei entspricht genau dem vergili- 
schen Descensusbuch (vgl. K. Schefold, Gym¬ 
nasium 67 [1960] 92). - Über den Dodek- 
athlos des Herakles s. o. Sp. 1234. 

III. Israeliten, a. Allgemeines. Im AT wird 
wiederholt auf die Gefahr des bösen Beispiels 
der Sünder hingewiesen, vor dem sich der 
Fromme hüten soll (Ps. 17 [16], 4; 141 [140], 
4; vgl. den syr. Abiqar, Spruch 16 Meissner). 
Auch das schlechte Beispiel der Vorfahren 
wird von späteren Generationen nachgeahmt 
(Jer. 3, 25). Das böse Beispiel der Männer 
wird Os. 4, 13 f geradezu als Entschuldigungs¬ 
grund für die Sünden der Frauen bezeichnet. 
Das schlechte Beispiel der Fürsten u. Prie¬ 
ster wirkt besonders verderblich auf das Volk 
(Os. 5, 1 f). Nach Mal. 2, 6 gaben die Priester 
früher dem Volk ein gutes Beispiel, was nach 
ebd. 2, 8 zu seiner Zeit nicht mehr der Fall 
war. 

b. Beispielreihen. 1. Altes Testament. Im AT 
finden wir öfter sogenannte Summarien, d. h. 
geschichtliche Rückblicke mit paränetischer 
Absicht, zB. Ps. 78 (77); 105 (104); 106 
(105); 135 (134); 136 (135); Ez. 20. Der ster¬ 
bende Mathathias ermahnt 1 Macc. 2, 49/61 
seine Söhne unter Hinweis auf Abraham, 
Joseph, Phinees, Josue, Kaleb, David, Elias, 
die drei Jünglinge im Feuerofen u. Daniel in 
der Löwengrube zum Eifer für das Gesetz. 
Sir. 16, 5/10 führt zahlreiche E. für göttliche 
Strafgerichte an (Korah u. seine Rotte, die 
Riesen der Urzeit, die durch die Sintflut 
vernichtet wurden, die Zerstörung von Sodo- 
ma u. Gomorrha, die Kanaaniter, die Israeli¬ 
ten in der Wüste), 44, 1/50, 24 E. für die 
gnädige Führung der Gerechten (Henoch, 
Noe, Abraham, Isaak, Jakob, Moses, Aaron, 
Phinees, Josue, Kaleb, die Richter, Samuel, 
Nathan, David, Salomon, Elias, Elisäus, 
Ezechias, Isaias, Josias, Jeremias, Ezechiel, 
Job, die zwölf kleinen Propheten, Zorobabel, 
der Hohepriester Jesua, Nehemias, Joseph, 
Sem, Seth, Enos, Adam, der Hohepriester 
Simon). Sap. 10/2 u. 16/9 sucht das Walten 
der göttlichen Weisheit in der Geschichte von 
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Adam bis zum Einzug der Israeliten in Ka¬ 
naan an E. zu zeigen (vgl. 9, 18 u. 10, 9). 

2. Spätjudentum. Im Spätjudentum nimmt 
die Vorliebe für E. durch den Einfluß der 
Popularphilosophie auf die jüdisch-hellenisti¬ 
sche Homilie u. dadurch auf die spätjüd. 
Literatur überhaupt stark zu. So sucht das 
4. Makkabäerbuch durch das Beispiel des 
Eleazar u. der sieben Brüder mit ihrer Mut¬ 
ter zu beweisen, daß die Frömmigkeit alles 
Leid überwinde; dort ermahnt 16, 15/23 die 
Mutter ihre Söhne unter Hinweis auf biblische 
E. (Martyrium des Eleazar, Opferung Isaaks, 
Daniel in der Löwengrube, die drei Jünglinge 
im Feuerofen). Andere E. stehen ebd. 18, 
11/3: Kain u. Abel, Opferung Isaaks, Joseph 
in Ägypten, Phinees, die drei Jünglinge im 
Feuerofen, Daniel in der Löwengrube. 4 Esdr. 
7, 106/10 gibt mehrere E. der Fürbitte Ge¬ 
rechter für die Sünder, die Damaskusschrift 
bringt 2, 17/3, 12 Maier solche für göttliche 
Strafgerichte. - Philon v. Alexandrien, der 
ebenfalls gerne die Form der philosophischen 
Paränese nachahmt, zeigt praem. et poen. 
7/66 an den Beispielen des Enos, Henoch, 
Noe, Abraham u. a., wie Gott die Gerechten 
belohnt, u. ebd. 67/78 an den Beispielen des 
Kain u. des Kore u. seiner Rotte, wie er die 
Frevler bestraft. Virtut. 198/210 sucht er mit 
biblischen E. zu zeigen, daß der wahre Adel, 
den er im stoischen Sinne auffaßt, in der 
Tugend u. nicht in der edlen Abstammung 
bestehe. 

c. Paradigmengebete. 2 Esdr. (= Neh.) 9, 
6/31 gibt einen Rückblick auf die biblische 
Geschichte in Form eines Paradigmengebetes, 
das nach der LXX dem Esdras in den Mund 
gelegt wird. Als Beispiele göttlichen Wirkens 
werden hier aufgezählt: die Erschaffung der 
Welt, der Bund mit Abraham, die ägypt. 
Plagen, der Durchzug durch das Rote Meer 
u. der Untergang des Pharao, der Bundes¬ 
schluß am Sinai, das Manna, das Wasser aus 
dem Felsen, die Eroberung Kanaans, die 
Richter, die Propheten. Das Gebet schließt 
mit der Anwendung auf die Gegenwart 9, 
32/7: ,Und nun, unser Gott. . ., der an dem 
Gnadenbunde festhält, nicht möge dir gering 
erscheinen all das Ungemach . . .‘ - 3 Macc. 
2, 3/8 verrichtet der Hohepriester Simon ein 
Paradigmengebet mit folgenden E.: die Er¬ 
schaffung der Welt, die Sintflut, durch die 
auch die Riesen der Urzeit vernichtet wur¬ 
den, die Zerstörung von Sodoma u. Gomor¬ 
rha, die ägypt. Plagen, der Durchzug durch 


das Rote Meer u. der Untergang des Pharao; 
die Anwendung auf die gegenwärtige Lage 
erfolgt 2, 9/20. (Vgl. ferner 6, 4/15 mit dem 
Paradigmengebet des Priesters Eleazar.) - 
Das Paradigmengebet Apc. Sophon. 9, 1 
(172 Rießler) bringt folgende E. göttlicher 
Hilfe: den Durchzug durch das Rote Meer, 
die Rettung Susannas, die drei Jünglinge im 
Feuerofen. Es ist dies das Paradigmengebet 
mit der knappsten Struktur: ,Du wirst aus 
dieser Not mich retten, du, der du . . . Ich 
bitte dich, daß du aus dieser Not auch mich 
errettest.“ - Die Miina enthält Ta‘an. 2, 4 
ein Paradigmengebet für die Rettung Ge¬ 
rechter. - Es ist im Hinblick auf das christl. 
Paradigmengebet in seiner abschließenden 
Gestalt (s. u. Sp. 1252f) festzustellen, daß im 
jüd. Paradigmengebet der Typus .befreie 
mich von . . ., wie du N. N. befreit hast 
von . . .“ nicht nachweisbar ist. 

d. Beispielsammlungen. In der Misna u. Ge- 
mära sind Rabbinensprüche gesammelt; be¬ 
sondere Bedeutung besitzt in dieser Bezie¬ 
hung der Misna-Traktat Pirqe äböt = 
.Aussprüche (eigentlich .Abschnitte“) der 
Väter“. 

e. Kunst. Man hat, vor allem bei der Analyse 
der Malereien in der Synagoge von Dura, er¬ 
kannt, daß die jüd. Bildkunst etwa seit der 
Makkabäerzeit zwei Traditionen kannte: eine 
.erzählende“ u. eine andere, die nur mit iso¬ 
lierten Bildern, .Symbolen“, arbeitete (vgl. 
C. H. Kraeling, The Synagogue = Dura-Eur., 
Fin. Rep. 8, 1 [New Haven 1956] 361/3). Es 
ist wahrscheinlich, daß das Repertoire der 
letzteren durch einen Kanon von E. bestimmt 
■war, der sich in Paränese u. Gebet heraus¬ 
gebildet hatte. Entstehung, Entwicklung u. 
Fixierung dieses Kanons zu erforschen ist 
eine Aufgabe, die durch methodische Ver¬ 
gleichung der hier gesammelten Texte mit 
den Kunstdenkmälern vielleicht noch gelöst 
werden kann. Material u. Ansätze bei E. R. 
Goodenough, Jewish Symbols 1 ff (New York 
1953ff); R. Wischnitzer-Bernstein, Symbole 
u. Gestalten der jüd. Kunst (1935). 

B. Christlich. I. Allgemeines. Die röm. Wert¬ 
schätzung der exempla maiorum u. die Be¬ 
rufung auf sie als Zeugnisse des Herkommens 
wurde auch von der Kirche übernommen; 
dies zeigt das Schreiben der Synode v. 378 an 
die Kaiser Gratian u. Valentinian II, wo es 
von Papst Damasus heißt: non novum ali- 
quid petit, sed sequitur exempla maiorum 
(Mansi 3, 627). - Daß die Erziehungsmethode 
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des Hinweises auf Beispiele auch noch in 
christl. Zeit gepflegt wurde, ersehen wir aus 
Claud. c. 10, 231 f, wo erzählt wird, wie Stili- 
chos Tochter Maria von ihrer Mutter die 
exempla prisca pudicitiae lernt. Ähnlich wie 
Seneca ep. 6, 5 weist auch Ambrosius virg. 

2, 1, 2 (F1P 31, 46, 4/11) auf den Vorzug der 
exempla gegenüber den praeeepta hin. Cle¬ 
mens v. Alex, legt paed. 3, 8 unter Hinweis 
auf griech. u. biblische E. dar, daß Beispiele 
die Hauptsache beim guten Unterricht seien 
(vgl. CI. Mondesert, Le symbolismc ehez Cle¬ 
ment d’Alex.: RechSeRel 26 [1936] 164/6; 
s. auch Clem. Al. ström. 6, 17, 161, 4 [GCS 15, 
515, 5/7] u. W. den Boer, De allegorese in het 
werk van Clemens Alex. [Diss. Leiden 1940] 
111/3). Paulinus v. Pella berichtet Euch. 231 
(CSEL 16, 300) von seinem Vater, daß er 
seine Belehrungen durch Beispiele bereichert 
habe (exemplis . . . bonis studiorum instruc- 
tio crescens). - Dem Gedanken, daß Eltern u. 
Erzieher vor allem selbst ein gutes Beispiel 
geben sollen, verleiht Gregor v. Nazianz in 
schöner Weise Ausdruck, indem er c. ad 
Olympiad. 98 (PG 37, 1549) der Olympias 
ihre Erzieherin Theodosia als lebendiges Bei¬ 
spiel“ vor Augen stellt. Paulinus v. Pella 
suchte nach Euch. 192 (CSEL 16, 299) die 
Leute auf den verwahrlosten Gütern seiner 
Frau durch das Beispiel seines eigenen Flei¬ 
ßes zur Arbeit anzueifern (exemplo proprii 
invitando laboris). - Auch in der Rhetorik 
spielten die E. weiterhin ihre Rolle, wie 
Ennod. dict. 21, 21/32 (CSEL 6, 489, 1/492, 6) 
zeigt. Der byzantinische Rhetor Joseph 
Rhakendytes nennt syn. rhet. 3 (Rhet. Gr. 
W. 3, 524, 31/525, 9) als Quellen zur Gewin¬ 
nung der E. die Historiker, die homerischen 
Epen, alle übrigen Dichter, die unter dem 
Namen des Apollodoros gehende Bibliotheke, 
die Fabeln Äsops u. die geschichtlichen Bü¬ 
cher des AT. - Tertullian definiert virg. vel. 

3, 4 (CSEL 76, 82) das scandalum als malae 
rei exemplum; Ruricius stellt ep. 2, 25 (CSEL 
21, 410, 15) das exemplum (= ,gutes Bei¬ 
spiel“) dem scandalum gegenüber (vgl. G. 
Stählin, Skandalon = Beitr. z. Ford, christl. 
Theol. 2, 24 [1930] 392). 

II. Einzelbeispiele u. Beispielreihen, a. Neues 
Testament. Jesus empfiehlt Mt. 10, 38 u. 
Par.; 16, 24 u. Par. seine Nachfolge, sieht 
sich also selbst als Vorbild (vgl. Joh. 13, 15; 
Phil. 2, 5; 1 Petr. 2, 21 sowie u. Sp. 1247).- 
Das Lukasevangelium enthält als Sondergut 
einige Geschichten, die nach der o. Sp. 1231 


gegebenen Definition nicht als Gleichnisse 
(Parabeln), sondern als Beispielerzählungen 
zu bezeichnen sind. So dient die Geschichte 
vom barmherzigen Samariter Lc. 10, 30/7 
als E. der Nächstenliebe; in der alten Kirche 
wird sie freilich gerne als Gleichnis des Wir¬ 
kens Jesu ausgelegt (zB. Orig, in Lc. hom. 
34 [GCS Orig. 9, 190, 14/195, 15]; Ambr. in 
Lc. expos. 7, 73/84 [CSEL 32, 4, 312, 16/316, 
19]). Die Erzählung vom reichen Toren Lc. 
12, 16/21 soll deutlich machen, daß das Le¬ 
ben durch Reichtum nicht gesichert ist (vgl. 
die vielleicht auf eine jüd. Legende zurück¬ 
gehende Geschichte vom König u. dem Todes¬ 
engel aus Tausendundeiner Nacht, 759. 
Nacht); die Geschichte vom reichen Prasser 
u. dem armen Lazarus ebd. 16, 19/31 soll den 
gerechten Ausgleich im Jenseits zeigen (vgl. 
das Begräbnis des Reichen u. des Armen im 
ägypt. Märchen von Si-Usire sowie die jüd. 
Legende vom Tode des Gerechten u. des 
Zöllners pChag. 2, 77d, 38); die Erzählung 
vom Pharisäer u. dem Zöllner ebd. 18, 9/14 
soll vor Selbstgerechtigkeit warnen u. zur 
Demut mahnen. - An verschiedenen Stellen 
des NT werden ähnlich wie Sir. 16, 5/10 (s. 
o. Sp. 1240) E. für göttliche Strafgerichte aus 
der biblischen Geschichte angeführt, so Lc. 
17, 26/30; 1 Cor. 10, 1/11; 2 Petr. 2,4/8 u. 
Jud. 5/7. - Auch im NT finden wir Summa¬ 
rien. So gibt die Verteidigungsrede des Ste¬ 
phanus Act. 7, 2/53 einen Überblick über die 
biblische Geschichte, in dem gezeigt werden 
soll, wie liebevoll Gott das israelitische Volk 
geführt u. wie dieses alle Wohltaten mit Un¬ 
dank vergolten habe. Auch die Rede des 
Paulus in Antiochien beginnt ebd. 13, 16/25 
mit einem Rückblick auf die Wohltaten, die 
Gott nach der biblischen Geschichte dem 
israelitischen Volke erwiesen hat. Hebr. 11 
stellt einen Abriß der biblischen Geschichte 
unter dem Gesichtspunkt des Glaubens dar, 
wobei folgende E. angeführt werden: Abel, 
Ilenoch, Noe, Abraham, Sara, Isaak, Jakob, 
Joseph, Moses, Josue (30), die Buhlerin Ra- 
hab, Gedeon, Barak, Samson, Jephte, David, 
Samuel, die Propheten, Daniel in der Löwen¬ 
grube (33), die drei Jünglinge im Feuerofen 
(34), die atl. Märtyrer (35/8); dadurch sollen 
die Gläubigen zur Standhaftigkeit in der 
Verfolgung ermahnt werden. Nach H. Win- 
disch (Hdb. z. NT 14, 98 zSt.) liegt eine jüd. 
Vorlage oder doch wenigstens eine jüd. oder 
judenchristl. Schultradition zugrunde; nach 
Thycn (18) war die Vorlage wahrscheinlich 
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ein Paradigmengebet aus der synagogalen 
Liturgie (vgl. o. Sp. 1241); G. Schille (Kate¬ 
chese u. Taufliturgie: ZNW 51 [1960] 112/31) 
nimmt an, daß dem Kapitel bereits eine 
christl. Vorlage zugrunde liege, welche ein 
Paradigmengebet nach Art der Taufwasser¬ 
weihegebete gewesen sei u. vielleicht am An¬ 
fang einer Taufliturgie gestanden habe (vgl. 
u. Sp. 1252). - Biblische E. gibt es auch Jac. 
2, 20/26 u. 5, lOf (vgl. M. Dibelius, Der 
Brief des Jakobus = Meyers Komm, über 
das NT 15 8 [1956] 120/2). 
b. Kirchenväter. Die Kirchenväter schöpfen 
ihre E. teils aus dem AT, teils aus dem NT 
u. der Kirchengeschichte, teils verwenden 
sie die in der griech. u. röm. Literatur ge¬ 
bräuchlichen mythischen u. historischen E. 
Ihre Vorliebe für Beispiele beruht besonders 
auf dem Einfluß, den die Popularphilosophie 
auf die altchristl. Homilie u. dadurch auf die 
altchristl. Literatur überhaupt ausgeübt hat; 
von hier stammt wohl auch die Neigung, die 
E. in Zweier- oder Dreiergruppen zusammen¬ 
zustellen (vgl. o. Bd. 3, 1007; doch s. auch o. 
Sp. 1237). Außerdem haben die altchristl. 
Summarien bereits im AT ihr Vorbild (vgl. 
Plin. ep. 2, 20, 9; o. Sp. 1240). Bei aller Wert¬ 
schätzung der Beispiele war Maßlosigkeit in 
ihrer Verwendung der Kritik ausgesetzt; so 
entschuldigt sich Hieronymus adv. Iov. 1, 47 
ausdrücklich, daß er bei der Aufzählung der 
tugendhaften Frauen (s. u. Sp. 1250) die con- 
suetudo exemplorum überschritten habe. 
Heidn. E. wurden von den Vätern gern im 
Sinne des (von dem gleichnamigen logischen 
Subalternationsschluß zu unterscheidenden) 
rhetorischen Schlusses a minori ad maius ver¬ 
wendet, bei dem ähnlich wie bei der enkomia- 
stischen Synkrisis (s. o. Sp. 1232) von der An¬ 
erkennung (bzw. Verwerfung) eines geringe¬ 
ren Gutes (bzw. Übels) auf die Notwendig¬ 
keit einer höheren Anerkennung (bzw. Ver¬ 
werfung) eines entsprechenden größeren Gutes 
(bzw. Übels) geschlossen wird (nach dem 
Schema ,wenn schon . . ., dann erst recht. . .‘; 
vgl. u. Sp. 1249/52). 

1. Atl. Beispiele. 1 Clem. 4/6 bringt eine Bei¬ 
spielreihe, die den Korinthern die Verderb¬ 
lichkeit der Eifersucht zeigen soll. Zunächst 
gibt Klemens E. aus dem AT (4, 1/13): Kain 
u. Abel, Esau u. Jakob, Joseph u. seine Brü¬ 
der, die Flucht des Moses, Aaron u. seine 
Schwester Maria (Mirjam), Dathan u. Abiron, 
David u. Saul; dann folgen christl. E. (5, 
1/6, 2): die Verfolgung der Apostel, beson¬ 


ders des Petrus u. Paulus, die Leiden der 
Märtyrer; schließlich gibt Klemens allge¬ 
meine E., die auch solche aus der Profan¬ 
geschichte einschließen (6, 3f). Andere E.- 
reihen finden sieh 7, 6f; 9ff (vgl. Just. dial. 
111); 17f; 31f (vgl. Prud. psych. praef. 10); 
45; 51, 3ff; 53; 55, 1 (vgl. Cic. Tusc. 1, 89; 
116); 55, 2 ff. - Justinus der Märtyrer zählt 
(dial. 19) Gerechte aus dem AT auf, die nicht 
beschnitten waren (vgl. Tert. adv. lud. 2). - 
Tertullian erklärt (pudie. 6, 12f), es gebe auch 
Beispiele aus dem AT (eiusdem vetustatis 
exempla) dafür, daß die fornicatio bestraft 
werde, zB. die Sünde der Israeliten mit den 
Moabiterinnen Num. 25 (welche Tertullian 
mit den Midianiterinnen ebd. 31 verwechselt); 
hierzu vgl. Orient, comm. 1, 353/86 (CSEL 
16, 218f), wo eine Reihe von Beispielen aus 
der biblischen Geschichte angeführt wird, 
aus welchen die bösen Folgen des amor turpis 
ersichtlich werden sollen. - Cyprian zeigt 
laps. 19 an biblischen E., daß Gott auch die 
Fürbitten Gerechter für ein sündiges Volk 
zurückweist. Origenes bringt (or. 13, 2 = 
GCS 3, 326, 12/327, 3) atl. E. für die Nütz¬ 
lichkeit des Gebetes. Gregor v. Nazianz hält 
eine Lobrede auf die ,Makkabäer 1 (d. h. 
Eleazar u. die sieben Brüder mit ihrer Mut¬ 
ter) u. vergleicht or. 43, 70/6 (PG 36, 589 D/ 
597 C) Basilius im Sinne der enkomiastischen 
Synkrisis mit Adam, Enos, Henoch, Noe, 
Abraham, Isaak, Jakob, Joseph, Job, Moses, 
Aaron, Josue, Samuel, David, Salomon, 
Elias, Elisäus, den drei Jünglingen im Feuer¬ 
ofen, Jonas, Daniel, Eleazar, den sieben Brü¬ 
dern u. ihrer Mutter, Johannes dem Täufer, 
Petrus, Paulus, den Zebedaiden u. Stephanus 
(Verbindung atl. u. christl. E.). Or. 4, 18f 
(PG 35, 545C/548C) führt er konventionelle 
atl. E. wunderbarer göttlicher Hilfe an. - 
Johannes Chrysostomus’ Lobreden auf Job, 
Eleazar u. die sieben Brüder mit ihrer Mut¬ 
ter gehören gleichfalls zur E.-Literatur. - 
♦Ambrosius ersetzt in De officiis die heidn. 
Beispiele seiner Vorlage (Cicero; vgl. o. Bd. 

1, 367) durch biblische, zB. 1, 35, 175; 1, 40, 
195/41, 200. - Über *Bileam als E. bei den 
Kirchenvätern s. o. Bd. 2, 366/72. - Der 
Riese Goliath erscheint bei den Kirchen¬ 
vätern als E. der Gottlosigkeit (I. Opelt: 
JbAC 3 [1960] 21). - S. auch u. Sp. 1247 u. 
1250/2). 

2. Christi. Beispiele. Schon Klemens v. Rom 
bringt neben den atl. Beispielen auch christl. 
E. (s. o. Sp. 1245). Eine ähnliche Verbindung 
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finden wir auch Const. ap. 5, 7, 12, wo fol¬ 
gende E. zur Befestigung des Glaubens an 
die Auferstehung angeführt werden: Lazarus, 
die Tochter des Jairus, der Jüngling von 
Naim, die Auferstehung Jesu, Jonas im Bau¬ 
che des Seeungeheuers, die drei Jünglinge im 
Feuerofen, Daniel in der Löwengrube (vgl. 
die Erwähnung der Hochzeit zu Kana u. 
anderer Wunder Jesu ebd. 5, 7, 27f). - Cy¬ 
prian lehrt ep. 3, 2 unter Hinweis auf Mt. 
8, 4 u. Joh. 18, 23, daß Jesus selbst uns ein 
exemplum humilitatis ac patientiae gegeben 
habe; ähnlich bezeichnet Leo d. Gr. serm. 25 
(24), 6 das Wirken Jesu als exemplum imita- 
tionis (vgl. M. B. de Soos, Le mystere liturgi- 
que d’apres St. Leon le Grand = Liturgie- 
wiss. Quellen u. Forschungen 34 [1958] 93/8. 
130). - Gregor v. Nazianz hielt exemplarisch 
gemeinte Lobreden auf Cyprian, Athanasius, 
Basilius u. a. (über die Verbindung atl. u. 
Christi. E. in der Lobrede auf Basilius s. o. 
Sp. 1246), Johannes Chrysostomus auf christl. 
Märtyrer u. antiochenische Bischöfe. Über 
historische E. bei Johannes Chrysostomus 
vgl. auch o. Bd. 3, 1005. - Ambrosius zählt 
off. 1, 41, 201/6 als Beispiele für den Mut der 
Märtyrer neben den sieben Brüdern mit ihrer 
Mutter aus dem AT die bethlehemitischen 
Kinder, die hl. Agnes u. den hl. Laurentius 
auf. Augustinus wurde nach conf. 8, 6, 13/7, 
18 durch die Erzählung des Ponticianus vom 
Leben des hl. Antonius u. von der Bekehrung 
der beiden Gefährten in Trier stark beein¬ 
druckt (vgl. P. Courcelle, Reeherches sur les 
Conf. de St. Augustin [Par. 1950] 175/87). 
Überhaupt wurden durch den Heiligenkult 
den Christen zahlreiche Vorbilder der Tugend 
vor Augen gestellt (vgl. Th. Klauser, Christi. 
Märtyrerkult, heidn. Heroenkult u. spätjüd. 
Heiligenverehrung = Veröffentl. d. Arbeits- 
gem. f. Forsch. Nordrhein-Westf., Geistes- 
wiss. 91 [I960]). Daneben wirkte die Ur- 
gemeinde in Jerusalem, von der die Apostel¬ 
geschichte ein ideales Bild entwirft, immer 
wieder als E., als Leitbild christl.Erneuerungs¬ 
bewegungen. So weist die Benediktinerregel 
auf das Beispiel der Urgemeinde in Jerusa¬ 
lem (33, 6; 34, 1; 55, 20), der ägypt. Mönche 
(18, 25; 48, 8; 73, 2) u. auf die Regel des hl. 
Basilius (73, 5) hin (vgl. K. Groß, Auctoritas- 
Maiorum exempla: Studien u. Mitteilungen 
zur Gesch. d. Benediktinerordens 58 [1940] 
59/67). 

3. Heidn. Beispiele. Allgemeine Hinweise auf 
heidn. Beispiele finden wir neben atl. u. 


christl. E. schon bei Klemens v. Rom (s. o. 
Sp. 1246). - Tatian der Syrer wirft den griech. 
Philosophen Prahlerei, Schwelgerei u. Un- 
sittlichkcit vor; als E. gibt er or. 2f (PG 6, 
805C/812B) Diogenes, Aristippos, Platon, 
Aristoteles, Heraklit, Zenon v. Kition, Empe- 
dokles, Pherekydes v. Syros, Pythagoras u. 
die Kynogamie des Krates an; letztere wird 
auch in einem Fragment des Cornelius Nepos 
behandelt, welches der Pelagianer Iulianus 
v. Aeclanum bei Aug. c. Iul. op. imperf. 4, 43 
anführt (vgl. o. Sp. 1238). - Dagegen gibt 
Athenagoras leg. 31 (150, 17/20 Geffcken) 
Pythagoras, Heraklit, Demokrit u. Sokrates 
als E. dafür an, daß die Tugend stets ver¬ 
folgt worden sei. (Zur Verfolgung des Pytha¬ 
goras u. Sokrates vgl. Orig. e. C. 1, 3, zur Ver¬ 
folgung des Sokrates außerdem lustin. apol. 1, 
5, 3; 2, 10, 5f; Orig. c. C. 2, 17; 7, 56.) Minu- 
cius Felix vergleicht Oct. 37, 3/5 im Sinne 
eines Schlusses a minori ad maius (vgl. o. 
Sp. 1245) die christl. Märtyrer mit heidn. Dul¬ 
dern wie Mucius Scaevola (vgl. Cic. parad. 12; 
Sen. contr. 10, 2 [31], 3. 5; exe. contr. 8, 4, 2; 
Val. Max. 3, 3, 1; Sen. prov. [= dial. 1] 3, 4; 
benef. 4, 27, 2; 7, 15, 2; ep. 24, 5; 66, 51; 
98, 12; Quint, inst. 12, 2, 30; Amm. Marc. 
23, 5, 19), Aquilius (vgl. Appian. Mithr. 80 
[21]; Cic. Tusc. 5, 14; Val. Max. 9, 13, 1; 
Plin. n. h. 33, 48) u. Regulus (vgl. Cic. in 
Pis. 43; fin. 2, 65; 5, 82 f; Tusc. 5, 14; 
nat. deor. 3, 80; Cato 75; parad. 16; off. 
1, 39; 3, 99/115; Val. Max. 1, 1, 14; Sen. prov. 
[= dial. 1] 3, 4. 9; tranq. [= dial. 9] 16, 4; 
ep. 67, 7. 12; 98, 12; Quint, inst. 12, 2, 30). 
Das E. von Mucius Scaevola steht auch Tert. 
an. 58, 5 (neben Zenon v. Elea, vgl. u. Sp. 
1248f); das E. von Regulus Tert. test. an. 4 
(CSEL 20, 1, 140, 1/3 neben Curtius, vgl. u. 
Sp. 1249); Aug. civ. Dei 1, 15 u. 1, 24 (im 
Sinne eines Schlusses a minori ad maius für 
die Tugend der Christen); auch Laktanz ver¬ 
gleicht inst. 5, 13, 13 f im Sinne eines Schlus¬ 
ses a minori ad maius die christl. Märtyrer 
mit heidn. Duldern wie Mucius Scaevola u. 
Regulus. Tertullian zählt apol. 50, 5/9 fol¬ 
gende Heiden auf, welche mit den christl. 
Märtyrern verglichen werden können, weil sie 
mit Standhaftigkeit Schmerzen oder den Tod 
erduldeten: Mucius Scaevola, Empedokles, 
Dido, Regulus, den Philosophen Anaxarchos 
(vgl. Philo qu. omn. prob. 106; Diog. L. 9, 
58f [= 9, 10, 2]; Cic. Tusc. 2, 52; nat. deor. 
3, 82; Val. Max. 3, 3 ext. 4; Plin. n. h. 7, 
87), die Buhlerin Leaina (vgl. Pausan. 1, 23, 
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lf; Plin. n. h. 7, 87; 34, 72), Zenon v. Elea 
(vgl. Philo qu. omn. prob. 106; Plut. Stoic. 
repugn. 37 [1051D]; adv. Colot. 32 [1126D/ 
E]; Diog. L. 9, 26/8 [= 9, 5, 5]; Cic. Tusc. 2, 
52; nat. deor. 3, 82; Val. Max. 3, 3 ext. 2f). 
Eine ähnliche Beispielreihe gibt Tertullian ad 
nat. 1, 18, 3f: Regulus, Kleopatra, die Frau 
des Hasdrubal (vgl. Val. Max. 3, 2 ext. 8), 
Dido, die Buhlerin Leaina. Ad mart. 4, 4/7 
nennt Tertullian: Lucretia (vgl. Cic. fin. 2, 
66; Sen. contr. 1, 5, 3; exc. contr. 6, 8, 1; 
Val. Max. 6, 1, 1; Quint, inst. 5, 11, 10; 
Empor, delib. mat.: Rhet. Lat. min. Halm 
572, 26/574, 27), Mucius Scaevola, ITeraklit, 
Empedokles, Peregrinus Proteus (vgl. Lu- 
cian. mort. Peregr.), Dido, die Frau des Has¬ 
drubal, Regulus, Kleopatra, die Buhlerin 
Leaina; das E. des Anaxarehos steht auch 
Orig. c. C. 7, 56; das E. der Buhlerin Leaina 
Lact. inst. 1, 20, 3 u. Ambr. virg. 1, 4, 17f; 
das E. des Peregrinus Proteus findet sich 
auch bei Athenag. leg. 26 (146, lf Geffeken). 
Clemens v. Alexandrien gibt ström. 4, 8, 56, 
1/4 folgende E. der Standhaftigkeit, welche 
teilweise mit der Beispielreihe bei Tert. apol. 
50, 5/9 übereinstimmen, an: zunächst Zenon 
v. Elea; sodann den Pythagoreer Theodotos 
u. Praylos, den Schüler des Lakydes (vgl. 
Diog. L. 9, 115 [= 9, 12, 7]), wofür er die 
Schrift Ilepl t?)<; twv cpiXoooqxov dcvSpelou; 
von Timotheos v. Pergamon u. die Ethika 
des Achaikos (vgl. Diog. L. 6, 99 [= 6, 8, 1]) 
als Quellen angibt; schließlich nennt Kle¬ 
mens den Postumus (gemeint ist Mucius 
Scaevola, der nach Plut. Poplic. 17, 8 auch 
’O^iyovo? = Postumus genannt wurde) u. 
Anaxarehos. Arnobius vergleicht adv. nat. 1, 
40 (CSEL 4, 26, 25/27, 15) Jesus mit heidn. 
Duldern wie Pythagoras, Sokrates, Aquilius, 
Trebonius, Regulus (vgl. Cic. Phil. 11, 9: 
cruciatus est a Dolabella Trebonius; et qui- 
dem a Karthaginiensibus Regulus). Laktanz 
führt inst. 3, 12, 22 als E. der Aufopferung für 
die Mitbürger an: Menoikeus (vgl. Cic. Tusc. 

1, 116), Kodros (vgl. Cic. Tusc. 1, 116; Sen. 
exc. contr. 8, 4, 2; Val. Max. 5, 6 ext. 1), 
Marcus Curtius (vgl. Sen. exc. contr. 8, 4, lf; 
Val. Max. 5, 6, 2; Plin. n. h. 15, 78; Amm. 
Marc. 23, 5, 19) u. die Decier (vgl. Rhet. Her. 
4 [6], 44, 57; Cic. fin. 2, 61; Tusc. 1, 89; 

2, 59; Cato 43. 75; div. 1, 51; parad. 12; 
off. 1, 61; 3, 16; Sen. contr. 10, 2 [31], 3; 
Val. Max. 5, 6, 5f; Sen. benef. 4, 27, 2; 6, 36, 
2; ep. 67, 9; Plin. n. h. 22, 9; Quint, inst. 
12, 2, 30; Amm. Marc. 16, 10, 3; 23, 5, 19). 


Hieronymus erläutert in Eph. 1, 7 (PL 26, 
450D/451A) die Lehre von der Erlösung durch 
den Tod Jesu durch die E. vom Opfertod des 
Kodros, des Marcus Curtius u. der Decier. 
Augustinus führt civ. D. 4, 20 Mucius Scae¬ 
vola, Marcus Curtius u. die Decier als E. der 
Tapferkeit an u. vergleicht ebd. 5, 14 die 
Märtyrer mit ihnen; ebd. 5, 18 zählt er E. 
von großen Taten aus der röm. Geschichte 
auf, durch welche die Christen im Sinne eines 
Schlusses a minori ad maius ermahnt wer¬ 
den sollen: Lucius Iunius Brutus, Manlius 
Torquatus (vgl. Quint, inst. 5, 11, 10), C a.mil - 
lus (vgl. Cic. rep. 1, 6; Tusc. 1, 90; Sen. 
suas. 7, 6; Val. Max. 1, 5, 2; 4, 1, 2; 5, 3, 2a), 
Mucius Scaevola, Marcus Curtius, die Decier, 
Marcus Pulvillus, Regulus, Lucius Valerius 
(vgl. Eutr. 1, 11, 4; nach Liv. 2, 16, 7 Publius 
Valerius Poplicola), Cincinnatus, Fabricius. 
Über eine ähnliche Beispielreihe bei *Enno- 
dius s. o. Bd. 5, 404f. Boethius zählt cons. 
phil. 1, 3, 9 (CSEL 67, 6, 18/22) folgende 
Philosophen auf, welche unschuldig verfolgt 
wurden: Anaxagoras, Sokrates, Zenon v. 
Elea u. die Stoiker Canius, Seneca u. Soranus; 
hier liegt wieder deutlicher Einfluß der 
Diatribe vor (vgl. K. Reichenberger, Unter¬ 
suchungen zur literarischen Stellung der Cons. 
phil. = Kölner romanistische Arbeiten NF 3 
[1954] 16. 61). - Tertullian führt exh. cast. 
13 Dido u. Lucretia als E. der Keuschheit an; 
monog. 17, 1/3 zählt er Isaak, Johannes, 
Judith, Dido u. Lucretia als E. der Keusch¬ 
heit auf, verbindet also atl., christl. u. heidn. 
Beispiele. Da Jovinian unter Berufung auf 
das AT den Vorzug der Jungfräulichkeit 
leugnete, sucht Hieronymus aus den Beispie¬ 
len des AT den Vorzug derselben nachzu¬ 
weisen (adv. Iov. 1, 16/25); desgleichen setzt 
er sich mit Jovinians E. aus dem NT aus¬ 
einander (ebd. 1, 26); sodann führt er aber 
auch heidn. Beispiele der Jungfräulichkeit u. 
der Keuschheit der Ehefrauen an: Atalante, 
Camilla, Iphigenia, Kassandra, Chryseis, Di¬ 
do, die Frau des Hasdrubal, Artemisia, Alke- 
stis (vgl. Martial. 4, 75, 6), Penelope (vgl. 
Martial. 11, 7, 5), Laodamia, Lucretia, Por¬ 
cia u. a. (ebd. 1, 41/9); ep. 123, 7, 2f (CSEL 
56, 80, 17/81, 11) zählt er als E. der Keusch¬ 
heit auf: Dido, die Frau des Hasdrubal, Lu¬ 
cretia, die Frauen der Teutonen (vgl. Val. 
Max. 6, 1 ext. 3); in Eph. 5, 25/7 (PL 26, 
532 A/B) erscheint die Frau des Hasdrubal 
als E. ehelicher Liebe. Für die griech. E. der 
Schrift Adversus Iovinianum scheint ihm 
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dabei besonders Theophrasts Werk Ilepl ßiwv 
als Quelle gedient zu haben (vgl. adv. lov. 1, 
47 u. Bickel, Diatribe 217). - Laktanz bringt 
inst. 2, 7, 7/23 eine Reihe von E. für Prodi¬ 
gien, Traumerscheinungen, Vorzeichen u. 
Orakel: Attus Navius (vgl. Val. Max. 1, 4, 1), 
die Dioskuren (vgl. Val. Max. 1, 8, 1), die 
redenden Standbilder der Fortuna Muliebris 
u. der Iuno Moneta (vgl. Val. Max. 1, 8, 3f), 
Claudia, den epidaurischcn Äskulap (vgl. Val. 
Max. 1, 8, 2), Appius Claudius (vgl. Val. Max. 

1, 1, 17), Fulvius (vgl. Val. Max. 1, 1, 20), 
Turullius (vgl. Val. Max. 1, 1, 19), Pyrrhus 
(vgl. Val. Max. 1, 1 ext. 1), die milesische 
Ceres!(vgl. Val. Max. 1, 1 ext. 5), Tibe- 
rius Ätinius (vgl. Val. Max. 1, 7, 4, wo der 
Mann aber Titus Latinius heißt), Arto- 
rius (vgl. Val. Max. 1, 7, 1). - Gegen die 
durch die stoische Auffassung bedingte Ver¬ 
herrlichung des Selbstmordes des jüngeren 
Cato in der heidn. Literatur (Cie. Tusc. 1, 
74; off. 1, 112; Sen. suas. 6, 2. 4. 10; exc. 
contr. 8, 4, 1; Val. Max. 3, 2, 14; Sen. prov. 

2, 9/12; cons. ad Marc. 22, 3; ep. 24, 6/8; 
67, 7; 98, 12; Quint, inst. 5, 11, 10) wenden 
sich verschiedene Väter: Lact. inst. 3, 18, 
5/12; Hier. ep. 39, 3, 5; Aug. civ. Dei 1, 23; 
19, 4; desgleichen mißbilligt Augustinus ebd. 
1, 19 den Selbstmord der Lucretia (s. o. Sp. 
1249); vgl. auch conf. 1, 13, 21 über den Tod 
der *Dido (s. o. Sp. 1249 u. Bd. 3, 1014f). - 
Gregor v. Nazianz vergleicht or. 43, 3 (PG 
36, 497C/500A) Basilius im Sinne der enko- 
miastisehen Synkrisis mit Pelops, Kekrops, 
Alkmaion, Aiakos, Herakles; ebd. 43, 23 
(528 B) gleichermaßen mit Minos u. Rhada- 
manthys; ebd. 43, 22 (525 A/B) vergleicht er 
Basilius u. sich selbst in derselben Weise mit 
den mythologischen Freundespaaren Ore¬ 
stes u. Pylades (vgl. Martial. 6, 11) u. den 
Molioniden; vgl. auch Ennod. ep. 1, 9, 4 
(CSEL 6, 19, 6/9), wo Orestes u. Pylades, 
Nisus u. Euryalus u. die Dioskuren als E. der 
Freundschaft angeführt werden. - PsCaesa- 
rius Nazianz. dial. 4 interr. 192 (PG 38, 
1172 fin.) werden Sokrates, Antisthenes u. 
*Epiktet als E. der Langmut bei Mißhand¬ 
lungen angeführt (vgl. o. Bd. 5, 600. 621 f. 
672). - Hieronymus gibt in seinem 70. Brief 
eine ausführliche Antwort auf die Frage des 
Redners Magnus, warum er in seinen Schrif¬ 
ten bisweilen Beispiele aus heidn. Autoren 
bringe (ep. 70, 2, 1); er weist nach, daß schon 
die Bibel u. die früheren Kirchenschriftsteller 
die heidn. Literatur benützt haben; vgl. Cas- 


siod. inst. div. litt. 21 (PL 70, 1135D), wo 
von Hieronymus gesagt wird: gentilium 
exempla dulcissima varietate permiseuit. 
Auch Ennodius billigt- die Verwendung der 
exempla maiorum (cp. 1, 9, 4 [CSEL 6, 19, 
6f]). - Augustinus vergleicht c. lul. 1, 4, 12 
die Geduld, die er u. seine Kollegen gegen¬ 
über dem Pelagianer Iulianus v. Aeelanum 
aufbringen, im Sinne eines Schlusses a minori 
ad maius mit der Geduld des Xenokrates 
gegenüber Polemon (vgl. Val. Max. 6, 9 ext. 
1). - Auch *Dracontius verbindet heidn., atl. 
u. christl. E. (s. o. Bd. 4, 261). - Über die 
Kyklopen als E. der Gefräßigkeit u. Trunk¬ 
sucht s. *Essen (o. Sp. 631); über Aeneas 
als E. der pietas s. I. Opelt, Art. Aeneas: 
JbAC 4 (1961) 186. Auch sonst werden öfter 
Beispiele aus dem *Epos genommen (vgl. o. 
Bd. 5, 1009). - Mythologische E., die in 
heidn. *Epigrammen beliebt waren, werden 
auch von christl. Epigrammatikern gerne 
verwendet, zB. Penelope als Muster ehelicher 
Treue (s. o. Bd. 5, 547. 555). - Über die 
Serer als E. der Tugend s. *China o. Bd. 2, 
1094f. 

III. Paradigmengebete. Da die heidn. Beispiele 
für die liturgische Verwendung naturgemäß 
ungeeignet waren, enthalten die altchristl. 
Paradigmengebete nur atl. u. christl. E. Das 
Gebet Const. ap. 7, 37 führt folgende E. 
göttlicher Gebetserhörungen an: Abel, Noe, 
Abraham, Isaak, Jakob, Moses, Aaron, Josue, 
Gedeon, Manue, Samson, Jephte, Barak u. De¬ 
bora, Samuel, David, Salomon, Elias, Eli- 
säus, Josaphat, Ezechias, Manasses, Josias, 
Esdras, Daniel in der Löwengrube, Jonas im 
Bauche des Seeungeheuers, die drei Jüng¬ 
linge im Feuerofen, Anna, Nehemias, Zoro- 
babel, Mathathias u. seine Söhne, Jahel. Eine 
Reihe von E. göttlicher Wohltaten für Ge¬ 
rechte finden wir auch im Dankgebet Const. 
ap. 7, 38, 2: Enos, Henoch, Moses, Josue, 
die Richter, Samuel, Elias u. die Propheten, 
David u. die Könige, Esther u. Mardochäus, 
Judith, Judas Makkabäus u. seine Brüder. 
Die clementinisehe Liturgie enthält Const. 
ap. 8, 12 ein Gebet mit folgenden E. des 
Heilswirkens Gottes: Erschaffung der Welt, 
Paradies, Sündenfall, Kain u. Abel, Seth, 
Enos, Henoch, die Sintflut, die Zerstörung 
von Sodoma u. Gomorrha, Abraham, Melchi- 
sedech, Job, Isaak, Jakob, Joseph, Moses, 
Aaron, die ägypt. Plagen, der Durchzug 
durch das Rote Meer u. der Untergang des 
Pharao, die Verwandlung des bitteren Was- 



1253 




1254 


sers in süßes, das Wasser aus dem Felsen, 
das Manna, Josue, der Durchzug durch den 
Jordan, der Einsturz der Mauern Jerichos. 
In den Taufwasserweihegebeten werden E. 
angeführt, in denen das Wasser eine Rolle 
spielt (vgl. *Typus): die Erschaffung der 
Welt, die Ströme des Paradieses, die Sint¬ 
flut, der Durchzug durch das Rote Meer, die 
Verwandlung des bitteren Wassers in süßes, 
das Wasser aus dem Felsen, der Durchzug 
durch den Jordan, das Opfer des Elias, Eli- 
säus reinigt das schädliche Trinkwasser in 
Jericho, die Reinigung des Syrers Naaman, 
die Taufe Jesu, die Hochzeit zu Kana, Jesus 
wandelt auf dem See, der Teich Bethesda, 
der Teich Siloe, Blut u. Wasser fließt aus der 
Seite Jesu am Kreuze (vgl. II. Scheidt, Die 
Taufwasserweihegebete [1935] 77/82; vgl. 
auch Tert. bapt. 9). Gregor v. Nazianz legt 
or. in laud. Cypr. (= or. 24) 10 (PG 35, 
1180D/1182A) der Jungfrau Justina (s. *Cy- 
prianus II: o. Bd. 3, 467/9) ein Gebet mit 
ausschließlich bibl.-christl. E. göttlicher Hilfe 
in den Mund: Susanna, Thekla, Wunder 
Jesu, Daniel in der Löwengrube, Jonas im 
Bauche des Seeungeheuers, die drei Jüng¬ 
linge im Feuerofen. Paradigmengebete sind 
auch die beiden pseudocyprianischen Gebete 
(PsCypr. or. 1; 2, 2/4 = CSEL 3, 3, 144, 4/ 
150, 2) mit der wiederholten Formel ,exaudi 
me orantem, sicut exaudisti . . .“ sowie am 
Ende ,sic et me liberes . . ., sicut liberasti . ..‘ 
(s. o. Bd. 3, 474f). Die Oratio Severi in der 
legendenhaften Passio S. Philippi Heracl. 12 
(447 Ruinart) enthält lediglich atl. E. Auf 
das christl. Altertum geht auch das Gebet 
für Sterbende Suscipe mit den Libera-Bitten 
des Ordo commendationis animae Rit. Rom. 
tit. 6,7 (ed. Vatic. [1957] 240/2) zurück; 
hier werden atl. u. altchristl. E. für die Ret¬ 
tung Gerechter angeführt, unter denen sich 
wiederum Thekla befindet (zur Überlieferung 
vgl. Gougaud). Auch bei den syr. Nestoria- 
nern waren Gebete mit biblischen E. sehr be¬ 
liebt (s. Baumstark, Paradigm.). - Ennodius 
ruft in dem Gedieht c. 1, 6, 21/30 (CSEL 6, 
522f), das er bei seiner Rückkehr von der 
römischen Palmensynode verfaßt hat, Chri¬ 
stus in verschiedenen relativen Prädikatio¬ 
nen, die sich auf seine Wunder beziehen, an 
u. bittet ihn, ihn wohlbehalten nach Hause 
zu führen. 

IV. Beispielsammlungen. Der Protomatthäus, 
die Logien- oder Redenquelle der synopti¬ 
schen Evangelien, gehört nur bedingt in die 


Reihe der Beispielsammlungen (vgl. die 
Pirqe äböt o. Sp. 1252), ebenso die Kestoi 
(,Stickereien“) des lulius Africanus (s. ♦Enzy¬ 
klopädie o. Bd. 5, 511), die paradoxographi- 
sches Material sowie mythologische Beispiele 
aus Homer u. historische E. enthielten. Da¬ 
gegen ist Laktanz’ Schrift De mortibus per- 
secutorum eine echte E.-Sammlung, die man 
mit Val. Max. 9, 10 oder Plut. de ser. num. 
vind. vergleichen kann. Eine Reihe von 
Wunderberichten ist Aug. civ. D. 22, 8 zu¬ 
sammengestellt. Lehrsprüche u. Tugendbei¬ 
spiele aus dem Leben berühmter Mönche sind 
gesammelt in den *Apophthegmata patrum 
(PG 65, 71/440) aus dem 5. Jh., die inhalt¬ 
liche Berührungen mit der Historia Lausiaca 
des Palladius aufweisen; eine ähnliche Samm¬ 
lung sind die Verba seniorum, die im 6. Jh. 
aus dem Griechischen ins Lateinische über¬ 
setzt wurden u. einen Teil der Vitae patrum 
(Buch 5/7 [PL 73, 855A/1062C]) bilden. Wäh¬ 
rend die Apophthegmata patrum alphabe¬ 
tisch nach den Anfangsbuchstaben der Väter 
angeordnet sind, sind die Verba seniorum 
unter sachliche Rubriken (de profectu Pa¬ 
trum, de quiete, de compunctione, de con- 
tinentia, de fornicatione u. a.) aufgeteilt, wo¬ 
durch ihr E.-Charakter klarer hervortritt 
(Näheres s. o. Bd. 1, 547/50). Das Pratum 
spirituale des Iohann.es Moschus mit seinen 
über 300 erbaulichen Geschichten gehört 
gleichfalls in diesen Zusammenhang, ferner 
die Dialogi de vita et miraculis patrum Itali- 
corum Gregors d. Gr. Im übrigen ist die ge¬ 
samte hagiographische Literatur der Gattung 
der Beispielsammlungen verwandt, insofern 
die Heiligenbiographien die Heiligen den 
Christen als Vorbilder vor Augen führen (vgl. 
o. Sp. 1234 u. 1238), worin sie sich mit der 
antiken Biographie treffen. - Auch in der 
mittellat. Literatur spielten die E. eine große 
Rolle (vgl. E. R. Curtius, Dante u. das 
lat. MA: Roman. Forsch. 57 [1943] 175; 
Europ. Lit. [1948] 65/8. 366/8 besonders über 
die Parallelisierung biblischer u. antiker E.; 
A. Hilka, Neue Beiträge zur Erzählungslite¬ 
ratur des MA: die Compilatio singularis 
exemplorum der Hs. Tours 468 [1913]; J. 
Klapper, Exempla aus IIss. des MA [1911]; 
J. A. Mosher, The exemplum in the early 
religious and didactic literature of England 
[New York 1911]; J. Th. Weiter, L’excmplum 
dans la litterature religieuse et didactique 
du moyen-äge [Par. 1927]; Un nouveau 
recueil franciscain d’exempla de la fin du 
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XHIe siede [Par. 1930]); Le Speculum. lai- 
corum: Edition d’une collection d’exempla 
composee en Angleterre a la fin du XHIe 
siede [Par. 1914]). Radulfus Tortarius (geh. 
1063) übertrug in seinem Gedieht De memo- 
rabilibus das Werk des Valerius Maximus in 
Verse. Die Predigten des Jakob v. Vitry 
(1180/1254) enthalten zahlreiche E. (vgl. T. F. 
Crane, The exempla or illustrative stories 
from the Sermones vulgares of Jacques de 
Vitry [Lond. 1890]; G. Frenken, Die Exempla 
des Jakob v. Vitry [1914]; J. Greven, Die 
Exempla aus den Sermones feriales et com- 
munes des Jakob v. Vitry [1914]). In der 
mittelhochdeutschen Literatur war das ,bi- 
spel‘ (von bi = ,bei‘ u. spei = .Erzählung 1 ; 
erst im Neuhochdeutschen volksetymologisch 
mit ,Spiel“ in Zusammenhang gebracht) eine 
kürzere Lehrdichtung mit moralischer Par- 
änese; der bedeutendste Vertreter war der 
.Stricker“ im 13. Jh.; auch Ulrich Boners 
.Edelstein“ (um 1350) enthält zahlreiche Bei¬ 
spieldichtungen (vgl. Ch. Waas, Die Quellen 
der Beispiele Boners, Diss. Gieß. [1897]). 
Auch später wurden besonders im 17. Jh. 
Exempelbücher wie das 1603 erstmals er¬ 
schienene Magnum speculum exemplorum 
von Predigern wie Abraham a S. Clara gerne 
benützt (vgl. A. Dörrer, Art. Exempel: LThK 
3, 1293f). 

V. Kunst. Die urchristl. Katakombenmalerei 
bringt gerne atl. Bilder, die als E. für die 
Rettung Gerechter durch Gott dienen, zB. 
*Daniel in der Löwengrube u. die drei Jüng¬ 
linge im Feuerofen (vgl. o. Bd. 3, 581/3). Seit 
E. Le Blant, K. Michel u. a. nehmen die mei¬ 
sten christl. Archäologen an, daß die Aus¬ 
wahl des ältesten Bilderschatzes der christl. 
Kunst durch ein in der Frühzeit verbreitetes 
Paradigmengebet bestimmt war. Die Gegner 
dieser Auffassung haben vor allem einge¬ 
wandt, daß die ältesten erhaltenen christl. 
Paradigmengebete jünger seien als die älte¬ 
sten christl. Bilder (vgl. zB. P. Styger, Die 
altchristl. Grabeskunst [1927] 20/31). Nach 
A. Stuiber (Refrigerium interim = Theopha- 
neia 11 [1957] 167/86) hegt wohl Abhängig¬ 
keit von den altchristl. Beispielreihen (Sum¬ 
marien), aber nicht speziell von Paradigmen¬ 
gebeten vor. Doch bleibt zu bedenken, daß 
der Typus des Paradigmengebetes älter ist 
als das Christentum (vgl. o. Sp. 1241 f), wie 
wohl auch der Einfluß dieser Gebetsform auf 
die Kunst. Vgl. auch die Inschriften auf der 
Schale von Podgoritza (DACL 3, 2, 3009 u. 


ILCV 2426) sowie die Bilder der Lipsanothek 
von Brescia (R. Delbrueck, Probleme der 
Lipsanothek in Brescia = Theophaneia 7 
[1952] 136f). - Adam u. Eva erscheinen in 
der christl. Kunst gerne als E. für Hochzeits¬ 
paare (vgl. Bible moralisee illustree ed. 
Comte A. Delaborde [Par. 1911] 1 pl. 6 
[= Oxf. Bodleian MS 270 f fol. 6r.]); hier¬ 
für dürften Darstellungen mythologischer 
Hochzeitspaare wie Amor u. Psyche (auf 
einem Sarkophag im Campo Santo von Pisa: 
Roßbach, Röm. Hochzeits- u. Ehedenkmäler 
[1871] 172) oder Mars u. Venus (im Tempel 
des Mars Ultor: W. II. Roscher, Art. Mars: 
Roscher, Lex. 2, 2, 2434) in der heidn. Kunst 
als Vorbild gedient haben (vgl. E. Kantoro- 
wicz, On the golden marriage beit and the 
marriage rings of the Dumbarton Oaks Col¬ 
lection: DumbOPap 14 [1960] 14f). - In 
Bilddarstellungen des MA erscheint David 
als E. vollkommenen Herrschertums (vgl. 
H. Steger, David rex et propheta = Erl. 
Beitr. z. Sprach- u. Kunstwiss. 6 [1961], rez. 
v. G. Bandmann: ZVolksk 58 [1962] 260/8). 
Aber auch heidnische Herrschervorbilder be¬ 
halten in christlicher Zeit ihre Bedeutung; so 
ließ sich K. Justinian in einem Reiterstand¬ 
bild im Kostüm des Achilles darstellen, der 
schon Alexander d. Gr. als Muster gedient 
hatte (s. G. Downey, Justinian as Achilles: 
TAPA 71 [1940] 68/77). 

K. Alewell, Über das rhetorische Para- 
deigma, Diss. Kiel (1913). - A. Baumstark, 
Liturgie comparöe 3 (Chevetogne 1953) 81/3; 
Paradigmengebete ostsyr. Kirchendichtung: 
OChr NS 10/1 (1920/1) 1/32. - E. Bickel, Dia- 
tribe in Senocae phiiosophi fragmenta 1 (1915) 
Reg. 424f; Geseh. d. röm. Lit. z (1961) 348. - 
A. von Blumenthal, Griechische Vorbilder 
(1927). - C. Bosch, Die Quellen des Valerius 
Maximus (1929). - H. V. Canter, The mytholo- 
gical paradigm in Greek and Latin poetry: 
AmJPhil 54 (1933) 201/24. - M. L. Carls on, 
Pagan examplos of fortitudo in the Latin Chris¬ 
tian apologists: ClassPhil 43 (1948) 93/104. - 
F. Doknseiff, Literarische Verwendungen des 
Beispiels = VortrBiblWarb 4, 1924/5 (erschie¬ 
nen 1927) 206/28. - L. Gougaud, Etüde sur les 
,ordines commendationis animae“: EpbemLit 49 
(1935) 3/27, bes. 13f. 25/7. - R. Helm, Valerius 
Maximus, Seneca u. die ,Exemplasammlung‘: 
Hermes 74 (1939) 130/54. - K. Jost, Das Bei¬ 
spiel u. Vorbild der Vorfahren bei den attischen 
Rednern u. Geschichtsschreibern bis Demosthe¬ 
nes = Rhet. Stud. 19 (1936). - I. Kapp-G. 
Meyer, Art. exemplum: ThesLL 5, 2, 1326, 42/ 
1350, 51. - A. Klotz, Zur Literatur der Exempla 
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u. zur Epitoma Livii: Hermes 44 (1909) 198/214; 
Studien zu Valerius Maximus u. den Exempla: 
SbM 1942, 5. — H. Kornhardt, Exemplum, 
Diss. Gott. (1936). - H. Hausherr, Handbuch 
der literarischen Rhetorik (1960) 227/35. - H. 
Lipps, Beispiel, Exempel, Fall u. das Verhält¬ 
nis des Rechtsfallos zum Gesetz (1931). - H. W. 
Litchfield, National exempla virtutis in Ro¬ 
man literature: HarvStudClassPhilol 25 (1914) 
1/71. - J. Marouzeatt, L’exemple joint au 
precepte: RevPhil 50 (1926) HOf; La leson par 
l’exemple: RevfitLat 14 (1936) 58/64; 26 (1948) 
105/8. - K. Miohel, Gebet u. Bild in frühchristl. 
Zeit (1902). - M. Müller, Untersuchungen über 
das Vorbild, Diss. Zürich (Bern 1949). - H. A. 
Musurillo, The Acts of the pagan martyrs 
(Oxf. 1954) 243f. - A. NoRDH,Historicalexempla 
in Martial: Eranos 52 (1954) 224/38. - R. Oeh- 
ler. Mythologische Exempla in der älteren 
griech. Dichtung, Diss. Basel (Aarau 1925). - 
S. Perlman, The historical example, its use 
and importance as political Propaganda in the 
Attic orators: Scripta Hierosolymitana 7 (Jerus. 
1961) 150/66. - H. Petrü, L’exemplum chez 
Tertullien, Diss. Par. (Dijon 1940). - O. Piton, 
Die typischen Beispiele aus der röm. Geschichte 
bei den bedeutenderen röm. Schriftstellern von 
Augustus bis auf die Kirchenväter, Gymn.- 
Progr. Schweinfurt (1905/6). - G. Schmitz- 
Kahlmann, Das Beispiel der Geschichte im 
politischen Denken des Isokrates: PhilolSuppl 
31, 4 (1939). - H. Schönberger, Beispiele aus 
der Geschichte, ein rhetorisches Kunstmittel in 
Ciceros Reden, Diss. Erlang. (Augsb. 1910). - 
F. Streich, De exemplis atque comparationibus 
quae exstant apud Senecam, Lucanum, Vale- 
rium Flaccum, Statium, Silium Italicum, Diss. 
Breslau (1913). - H. Thyen, Der Stil der jüdisch¬ 
hellenistischen Homilie (1955). - O. Veh, Zur 
Geschichtsschreibung u. Weltauffassung des 
Prokop v. Caesarea 1, Gymn.-Progr. Bayreuth 
(1950/1) 17. - R. Volkmann, Die Rhetorik der 
Griechen u. Römer 2 (1885) 233/9. - O. Wein¬ 
reich, Studien zu Martial = Tüb. Beitr. z. 
Alt.-Wiss. 4 (1928) 29/73. - L. Wenger, Die 
Quellen des röm. Rechts = DenkschrAkW, 
GesAk 2 (Wien 1953) Reg. 921. - M. M. Will- 
cock, Mythological paradeigma in the Iliad: 
ClassQ 14 (1964) 141/54. - A. W. Ziegler, Neue 
Studien zum ersten Klemensbrief (1958) 109. 
116. A. Lumpe. 

Exequien s. Bestattung (o. Bd. 2, 194). 

Exhomologesis s. Sündenbekenntnis. 

Exhortatio s. Mahnrede. 

Exil s. Verbannung. 


Exitus illustrium virorum. 

A. Nichtchristlich. I. Vorkaiserzeitliche Vorstufen 1258. a. Tod 
des großen Mannes 1258. b. Abschiedsreden 1260. c. Exempla- 
sammlungen 1260. d. Anteil der Rhetorenschulen 1261. e. Tod 
des Weisen u. Tod des Tyrannen 1262. - II. Kaiserzeit 1263. 

B. Christlich. I. Lac tanz 1263. - II. Acta martyrum 1264. 
a. Heidnische 1264. b. Christliche 1266. 

In der Literaturgeschichte werden mit dieser 
Bezeichnung gewisse, teils rhetorische, teils 
historiographische Schriften versehen, welche 
seit Peter (s. Bibliographie) als eine Erschei¬ 
nung der Kleinliteratur betrachtet werden 
(vgl. Marx 83/103). Man sucht die Bezeich¬ 
nung E. i. v. mit dem Hinweis auf zwei Stel¬ 
len bei dem jüngeren Plinius zu rechtfertigen; 
dieser erwähnt einmal die ,exitus occisorum 
aut relegatorum a Nerone“, die C. Fannius 
geschrieben habe; ein anderes Mal spricht er 
von den ,exitus illustrium virorum“, die Titi- 
nius Capito verfaßt haben soll (ep. 5, 3; 8, 
12). Plinius selbst schrieb zwei oder mehr 
Bücher ,De ultione Helvidii“; gemeint ist 
Helvidius Priscus der Jüngere, der unter 
Domitian ij. 93 nC. zum Tode verurteilt 
wurde (ep. 9, 13). Mit E. i. v. in engerem 
Sinne bezeichnen wir also jene antimonardu¬ 
schen Literaturwerke mit stoischem Gepräge, 
welche die Opfer der Tyrannei der Caesaren 
zu verherrlichen suchen. Bekanntlich über¬ 
trug der römische Stoizismus seinen Frei- 
heitsbegriff von der Ebene der Ethik auf die 
Ebene der Politik u. wurde damit ein un¬ 
erbittlicher Gegner der Kaiser. So reifte zB. 
die pisonische Verschwörung in stoischen 
Kreisen. 

A. Nichtchristlich. I. Vorkaiserzeitliche Vor¬ 
stufen. a. Tod des großen Mannes. Diese 
Literaturgrappe der E. i. v. ist jedoch nicht 
verständlich, wenn man außer acht läßt, daß 
das Thema des Todes der berühmten Per¬ 
sönlichkeit als literarisches Motiv lange vor 
der Kaiserzeit entstand. Wenn man also 
einen weiteren Begriff zugrunde legt, ist die 
Literatur der E. i. v. viel älter als die Schrif¬ 
tengruppe, auf welche Plinius hinweist. Den 
Archetypos einer langen Uberheferung kann 
man in der Schilderung des Todes des Sokra¬ 
tes am Ende des platonischen Phaidon fin¬ 
den. Daß sich von hier ein echter literarischer 
Topos herleitet, kann man erkennen, wenn 
man mit der Darstellung Platons den Tod 
des Cato Uticensis vergleicht, den uns Plu- 
tareh nach stoischen Quellen überliefert: be¬ 
vor Cato sich tötet, liest er im Phaidon; er 
tut einen tiefen Schlaf (wie Sokrates am An¬ 
fang des Kriton) u. liest darauf wiederum im 



1259 


Exitus illustrium virorum 


1260 


Dialog; er tadelt wie Sokrates seinen weinen¬ 
den Solln u. er fragt seine Freunde, ob sie den 
Prinzipien, in deren Namen er dem Tode 
trotzt, gültige Argumente entgegensetzen 
könnten (Plut. Cato min. 68, 2/70, 4). In 
gleicher Weise muß, wer die taeiteischc Dar¬ 
stellung des Todes Senecas u. des Todes des 
Thrasea Paetus untereinander u. mit dem 
Texte Platons vergleicht, von den offenkun¬ 
dig vorliegenden Übereinstimmungen betrof¬ 
fen sein u. an eine Tradition von loci com- 
munes denken, die letzten Endes auf Pla¬ 
ton zurüekgehen (Tac. ann. 15, 60ff; 16, 34): 
Der Seneca des Taeitus erhält wie Sokrates 
bei Sonnenuntergang den Befehl zu sterben, 
er ermahnt seine vom Schmerz ergriffenen 
Freunde u. sucht, nachdem er sich die Adern 
aufgeschnitten hat, überraschend ein zweites 
Todesmittel: den Schierling, offensichtlich ein 
rein literarisches, aus Platon übernommenes 
Motiv, das zu dem geschichtlichen Detail des 
Verblutens einfach addiert ist; endlich bringt 
Seneca dem luppiter Liberator eine Libation 
dar, so wie Sokrates gefragt hatte, ob einem 
Gotte eine Libation dargebracht werden 
könnte (Tac. ann. 15, 60/64). Auch Thrasea 
erreicht der Todesbefehl am Abend, indessen 
er wie Sokrates über die Unsterblichkeit der 
Seele spricht; auch er ermahnt seine Freunde, 
nicht zu weinen, u. bringt dem luppiter Libe¬ 
rator eine Spende dar (ebd. 16, 34f). Im 
übrigen ist bekannt, daß Sokrates von Philo¬ 
sophen u. Rhetoren als klassisches Beispiel 
der Festigkeit angesichts des Todes zitiert 
wird (u. die römische Persönlichkeit, die mit 
ihm am häufigsten verglichen wird, ist gerade 
Cato). Alles dies weist uns in einen Bereich 
rhetorischer Ausdeutung der Geschichte, die 
im Sinne einer letztlich peripatetischen Ten¬ 
denz den Lesern die handelnden Persönlich¬ 
keiten als idealisierte Exempla zur Erbauung 
vorführen will u. ihre Darstellung mit Zügen 
ausstattet, die eher dramatisch-pathetisch als 
geschichtlich sind. Nun ist aber einer der 
Züge, welche die Einbildungskraft des Lesers 
am stärksten zu beeindrucken u. einen gan¬ 
zen Lebensablauf gleichsam symbolisch zu¬ 
sammenzufassen vermögen, die Schilderung 
der Einzelheiten des Todes der betreffenden 
Persönlichkeit. Cicero kann daher sagen, daß 
von den zwei Versionen des Todes des The- 
mistokles die thukydideische u. überliefe¬ 
rungsgemäße zu farblos sei u. zu rhetorischen 
Ausschmückungen nicht dieselben Möglich¬ 
keiten biete wie die rhetorische Version des 


Kleitarch u. des Stratokies, die von Selbst¬ 
mord sprach (Cic. Brut. 11, 42f). 

b. Absehiedsreden. Im einzelnen war es be¬ 
liebt, die wahren oder erfundenen letzten 
Worte eines Sterbenden zu wiederholen u. 
weiterzugeben (vgl. * Abschiedsreden; oben 
Bd. 1, 29/35). Xenophon läßt den älteren 
Kyros lieber im Bett als auf dem Schlacht¬ 
feld sterben, damit er ihn eine Rede an seine 
um ihn versammelten Söhne halten lassen 
kann (Xen. inst. Cyr. 8, 7, 6/28). Ein anderes 
Mal wird dem Sterbenden ein pointierter Aus¬ 
spruch in den Mund gelegt, so Nero das 
Wort: ,qualis artifex pereo“ (Suet. Nero 49, 
1). Dieses schon von Seneca parodierte Motiv 
(apocol. 4, 3) liegt vornehmlich den Verfas¬ 
sern romanhafter Biographien am Herzen 
(vgl. zB. Curt. 10, 1, 37). Es reicht in der 
einen oder der anderen Form bis in die histo- 
riographisehe Literatur des MA u. der Re¬ 
naissance. 

c. Exemplasammlungen. Diogenes Laert. be¬ 
zeugt, daß im griech.-röm. Altertum Samm¬ 
lungen solcher Erzählungen, natürlich als 
Hilfsmittel für Rhetoren, in Gebrauch waren 
(7, 184). Er erwähnt eine von Hermipp aus 
Smyrna besorgte Zusammenstellung von 
TsXsuTal (3. bis 2. Jh. vC.). Wenn Cicero 
später schreibt: ,clarissimorum virorum no- 
strae civitatis gravissimos exitus in consola- 
tione collegimus“, mußte er eine Sammlung 
dieser Art vor sich haben (div. 2, 22). Andere 
Sammlungen aus einer Zeit, die ihm selbst 
näher lag, muß Taeitus gekannt haben; denn 
seine Darstellung der Majestätsprozesse der 
neronischen Periode typisiert die dabei figu¬ 
rierenden Verurteilten u. färbt den Bericht 
über ihr Ende im Sinne einer Topik, die eine 
Literatur der E. i. v. vorauszusetzen scheint. 
Diese Annahme wird noch wahrscheinlicher, 
wenn man bedenkt, daß Taeitus dem pathe¬ 
tischen u. dramatischen Element zuliebe 
Charaktere schildert, die ihm persönlich nicht 
sympathisch waren (ann. 15 u. 16; vgl. Marx 
89/92). Es sind dies Charaktere von Stoikern, 
deren mors ambitiosa er an verschiedenen 
Stellen mit seiner Ironie bedenkt; dieser Tod 
sei eine unfruchtbare Geste, zu der nur die 
Ruhmsucht sie gedrängt habe, ,in nullum rei 
publicae usum“ (ann. 16, 42). Diesem Urteil 
entgeht nicht einmal Thrasea Paetus. Das 
Gegenbild zu diesem ,stoischen“ Tod kann 
man im Tode des Petronius finden, der nach 
dem Bericht des Taeitus sich in seinen letzten 
Augenblicken ,non per seria aut quibus glo- 
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riam constantiae peteret* mit seinen Freun¬ 
den unterhält, sondern leichte Dichtung ge¬ 
nießend statt philosophischer Gespräche (Tac. 
ann. 16, 19). 

d. Anteil der Rhetorenschulen. An der Ver¬ 
breitung eines Repertoriums der exitus illu- 
stres hatten natürlich die Rhetorenschulen 
einen entscheidenden Anteil, denen diese Er¬ 
zählungen eine reiche Ernte an Exempla 
boten. Seneca zitiert an Exempla außer So¬ 
krates u. Cato mehrmals Fabricius, Attilius 
Regulus u. andere, die dann bei Valerius Max. 
u. bei Plutarch wiederkehren. Auch der ältere 
Seneca empfahl bereits gewisse typische Mu¬ 
sterfälle, von denen sich einige, zu rhetori¬ 
schen Zwecken ausgestaltet, bei Valerius Max. 
wiederfinden. Soweit sich aus unseren Quel¬ 
len entnehmen läßt, zeichnen sich von den 
Ursprüngen des Darstellungstypus der E. 
i. v. im weiteren Sinne gleichsam zwei par¬ 
allele u. im gewissen Sinne einander gegen¬ 
sätzliche Linien ab: Auf der einen Seite 
stehen die exitus der Herrscher, Tyrannen, 
Demagogen, vom Kyros des Xenophon u. 
Themistokles des Kleitarch (Themistokles 
wurde von einem Biographen des 4. Jh., 
Phainias, als Demagoge geschildert u. mit 
den Tyrannen verglichen) bis zu den Kai¬ 
sern, von denen Sueton u. die HA sprechen 
u. die auch in der christlichen Umformung 
des Motivs bei Tertullian u. noch spezifischer 
im Werk des Laktanz De mortibus perseeu- 
torum erscheinen. Auf der anderen Seite ste¬ 
hen die exitus von Philosophen u. Persönlich¬ 
keiten, die, wegen ihrer nichtkonformistischen 
Haltung in Schwierigkeiten geraten, in den 
Tod gehen, um ihren ethischen Prinzipien 
treu zu bleiben. Diese Linie führt von Sokra¬ 
tes zu Cato u. Seneca u. allgemein zu den von 
stoischen u. kynisch-stoischen Lehren ge¬ 
nährten Gegnern der Monarchie. Die Pro¬ 
dukte der Literaturgattung der E. i. v. setzten 
jedenfalls die Absicht voraus, das Ende der 
behandelten Persönlichkeiten zu idealisieren; 
sie entspringen einer mehr oder weniger ver¬ 
deckten propagandistischen Tendenz. Unter 
diesem Gesichtspunkt ist es seltsam, daß 
einige Male der Versuch unternommen wurde, 
auch den Agricola des Tacitus zur Literatur 
der exitus zu zählen (vgl. E. Paratore, Tacito 
[Milano 1954] 64), obwohl der Verfasser doch 
erklärt, er könne nicht sagen, ob seine Ge¬ 
stalt eines gewaltsamen oder eines natürlichen 
Todes gestorben sei (Tac. Agric. 47). Außer¬ 
dem wird Agricola von Tacitus ausdrücklich 


jenen gegenübergestellt, die einen ruhmvollen 
Tod suchen; denn er will zeigen, daß Zurück¬ 
haltung nützlicher sei als eine zur Schau ge¬ 
stellte u. doch wirkungslose Opposition gegen 
den Tyrannen. Mit anderen Worten: Agricola 
ist genau das Gegenteil von dem, was die 
Protagonisten der E. i. v. sind (Tae. aO. 42). 
e. Tod des Weisen u. Tod des Tyrannen. Der 
seit Platon scharf formulierte Gegensatz zwi¬ 
schen dem Leben des Philosophen u. dem 
Leben des Tyrannen hatte die beiden litera¬ 
rischen totoh, den gelassenen Tod des Wei¬ 
sen u. das tragische Ende des Tyrannen, ein¬ 
andergegenübergestellt. Für Aristoteles waren 
Tyrannen wie Hipparch oder Periander unter 
dem Zeichen einer durch die Geschichte ge¬ 
übten Vergeltung gefallen (pol. 1311a, 25), 
u. der oben erwähnte Phainias verfaßte eine 
Topavvwv «vaipsau; ex vipopta?. So entstand 
der Typus des Tyrannen, der mit einem grau¬ 
samen Tod seine Greuel büßt, ein Thema, 
das auch in der kynisch-stoischen *Diatribe 
beliebt war (vgl. oben Bd. 3, 993). Diese er¬ 
gänzte oder ersetzte die Erzählung vom Tod 
des Tyrannen gerne durch die Schilderung 
der ihm vorbehaltenen Jenseitsstrafen (man 
denke etwa an Lukian, der das Motiv von 
Menipp entlehnte), sozusagen Entsprechung 
zu dem aus Ciceros Somnium Scipionis wohl- 
bekannten Thema der im Jenseits den weisen 
Staatslenkern vorbehaltenen Belohnungen. 
Cicero erwähnt die Exempla des von seiner 
Gemahlin ermordeten Alexander von Pherai 
u. des Phalaris (off. 2, 7, 25). Die Apologie 
des Tyrannenmörders, die bei Cicero bekannt¬ 
lich auf Caesar anspielt, ist ein rhetorisches 
Thema, das sich in der Folge in den Deklama¬ 
tionen des älteren Seneca u. des PsQuint, 
wiederfindet. Aber auch die Dichtung berührt 
dieses Thema, wenigstens soweit sie von der 
Rhetorik beeinflußt ist, zB. Ovid. Er zählt 
im Ibis zahlreiche berühmte Todesfälle auf, 
u. von diesen machen die bestraften Tyran¬ 
nen einen großen Teil aus. Nun ist Kallima- 
ehos als Quelle des Ibis gesichert. Aber wenn 
nun auch nicht bewiesen werden kann, daß 
Ovid direkt eine Sammlung von veXeuTod 
benutzte, so scheint es doch klar, daß schon 
seine poetischen Quellen diesen biographi¬ 
schen oder historiographisohen Topos voraus¬ 
setzen (vgl. A. La Penna, Einleitung zur Aus¬ 
gabe von Ovids Ibis [Firenze 1957] LXII/ 
LXIV). Ihm können wir in gewissem Sinne 
jenen anderen Topos zur Seite stellen, der 
Sammlungen nach Art der des Timotheos v. 



1263 


Exitus illustrium virorum 


1264 


Pergamon uspi tt je rav quXocrocpcov ävSpstap 
veranlaßte, in denen Beispiele der Tapfer¬ 
keit von Philosophen angesichts des Todes 
gefeiert wurden u. die zweifellos rhetorische 
Prägung aufwiesen. 

II. Kaiserzeit. So wird auch in der Kaiser¬ 
zeit der Tod der römischen Stoiker dem Tod 
der Caesaren gegenübergestellt. Der letztere 
wird nach einem tendenziösen Schema er¬ 
zählt: Ziel ist häufiger die Herabsetzung als 
die Verherrlichung des jeweiligen Kaisers; 
,atrocior semper fama erga dominantium 
exitus', sagt Tacitus (ann. 4, 11). Auf jeden 
Fall paßt die Darstellung zu einer Klassifi¬ 
kation, welche die kaiserzeitliche Geschichts¬ 
schreibung beherrscht u. die Caesaren in 
,gute‘ u. ,böse‘ einteilt. Ein deutliches Zei¬ 
chen dieser Tendenz, typische Todesdarstel¬ 
lungen zu schaffen, ist der Bericht vom Tode 
des Commodus, welchen Herodian dem Be¬ 
richt über den Tod des Domitian nachbildet, 
wie wir ihn aus Dio Cassius kennen (vgl. 
Herodian. 1, 16 mit Cass. Dio 67, 13, 3; dazu 
E. Hohl, Die Ermordung des Commodus: 
PhilWoch 52 [1932] 35/38. 191/200). 

B. Christlich. I. Lactantius. Die gleiche Ten¬ 
denz taucht in der christl. Literatur wieder 
auf mit der Schrift De mortibus persecuto- 
rum, die dem Laktanz zugeschrieben wird. 
Auch hier sind die Kaiser ,gut‘ oder ,böse‘, 
je nach ihrer Haltung gegenüber dem Chri¬ 
stentum. Nach dem Plan der göttlichen Vor¬ 
sehung büßen die Verfolger ihre Gottlosigkeit 
mit einer Todesart, die sie sich durch ihr 
Leben verdient haben. Hier fließen verschie¬ 
dene Elemente zusammen: das Thema der 
Tyrannenfeindlichkeit kynisch-stoischen Ur¬ 
sprungs ; der charakteristische Topos der 
E. i. v.; ferner die Neigung der christl. Apo¬ 
logetik, das Interesse der Kirche dadurch, 
daß die Verfolger des Christentums als Feinde 
.aller' ihrer Untertanen geschildert werden, 
mit dem Interesse des Imperiums zusammen¬ 
fallen zu lassen. Seltsamer ist, daß Laktanz 
nur die irdischen Sanktionen im Auge hat, 
die schon das griech.-röm. Denken kannte: 
die Art des leiblichen Todes, nicht die Ver¬ 
dammnis der Seele. Schon das Heidentum 
hatte Mythen u. Legenden von der Bestra¬ 
fung der Gottlosen, der ffsopaxoi, erdacht, 
welche mit einem furchtbaren Tod ihre Auf¬ 
lehnung gegen die Gottheit bezahlt hatten; 
die Reihe reicht von den mythischen Gestal¬ 
ten Prometheus, Kapaneus, Pentheus bis zu 
den historischen, aber doch mehr oder weniger 


romanhaft ausgeschmückten Persönlichkei¬ 
ten eines Kambyses, Demetrios Poliorketes, 
Mithridates. Im jüdischen Bereich geht in 
gleicher Weise das 2. Buch der Makkabäer 
vor: es erzählt das Martyrium der namen¬ 
losen Mutter u. ihrer sieben Söhne, die Opfer 
der Tyrannei des Antiochos Epiphanes IV 
wurden, u. berichtet, der sonstigen Überliefe¬ 
rung zuwider, daß der Verfolger verfault u. 
von Würmern zerfressen gestorben sei (2 Macc. 
7, 1 ff). Dieser Exitus kehrt auch anderweitig 
mehrfach wieder: auf gleiche Art stirbt Hero- 
des Agrippa I in der Apostelgeschichte (12, 
23). Später läßt Tertullian den L. Claudius 
Herminianus, den Verfolger der Christen in 
Kappadokien, u. Laktanz den Kaiser Gale- 
rius ähnlich sterben (Tert. ad Scap. 3, 4; 
mort. 33; vgl. J. Moreau, Lactance, De la 
mort des persecuteurs = Sources Chret. 39 
[Paris 1954] 55/64). Zu diesen Berichten über 
das Ende der ß-eop^x 01 gehört auch die Er¬ 
zählung über das Ableben des Judas (Act. 1, 
18) u. die danach gebildete über den Tod des 
Arius (Athanas. ep. de morte Arii 3 [PG 25, 
688C]; vgl. dazu A. Wikenhauser, Die Apo¬ 
stelgeschichte u. ihr Geschichtswert [1921] 
398/401). 

II. Acta martyrum. Ein mehrfach behandeltes 
Problem ist die Beziehung zwischen den E. 
i. v. im engeren Sinne u. den Märtyrerakten. 
Die vorherrschende Meinung, die an Geffcken 
orientiert ist, erkennt in der heidn. Literatur¬ 
gattung das direkte Vorbild der Märtyrer¬ 
akten; diese Idee hat die Gelehrten veranlaßt, 
von christlichen u. heidnischen Acta marty¬ 
rum zu sprechen. 

a. Heidnische. Zu den letzteren können wir, 
soweit wir in ihnen einfache Protokolle der 
Kapitalprozesse erblicken, die verlorenen 
Quellen der E. i. v. rechnen; war können diese 
Protokolle aber auch schon zu den Erzeug¬ 
nissen der Gattung E. i. v. selbst zählen, wenn 
wir annehmen dürfen, daß sie selbst zuweilen 
literarischen Charakter hatten. Auf jeden 
Fall besitzen wir davon nur spärliche Reste. 
Es handelt sich um Berichte über Prozesse 
politischen Charakters, die sich vor diesem 
oder jenem Kaiser oder dessen Vertreter ab¬ 
spielten: die Acta Alexandrinorum betreffen 
Griechen aus Alexandria, welche von ihren 
Todfeinden, den aloxandrinischen Juden, an¬ 
geklagt wurden. Von diesen Akten beziehen 
sich die Acta Isidori auf einen Prozeß, der 
unter dem Vorsitz des Claudius ablief; die 
Acta Appiani betreffen einen offenen Gegner 
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des Commodus; die Acta Hermaisci spiegeln 
einen Rechtsstreit zwischen griechischen u. 
jüdischen Abgesandten aus Alexandria vor 
dem Tribunal des Traian wider. Der rom- 
feindliche Geist dieser Texte scheint außer 
Zweifel zu stehen. Deutlich zeigen dies die 
anmaßende Sprache Isidors, die Invektiven 
Appians gegen Commodus, die Anklagen, die 
Hermaiscus im Namen der griechischen Ab¬ 
gesandten gegen Traian als Begünstiger der 
Juden erhebt. Diese Auseinandersetzungen 
erinnern an die mehr oder weniger flüchtig 
skizzierten Wortgefechte, die Tacitus anläß¬ 
lich von Prozessen wegen Majestätsverbre¬ 
chen einflicht; man denkt erneut an die Exi¬ 
stenz einer Tradition, welche von den Acta 
über die E. i. v. bis zu Tacitus reicht. Dazu 
paßt auch die Charakteristik, die Plimus von 
den E. i. v. des Fannius gibt: inter sermonem 
historiamque medios (ep. 5, 3). Vergleichbar 
ist auch der Dialog zwischen Vespasian u. 
Helvidius bei Epiktet (diss. 1, 2, 19/21). 
Umstrittener ist die Frage, ob die Acta Alex- 
andrinorum amtlichen Charakter haben, d. h. 
ob sie schlichte Prozeßprotokolle sind, wie 
zB. Wilamowitz für die Acta Appiani an¬ 
nahm (GGA 1898, 690) oder ob man viel¬ 
mehr mit Bauer ihre Authentizität bestreiten 
soll. Ohne die extreme Ansicht Momiglianos 
zu teilen, der wenigstens ursprünglich die Acta 
Alexandrinorum en bloc als reinen Roman 
ansah (RendicAcArch [1932] 177ff), spricht 
man heute in vielen Fällen nicht mehr von 
echten Protokollen, wenigstens seitdem Wil- 
cken, angeregt durch Rostovtzeff, in ihrer 
tyrannenfeindlichen Sprache die Topik der 
kynischen Literatur wiedererkannte, woran 
auch die Einfügung lebhafter Wortgefechte 
zwischen dem Richter u. dem Angeklagten 
schon durch ihre Form denken läßt. Dies war 
der Anstoß für Premersteins Behauptung, 
daß die Acta von den amtlichen Prozeß¬ 
protokollen überhaupt unabhängig seien u. 
diesen nur konventionell die äußerliche Ein¬ 
kleidung u. die wesentlichen Daten (Zeit, 
Ort, Personen) entlehnt hätten, während das 
von ihnen entworfene moralische Bild des 
Kaisers damit nichts zu tun habe; dieses sei 
nach einem gehässigen Typus stilisiert, der 
das eine Mal einfach traditionell sei, bald, wie 
im Falle Traians, der tendenziösen Haltung 
bestimmter Kreise entspreche. Heute scheint 
die Quellenkritik der Annahme zuzuneigen, 
daß gewisse Acta wirklich offizielle Urkunden 
sind, während andere, wie zB. die obenge¬ 


nannten, das Protokoll unter einer literari¬ 
schen Überarbeitung verdeckt haben. Nie¬ 
mand nimmt zB. an, daß Invektiven von der 
Art, wie sie Appian gegen Commodus äußert, 
in dieser spezifischen Färbung in dem von 
der kaiserlichen Kanzlei redigierten Text ent¬ 
halten waren. Das gibt mit den anderen Ge¬ 
lehrten auch Musurillo zu (H. A. Musurillo, 
The Acts of the Pagan Martyrs, Acta Alex¬ 
andrinorum [Oxford 1954] 259/77). Er sieht, 
unter Umkehrung der von Premerstein be¬ 
haupteten Beziehungen zwischen protokol¬ 
larischer Form u. propagandistischem Ge¬ 
halt, in der Mehrzahl der Acta überarbeitete 
Protokolle, Schriftstücke also, welche die 
Literatur nur äußerlich u. formal beeinflußte. 
Musurillo räumt ferner wie Wilcken ein, daß 
einige dieser Acta, ohne einer kodifizierten 
Gattung anzugehören, von anderen beein¬ 
flußt sind, schließt jedoch die Möglichkeit aus, 
daß sie, wie Premerstein gegen Wilcken be¬ 
hauptete, Teile eines einzigen literarischen 
Werkes seien. Zu verschiedenen Zeiten in 
Alexandria entstanden, spiegeln sie die gei¬ 
stige Situation gebildeter aristokratischer 
Kreise wider, die nicht von den revolutionä¬ 
ren u. kosmopolitischen Gedanken des Kynis¬ 
mus genährt waren, sondern im Gegenteil 
von einem konservativen Nationalismus, der 
sich hier durch gewisse Gemeinplätze der 
Rhetorik u. des Romans äußert, 
b. Christliche. Was das oben berührte Pro¬ 
blem der Beziehungen zwischen den heidni¬ 
schen u. christlichen Acta betrifft, so hat es 
hier eine nur ergänzende Stellung u. Bedeu¬ 
tung. Wenn man jedoch die hier im wesent¬ 
lichen angenommene These eines direkten 
Zusammenhangs vertritt, so können die 
christlichen Acta dazu dienen, durch geeig¬ 
nete Vergleiche den Geist zu beleuchten, der 
die Literatur der E. i. v. überhaupt beseelt, 
u. ihre Umrisse deutlicher zu machen. Die 
Argumente, welche zugunsten dieser These 
vorgebracht werden, haben ein entscheiden¬ 
des Gewicht (übersichtliche Zusammenfassung 
in der neuesten Arbeit von M. Simonetti, Qual- 
che osservazione a proposito dell’origine degli 
Atti dei martiri: RevKtAug 2 [1956] 39/57). 
Die heidn. wie die christl. Acta sind über¬ 
arbeitete Protokolle; die einen wie die ande¬ 
ren idealisieren die Festigkeit des Märtyrers 
mit Hilfe der Wortgefechte zwischen Richter 
u. Angeklagtem. Darüber hinaus enthalten 
die christl. Acta häufig, u. dies scheint ein sehr 
bedeutungsvolles Indiz zu sein, Anspielungen 
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auf verfolgte heidnische Philosophen, insbe¬ 
sondere Sokrates, dessen Gestalt, wie wir ge¬ 
sehen haben, gleichsam der Archetyp der 
traditionellen Darstellung«weise berühmter 
Todesfälle ist. Daß mehr als ein ehrist. Mär¬ 
tyrer Sokrates bald mit Christus, bald mit 
sich selbst vergleicht n. so das gebräuchlich¬ 
ste Exemplum der E. i. v. verwendet (vgl. 
Acta Apollonii 19. 40; Acta Pionii 17, 3; 
Acta Phileae et Philoromi 2, 2), ist ein zu 
starkes Argument, als daß man die (jetzt 
vorherrschende) These Reitzensteins u. Geff- 
ckens ablehnen könnte, auch wenn nach den 
vorsichtigen u. klugen Bedenken Simonettis 
zuzugeben ist, daß beim Vergleich die christl. 
Acta nicht einfach als eine einzige homogene 
Masse gesehen werden dürfen. Es ist näm¬ 
lich nicht auszuschließen, daß die ersten 
christl. Acta unabhängig von der heidnischen 
Aretalogie entstanden sind u. daß sie erst 
allmählich das Gepräge einer eigenständigen 
Gattung annahmen, das den E. i. v. nach¬ 
gebildet war; es leuchtet ein, daß gerade diese 
letzteren bevorzugt aufbewahrt u. weiterge¬ 
geben wurden. Die rhetorische Färbung, die 
schon in den ältesten christl. Acta bemerkbar 
ist, genügt natürlich nicht, die Echtheit der 
Urkunde auszuschließen. Aber sicher ist, daß 
die diatribisehe Form, die herausfordernde 
Haltung der Angeklagten, der Geschmack 
am grausigen Detail, die ausdrückliche Be¬ 
rufung auf Sokrates u. andere traditionelle 
Exempla der heidn. Literatur, schließlich ge¬ 
wisse Übereinstimmungen zwischen Stellen 
der Acta u. Stellen heidnischer Autoren, alle 
diese Momente zu dem Schluß drängen, daß 
die Redaktoren vieler christl. Acta, wie zB. 
der Akten der Lyoner Märtyrer, der Iustina 
usw., die Literatur der E. i. v. gekannt u. 


gegenwärtig gehabt haben müssen. Der Ein- 
wand, daß unsere Nachrichten über die heidn. 
Acta u. die E. i. v. zu fragmentarisch seien u. 
aus begrenzten Kreisen stammten, berührt 
die Tatsache nicht, daß den E. i. v. eine tra¬ 
ditionelle, in der historiographischen, rheto¬ 
rischen u. philosophischen Literatur bewahrte 
Topik zugrunde liegt, die sieh nicht weniger 
scharf auch in den christl. Acta im einzelnen 
erkennen läßt. 

A. Bauer, Heidnische Märtyrerakten: Arch- 
PapF 1 (1901) 29/47. - H. Delehaye, Los pas- 
sions dos martyrs et les genres litterairos (Bru¬ 
xelles 1921) 150/182. - J. Geffcken, Die Acta 
Apollonii: NGGött (1904) 262/84; Die christ¬ 
lichen Martyrien: Hermes 45 (1910) 481/505. - 
K. Holt,, Die Vorstellung vom Märtyrer u. die 
Märtyrerakto: NJB 33 (1914) 521/56. - P. A. 
Marx, Tacitus u. die Literatur derexitus illustri¬ 
um virorum: Philol NF 40 (1937) 83/103. - A. Ol- 
tramare, Los originos de la diatribe romaine, 
Diss. Genäve (1926) 177ff. 221 ff. 241 ff. - H. 
Peter, Die geschichtliche Literatur über die rö¬ 
mische Kaisorzeit 1 (1897) 185ff. - A. von Pre¬ 
merstein, Zu den sogenannten Alexandrinischen 
Märtyrerakten: Philol Suppl 10,2 (1923), insbes. 
46 ff; Aloxandrinischo u. jüdische Gesandte vor 
Kaiser Hadrian: Hermes 57 (1922) 266/316; Das 
Datum des Prozesses dos Isidorus in sog. heidn. 
Märtyrerakten: obd. 67 (1932) 174/96. - R. 
Reitzenstein, Ein Stück hellenistischer Klein¬ 
literatur: NGGött (1904) 309/32; AbhL (1909) 
326ff. - M. L. Ricci, Topica pagano e topica 
cristiano negli ,Acta Martyrum’: Atti Acc. Tos¬ 
cana 38 (Fironze 1964) 37/122. - A. Ronconi, 
Exitus illustrium virorum: Stltal 17 (1940) 3ff. - 
M. Rostovtzeff, Gesellschaft u. Wirtschaft im 
röm.Kaiserreich 1 (1931) 108. 287; 2 (1931) 108. 
330f. - U. Wecken, Zum aloxandrinischon 
Antisemitismus: AbhL 27 (1908) 783/839. 

A. Ronconi*. 
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219 

Erneuerung: Gerhard B. Ladner 240 
Ernte: Alfred Hermann, Ilona Opelt 275 
Eros I (literarisch): Carl Schneider 306 
Eros (Eroten) II (in der Kunst): Andreas Rumpf 
312 

Erotapokriseis: Heinrich Dörrie, Hermann Dör- 
ries 342 
Erotik s. Liebe 

Erschaffung s. Demiurg (o. Bd. 3, 694), Schöp¬ 
fung 

Erscheinung s. Vision 
Erstlingsopfer s. Primitiae 
Ertrinken: Alfred Hermann 370 
Erwählung: Erich Fascher 409 
Erwerb: Friedrich Hauck t (Johannes Baptist 
Bauer, Theo Mayer-Maly) 436 
Erz: Dorothy K. Hill, Ilsemarie Mundle 443 
Erziehung: Paul Blomenkamp 502 
Esau s. Jakob 

Eschatologie: Klaus Thraede 559 

Esdras s, Esra 595 

Esel: Ilona Opelt 564 

Esra: Wilhelm Schneemelcher 595 

Essen: Adolf Lumpe 612 

Essener s. Qumran 

Eßgier s. Gula 

Essig: Jean Colin 635 

Ethik: Albrecht Dihle 646 

Ethnographie, Ethnologie s. Völkerkunde 

Etikette s. Höflichkeit, Umgangsformen 

Etimasia s. Thron 

Etymologie: Ilona Opelt 797 

Eucharistie I (Wortgeschichte) s. Eulogia 900 

Eucharistie II (sachlich) s. Kultmahl 

Eudämonie s. Seligkeit 

Eudokia (Kaiserin): Hans-Georg Beck 844 

Euergetes: Bernhard Kötting 848 


Eugeneia s. Nobilitas 
Eugenius: Johannes Straub 860 
Euhemerismus: Klaus Thraede 877 
Eulabeia s. Eusebeia 985 
Eule (Uhu, Käuzchen): Ilona Opelt 890 
Eulogia: Alfred Stuiber 900 
Eunapios: Ilona Opelt 928 
Eunomios: Luise Abramowski 936 
Eunuch s. Kastration 
Euphemein s. Akklamation (o. Bd. 1, 216) 
Euphemismus: Ilona Opelt 947 
Euphrat, Fluß s. Mesopotamia 
Europa I (geographisch): Georg Pfligersdorffer 
964 

Europa II (mythologisch): Winfried Bühler 980 
Eusebeia: Dieter Kaufmann-Bühler 985 
Eusebius von Caesarea: Jacques Moreau 1 1052 
Euteileia s. Einfachheit (o. Bd. 4, 821) 

Euterpe s. Musen 
Euthymia s. Heiterkeit 
Eva s. Urmensch 

Evagrius Ponticus: Antoine u. Claire Guillau- 
mont 1088 

Evangelistensymbole s. Mischwesen 
Evangelium: Otto Michel 1107 
Evocatio: Friedrich Pfister 1160 
Evolution s. Entwicklung 
Ewige Seligkeit s. Seligkeit 
Exactor s. Steuern 
Exaltatio crucis s. Kreuz 
Excommunicatio s. Exkommunikation 
Exedra: Friedrich Wilhelm Deichmann 1165 
Exegese I (heidnisch, Griechen u. Römer): Heinz 
Schreckenberg 1174 

Exegese II (Judentum): Günter Mayer 1194 
Exegese III (NT u. Alte Kirche): Wolfgang E. 
Gerber 1211 

Exemplum: Adolf Lumpe 1229 
Exequien s. Bestattung (o. Bd. 2, 194) 
Exhomologesis s. Sündenbekenntnis 
Exhortatio s. Mahnrede 
Exil s. Verbannung 

Exitus illustrium virorum: Alessandro Ronconi 
1258 
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MITARBEITER 


Abramowski, Luise (Bonn): 

Eunomius 

Andresen, Carl (Göttingen): 

Erlösung 

Andrews, Alfred C. (Miami): 
Ernährung 

Bauer, Johannes Baptist (Graz): 
Erwerb 

Beck, Hans-Georg (München): 

Eudokia (Kaiserin) 

Bertram, Georg (Gießen): 

Erhöhung 

Blomenkamp, Paul (Düsseldorf): 
Erziehung 

Bühler, Winfried (München): 

Europa II (mythologisch) 

Colin, Jean (Bourg-la-Reine): 

Essig 

Deiehmann, Friedrich Wilhelm (Rom): 
Exedra 

Bühle, Albrecht (Köln): 

Ethik 

Dörrie, Heinrich (Münster): 
Erotapokriseis 

Dörries, Hermann (Göttingen): 

Erotapokriseis 
Fascher, Erich (Berlin): 

Erwählung 

Gerber, Wolfgang E. (Münster): 

Exegese III (NT und Alte Kirche) 
Guillaumont, Antoine u. Claire (Paris): 

Evagrius Ponticus 
Hauck, Friedrich (Erlangen): 

Erwerb 

Haussleiter, Johannes (Halle): 

Erhebung des Herzens 
Hermann, Alfred (Köln): 

Ernte, Ertrinken 
Hill, Dorothy K. (Baltimore): 

Erz 

Kaufmann-Buhler, Dieter (Pforzheim): 
Eusebeia 


Klauser, Theodor (Bonn): 

Ernährung 

Kötting, Bernhard (Münster): 

Euergetes 

Ladner, Gerhard B. (Los Angeles): 

Erneuerung 

Lumpe, Adolf (München): 

Essen, Exemplum 
Mayer-Maly, Theo (Köln): 

Erwerb 

Mayer, Günter (Münster): 

Exegese II (Judentum) 

Michel, Otto (Tübingen) : 

Evangelium 

Moreau, Jacques (Bruxelles) f: 

Eusebuis von Caesarea 
Mundle, Ilsemarie (Speyer): 

Erz 

Opelt, Ilona (Freiburg): 

Ernte, Esel, Etymologie, Eule (Uhu, Käuz¬ 
chen), Eunapios, Euphemismus 
Pfister, Friedrich (Würzburg): 

Evocatio 

Pfligersdorffer, Georg (Salzburg): 

Europa I (geographisch) 

Ronconi, Alessandro (Firenze): 

Exitus illustrium virorum 
Rumpf, Andreas (Köln): 

Eros (Eroten) II (in der Kunst) 
Schneemelcher, Wilhelm (Bonn): 

Esra 

Schneider, Carl (Speyer): 

Eros I (literarisch) 

Schreckenberg, Heinz (Münster): 

Exegese I (heidnisch, Griechen u. Römer) 
Straub, Johannes (Bonn): 

Eugenius 

Stuiber, Alfred (Bochum: 

Eulogia 

Theiler, Willy (Bern): 

Erinnerung 

Thraede, Klaus (Niederpleis/Siegburg): 
Euhemerismus 
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NACHTRAGSARTIKEL IM JAHRBUCH FÜR ANTIKE 
UND CHRISTENTUM 


Abecedarius 

Aeneas 

Aethiopia 

Aischylos 

Anredeformen 

Aphrahat 

Apophoreton 

Arator 

Aristophanes 

Constans 
Constantinus II 
Constantius I 
Constantius II 


JbAC 3 (1960) S. 159 
JbAC 4 (1961) S. 184/6 
JbAC 1 (1958) S. 134/53 
JbAC 5 (1962) S. 191/5 
JbAC 1 (1958) S. 153/9 
JbAC 7 (1964) S. 167/82 
JbAC 3 (1960) S. 152/5 
JbAC 3 (1960) S. 155/9 
JbAC 4 (1961) S. 187/96 
JbAC 5 (1962) S. 195/9 
JbAC 6 (1963) S. 187/92 
JbAC 2 (1959) S. 179/84 
JbAC 2 (1959) S. 160/1 
JbAC 2 (1959) S. 158/60 
JbAC 2 (1959) S. 162/79 


Klaus Thraede 
Ilona Opelt 
Günter Lanczkowski 
Ilona Opelt 
Alfred Stuiber 
Henrik Zilliacus 
Arthur Vööbus 
Alfred Stuiber 
Klaus Thraede 
Ilona Opelt 
Fernand De Visscher 
Jacques Moreau 
Jacques Moreau 
Jacques Moreau 
Jacques Moreau 



